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Uwagi wprowadzajace

Zagadnienie pojmowania sakramentéw w réznych tradycjach konfesyjnych ma
status jednego z kluczowych dla ich tozsamosci. Wynika to, po pierwsze, z faktu
znaczenia teologii sakramentéw dla tozsamosci teologicznej danej tradycji
konfesyjnej. Teologia sakramentéw zwigzana jest z tak kluczowymi dla teologii
chrzescijanskiej zagadnieniami, jak pojmowanie zbawienia, jego zaposredni-
czenie i przyjecie, rola Ducha Swietego w Zyciu wiernych czy catych Kosciotéw,
a takze ma niejednokrotnie zasadnicze implikacje natury eklezjologicznej,
szczegdlnie w zakresie nauki o urzedzie koscielnym. Po drugie, ze wzgledu
na swoj wymiar praktyczny. Mozna wrecz zaryzykowac teze, ze w niektorych
tradycjach konfesyjnych, szczegdlnie tych, w ktérych zycie sakramentalne
cieszy sie wysokim powazaniem, teologiczne pojmowanie sakramentéw jest
najbardziej uchwytnym dla zwyklego wiernego tematem teologicznym sposrod
klasycznych traktatéw czy loci teologicznych, gdyz spotyka sie on z nim niemal
na co dzieri w swojej eklezjalnej praktyce.

Oczywiscie, powyzsze uwagi odno$nie znaczenie i statusu sakramentéw
odnoszg sie w réznym stopniu do poszczegdlnych tradycji konfesyjnych®. Zréz-

1 Natematsakramentéw w perspektywie luterariskiej: B. Giertz, Wierzy¢ po ewangelicku, Bielsko-Biata
1994,s.70-75.92n; w perspektywie kalwinskiej: S. Piwko, Jan Kalwin. Zycieidziefo, Warszawa1995,s.137-
-153; w perspektywie baptystycznej: C. C. Ryrie, Podstawy teologii, Dallas 1994, s.479-486; w perspek-
tywie nurtu ewangelikalnego w protestantyzmie: T.). Zielifiski, Protestantyzm ewangelikalny. Studium
specyfiki religijnej, wyd. 2, Katowice 2014, s. 227-241; w perspektywie prawostawnej: K. Ware, Kosciét
prawostawny, Biatystok 2002, s. 304-330; w perspektywie rzymskokatolickiej: M. Blaza, D. Kowalczyk,
Traktat o sakramentach, w: Dogmatyka, red. E. Adamiakiin., t. 5, Warszawa 2007, s. 213-553; C. L. Miiller,
Dogmatyka katolicka, Krakéw 2015, s. 641-657.670-752; por. takze: Poréwnanie wyznan rzymsko-katolic-
kiego prawostawnego ewangelicko-augsburskiego ewangelicko-reformowanego, Warszawa 1988, s. 59-84.
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nicowanie w tej mierze stawalo sie niejednokrotnie jednym z istotnych fakto-
réw podziatu w chrzescijafistwie. Szczegblnym przykladem jest tutaj historia
XVI-wiecznej Reformacji i jej pdzniejszych spadkobiercow, ktérzy odwotywali
sie do jej odkry¢ teologicznych.

Zanegowanie $redniowiecznego modelu sakramentalnego byto jednym
z kluczowych czynnikéw oddzielajacych Reformatoréw poszczegdlnych nur-
téow od Kosciota rzymskiego. Jednoczesnie napiecia wokét pojmowania sakra-
mentéw spowodowaly, ze nie udato sie doprowadzi¢ do zjednoczenia miedzy
poszczegdlnymi nurtami XVI-wiecznej tradycji. Spér o Wieczerze Panska,
ktéry wybucht w latach 20. XVI wieku miedzy Marcinem Lutrem a Ulrykiem
Zwinglim stal sie zarzewiem podzialu w obozie Reformacji, ktéry na ponad
cztery wieki podzielit spadkobiercéw Reformacji wittenberskiej i szwajcarskiej.
Takze w kolejnym pokoleniu, kiedy na gléwnego lidera ruchu po stronie szwaj-
carskiej wyrdst Jan Kalwin, nie udato sie przywrdci¢ wewngtrz reformacyjnej
jednosci. Chociaz wysitki na rzecz przezwyciezenia réznic podejmowano po
obu stronach, w przypadku Wittenbergi zwigzane byly one szczegélnie z osobg
Filipa Melanchtona i jego ucznidw.

Obok wyzej wymienionych sporéw dwdch gtéwnych nurtéw Reformacji
nalezy odnotowac, ze takze na linii sporéw Wittenberczykéw i Szwajcaréw
z tzw. lewym skrzydlem Reformacji, czy tez Reformacjg radykalng, kwestia
sakramentologiczna odegrata istotng role. Znaczenie ma tu szczeg6lnie kon-
flikt z anabaptystami, ktéry znalazt swoista kontynuacje w stanowiskach tych
przedstawicieli szeroko pojmowanego protestantyzmu, ktérzy podjeli i rozwi-
neli w swojej teologii i praktyce koscielnej podniesione przez anabaptystéw
idee krytyki praktyki chrztu dzieci.

Wskazane wyzej znaczenie kwestii sakramentalnych w potaczeniu z po-
wyzej zasygnalizowang skomplikowana historig podziatéw chrzescijanstwa
zwiagzanych niejednokrotnie z problemami sakrametologicznymi powoduje,
ze tematyka powigzana z pojmowaniem sakramentéw stanowi jedne z istot-
niejszych probleméw wspdtczesnej teologii, a takze zycia koscielnego®. O zna-
czeniu kwestii sakramentalogicznych $§wiadczy réwniez zainteresowanie tg
problematyka w kontekscie ekumenicznym.

,Konkordia leuenberska™ z 1973 roku wprowadzita, przede wszystkim w Eu-
ropie, wspoélnote ottarza i ambony miedzy Kosciotami tradycji luteraniskiej,

2 Na gruncie polskim por. ]. Pafikowski, M. Hintz, C. Rys, Na poczqtku byt Chrystus, Krakéw 2016,
s.33-59.107-114.

3 Konkordia leuenberska. Konkordia migdzy Kosciotami wyrostymi na gruncie Reformacji w Europie zawarta
16 marca 1973 roku, Bielsko-Biata 2002.
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reformowanej i unijnej, a takze waldensami i bra¢mi czeskimi, do ktérej w la-
tach 90. XX wieku dolgczyli takze przedstawiciele tradycji metodystycznej*.
Dokument ten usunat konsekwencje sporéw, jakie od XVI wieku prowadzone
byly miedzy spadkobiercami Reformacji wittenberskiej i szwajcarskiej wokét
kwestii sakramentéw. Dowodem ekumenicznego wysitku na rzecz zazegna-
nia XVI-wiecznych sporéw sakramentologicznych, cho¢ w jego ramach nie
osiagnieto porozumienia doktrynalnego co do rozumienia Chrztu, sa takze
dokumenty dialogu luterarisko-mennonickiego, w ktérych strona luteraniska
potepia prowadzone przez luteran XVI-wieczne przesladowania anabapty-
stow’. Innym przyktadem ekumenicznym wartym przywotania w tym miejscu
jest dokument powotujacy wspdlnote z Porvoo®, ktéra we wspdlnocie oftarza
i ambony tgczy Koscioly tradycji anglikaniskiej i luteraniskiej.

Zaréwno dokument z Porvoo, jak i ,Konkordia leuenberska” stanowig
donioste dokonania dialogu ekumenicznego. Takze na gruncie polskim jedno
z wazniejszych dokonan ekumenicznych to dokument powigzany z kwestia
Chrztu. Chodzi o deklaracje z roku 2000 ,,Sakrament Chrztu znakiem jedno-
$ci”7, ktérego sygnatariuszami zostali Koscioty cztonkowskie Polskiej Rady
Ekumenicznej (oprdécz Kosciota Chrzescijan Baptystéw®) oraz Kosciét katolicki.

Tematyka sakramentalna jest réwniez przedmiotem ekumenicznego za-
interesowania w tych dialogach ekumenicznych, w ktérych odnosnie tego
zagadnienia nie udalo sie jeszcze doj$¢ do jakiego$ rodzaju uzgodnien natury
doktrynalnej®. Najwazniejszy przyktad takiego dokumentu konwergencji stano-

4 Wspélna Deklaracja w sprawie Wspélnoty Koscielnej (1997), nr 14, ,Studia i dokumenty ekumeniczne”
t. 56-57: 2005, 5. 163.
5 Action on the Legacy of Lutheran Persecution of ,Anabaptists”, w: Give Us Today Our Daily Bread. Official
Report LWF Eleventh Assembly Stuttgart, Germany, 20-27 July 2010, Geneva 2010, s. 47n; Mennonite
World Conference, Response to the Lutheran World Federation Action on the Legacy of Lutheran Persecution
of ,Anabaptists”, w: Give Us Today..., dz. cyt., s. 49n; por. Healing Memories: Reconciling in Christ. Report of
the Lutheran-Mennonite International Study Commission, Genf-Strasbourg 2010.
6 Wspdlna deklaracja z Porvoo (1992): Rozmowy miedzy brytyjskimiiirlandzkimi Kosciotami anglikaniskimi
anordyckimiibattyckimi Kosciotami luteraiiskimi, ,Studia i Dokumenty Ekumeniczne’r.1999,z.2,5.103-133.
7 Sakrament Chrztu znakiem jednosci. Deklaracja KoSciotow w Polsce na progu Trzeciego Tysigclecia, http://
ekumenia.pl/czytelnia/dokumenty-ekumeniczne/sakrament-chrztu-znakiem-jednosci/(9.04.2016).
8 Por.: Stanowisko Kosciota Baptystow w sprawie dokumentu Chrzest —sakrament jednosci, http://www.
baptysci.pl/wyznanie-wiary/933-stanowisko-kosciola-w-sprawie-dokumentu-chrzest-sakrament-
-jednosci (9.04.2016).
9 By pozostac przy przyktadach dialogéw z udziatem luteran na poziomie dialogu globalnego za-
gadnienie problematyki sakramentalnej w dialogu luteransko-katolickim podsumowuje najnowszy
wypracowany w nim dokument: Od konfliktu do komunii. Luteransko-katolickie upamietnienie Reformacji
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wi wynik nie dialogu bilateralnego a multilateralnego, znany jako ,Dokument
z Limy™°. Warto odnotowad, ze kwestie sakramentologiczne stanowig istotny
watek dazenia do jednos$ci Kosciota nie tylko ponad granicami konfesyjnymi.
Ciekawym przyktadem jest tutaj Swiatowa Federacja Luterafiska, w ktdrej
recepcja implikacji eklezjologicznych XVI-wiecznych wyznan wiary dopro-
wadzita do wprowadzenia wspdlnoty ottarza i ambony miedzy jej Kosciotami
cztonkowskimi®.

Problem badawczy

Powyzej nakre§lony obraz znaczenia tematyki sakramentalnej dla teologii
i prakeyki KosSciotéw réznych tradycji ukazuje relewancje pojmowania sakra-
mentéw zaréwno w perspektywie tozsamosci danego Kosciota w kontekscie
jego refleksji teologicznej oraz réwniez praktyki eklezjalnej, jak i w perspek-
tywie jego zaangazowania ekumenicznego. By podja¢ teologiczng refleksje
w obu wzmiankowanych perspektywach, nieodzownym jest podjecie wysitku
poznania wlasnej tradycji konfesyjnej, a szczegdlnie wyznaczonych w jej ra-
mach standardéw doktrynalnych.

Postulat powyzszy odniesiony do tradycji luteranskiej, ktorej przedstawicie-
lem jest Koéci6t Ewangelicko-Augsburski, ktérego autor pracy jest cztonkiem,
kieruje uwage na , Ksiege zgody”, ktéra zyskata sobie w luteranizmie status
zbioru ksigg wyznaniowych. Stad tez istotnym punktem wyjscia dla zaangazo-
wania w refleksje i debate sakramentalng z perspektywy luterariskiej powinno

w2017 roku. Raport Luterarisko-Rzymskokatolickiej Komisji Dialogu ds. Jednosci, Dziegieldw 2013, s. 55-61.81,
nr140-161.219-222; temat sakramentéw byt tez przedmiotem dialogu luteransko-prawostawnego:
Das Mysterium der Kirche. Wort und Sakramente (Mysteria) im Leben der Kirche. Evklirung der Gemeinsamen
Lutherisch/Orthodoxen Kommission, w: Dokumente wachsende Ubereinstimmung, t. 3, Frankfurt am Main-
-Paderborn 2003, s. 103-105. Na gruncie lokalnym szczegélnie interesujace sa wyniki prac luteraisko-
-rzymskokatolickiej grupy roboczej pracujacej na gruncie niemieckim opublikowane w ramach serii
,Lehrverurteilungen - kirchentrennend?”, por.:
Rechtfertigung, Sakramente und Amt im Zeitalter der Reformation und heute, red. K. Lehmann, W. Pannen-
berg, Freiburg im Breisgau-Gottingen 1986; Materialien zur Lehre von den Sakramenten und vom kirchlichen
Amt, red. W. Pannenberg, Freiburg im Breisgau-Gottingen 1990.
10 Komisja ,Wiara i Ustréj” Swiatowej Rady Kosciotéw, Chrzest. Eucharystia. Postugiwanie duchow-
ne. Tekst ,Dokumentu z Limy” (1982), ttum. W. Hryniewicz i in., w: Chrzest. Eucharystia. Postugiwanie
duchowne. Dokument z Limy 1982. Tekst i komentarze, red. S.]. Koza, W. Hryniewicz, Lublin 1989, s 15-43.
11 Zob.). Sojka, Wieczerza Parskajako nota ecclesiae w publikacjach Swiatowej Federacji Luterafiskiej, praca
doktorska w ChAT, Warszawa 2012, s.129-245; Vom Weltbund zur Gemeinschaft. Geschichte des Lutherischen
Weltbundes 1947-1997, red.]. H. Schjgring i in., Hannover 1997, s.192-219.
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by¢ zakorzenienie jej w poznaniu sakramentalnej mysli ksiag wyznaniowych
luteranizmu. Chodzi tutaj zaréwno o refleksje natury ogdlnej, odnoszacg sie
do takich kwestii jak definicja sakramentu, jego zwiazki z dzietem Ducha
Swietego, znaczenie wiary dla aktu sakramentalnego, czy wreszcie pytania
o sakramentalny pozytek i jego obiektywno$¢, jak i o rozwazania szczegdtowe,
ktére dotyczg problematyki konkretnych sakramentalnych rytéw, w tym ich
szczegllnych pozytkéw. Ten drugi zakres na gruncie teologii Reformacji, przy
uwzglednieniu definicji sakramentu, ktére zdominowaly recepcje LC*, musi
zostac¢ zawezony do rozwazan nad Chrztem i Wieczerzg Panska.

Autor niniejszej pracy, dostrzegajac zasadnicza luke w polskim pismien-
nictwie teologicznym, w ktérym brak opracowania monograficznego, ktére by
umozliwialo wielowymiarowe zapoznanie si¢ z dziedzictwem sakramentalnym
fundamentalnych dla luteranizmu dokumentéw konfesyjnych, zdecydowat sie
podjaé badania nad teologia , Ksiegi zgody” ukazujace jej tre$¢ sakramentalng,.
Jednoczesnie powyzsze zdefiniowanie problemu badawczego pozostawia poza
ramami niniejszego opracowania takie kwestie powigzane z tematyka sakra-
mentéw, jak pojmowanie zwiastowania Stowa (kazania), takze zaliczanego
przez LC do $rodkéw taski, czy tez $cisle zwigzanej w luteranskiej tradycji
z pierwszym przystapieniem do Wieczerzy Panskiej praktyki konfirmacji®,
ktéra jednak nie pojawia sie na kartach LC.

Zasadnicza teza, ktéra zalozona zostata w niniejszym opracowaniu, a przed-
tozone w rozdziatach kolejnych eksplikacje poszczegélnych zagadnient dowodzg
jej stusznosci, jest stwierdzenie, ze kluczowym watkiem refleksji nad kwestig
sakramentéw w , Ksiedze zgody” stanowi ich ujecie jako srodkéw taski, a wiec
instrumentéw zaposredniczajacych zbawczy pozytek zapowiedziany w beda-
cych konstytutywng czescig sakramentu obietnicach Bozych. Zasadniczym
punktem zainteresowania pism wyznaniowych luteranizmu zgromadzonych
w , Ksiedze zgody” w kontekscie sakramentalnym jest zatem rola rytéw uzna-

12 Zob. nizej 3.

13 Por. wyniki programéw studyjnych na temat konfirmacji w Kosciotach cztonkowskich SFL: Com-
mission on Education, Confirmation: A Study Document, w: Commission on Education, Report 1957-1963.
Document No. 16. Fourth Assembly of the Lutheran World Federation July 30 — August 11, 1963 Helsinki Fin-
land, bmw, brw, s. 55-57.66; R. Virkkunen, Konfirmation in den lutherischen Kirchen heute. Studien iiber
die Konfirmation in den LWB-Mitgliedskirchen von 1979-1986, ,LWB-Studien. Berichte und Texte aus der
Studienabteilung”r.1987,z. November, s. 9-14.18; Studie iiber Konfimandenarbeit. Berichte aus der ganzen
Welt. 4.-8. September1995 Genf Schweiz, ,LWB-Dokumentation”t.38: 1995, 5. 27.30.35. Takze polski Kosciét
Ewangelicko-Augsburskitaczy konfirmacje z pierwszym dopuszczeniem do Wieczerzy Pariskiej, zob.:
Agenda Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego [Luteranskiego], cz. 11, t.1, Dziegieldw 2006, s.17.
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wanych za sakramenty w przekazywaniu zbawczych pozytkéw. Sakramenty
stanowig wiec nieodzowny element aplikacji kluczowego przestania teolo-
gicznego wypracowanego przez XVI-wieczna Reformacje wittenberska, to
jest usprawiedliwienia propter Christum, ktdore udzielane jest cztowiekowi sola
gratia, a zostaje przyjete jedynie sola fide. Tym samym sakramenty na gruncie
luterariskim stanowig jeden z konstytutywnych elementéw zycia poszczegdl-
nych chrzescijan i calego Kosciota.

Stan badan i materialna baza pracy

Punktem wyjscia dla badan nad ,Ksiegg zgody” stanowia wydania krytyczne
sktadajacych sie na nig tekstéw. Nalezy w tym miejscu zauwazy¢, ze uznawane
przez dtugi czas za obowigzujgce wydanie jubileuszowe w 400 lat odczytania
,Wyznania augsburskiego” opublikowane w Getyndze w 1930 roku®, ktére
stanowi baze takze dla literatury sekundarnej wykorzystanej w pracy, zyskato
powazng konkurencje w postaci nowej edycji , Ksiegi zgody”, jaka przygotowano
z okazji jubileuszu 500 lat Reformacji w roku 2014*. W zwigzku z tym autor
zdecydowat sie przyjac za podstawe swoich rozwazan wydanie z 2014 roku,
jednoczesnie kierujac sie recepcjg w literaturze przedmiotu na gruncie nie-
mieckim, a takze na gruncie polskim postanowit korzysta¢ z ,Obrony Wyzna-
nia augsburskiego” w wersji editio princpes, tak jak przewidywata to wydanie
Getynga 1930. Wydanie z roku 2014 odeszto w przypadku ,Obrony Wyznania
augsburskiego” od editio princeps na rzecz editio secunda, kierujac sie badaniami
nad recepcjg jej poszczegdlnych wersji w wieku XVI*.
Tekst ,Ksiegi zgody” zyskat pelng recepcje na gruncie polskim dopiero
w 1999 roku w postaci edycji ,, Ksiegi Wyznaniowe KoS$ciota Luteraniskiego™,
wczesniejsze XX-wieczne ttumaczenie pozbawione byto tekstu ,, Formuly zgo-
dy”®. Oba ttumaczenia oparte sg na tekstach zawartych w wydaniu krytycznym

14 W niniejszej pracy skorzystano z wydania szdstego tej edycji: Die Bekenntnisschriften der evange-
lisch-lutherischen Kirche, wyd. 6, Géttingen 1967.

15 Die Bekenntnisschriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche. Vollstindige Neuedition, red. |. Dingel i in.,
Gottingen 2014.

16 Zob.: Ch. Peters, Die Apologia Confessionis Augustanae. Einleitung, BSELK, s. 229-235; na temat dziejow

recepcji poszczegdlnyc tekstow ACA w XVI w. zob. tenze, Apologia confessionis Augustanae. Untersuchungen

zur Textgeschichte einer lutherischen Bekenntnisschrift (1530 - 1584), Stuttgart1997.

17 W niniejszej pracy skorzystano z wydania trzeciego tej edycji: Ksiegi Wyznaniowe Kosciota Luteraii-
skiego, Bielsko-Biata 2011.

18 Wybrane Ksiggi Symboliczne KoSciota Ewangelicko-Augsburskiego, Warszawa 1980.
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z roku 1930, a co za tym idzie zawierajq ACA w wersji editio princeps. Niestety
nalezy odnotowa¢, ze wydanie KWKL nie zawiera dodatkéw do ,,Matego ka-
techizmu”, jakie pojawiajg sie zaréwno w BLSK, jak i w BSELK, a wiec , Ksia-
zeczki Chrztu” i ,Ksigzeczki §lubu™. Inng staboscia jest thtumaczenie tekstu
CA wylgcznie z taciny. Tylko w ograniczonym zakresie problem ten likwiduje
odwotanie do ttumaczenia tekstu niemieckiego czesci pierwszej CA zawartej
w wydaniu tego wyznania w serii ,Biblioteka Klasyki Ewangelickiej”. Pro-
blematycznym w wydaniu KWKL jest takze przejete z edycji ,Wybrane Ksiegi
Symboliczne Ko$ciota Ewangelicko-Augsburskiego” ttumaczenie AS nie na
podstawie oryginalu niemieckiego, ale ttumaczenia tacinskiego®.
Nakresliwszy baze Zrédlowg pracy, nalezy przej$¢ do omdéwienia literatury
sekundarnej. Na wstepie nalezy skonstatowa¢ obszernos¢ literatury kregu
niemieckojezycznego odnosnie teologii , Ksiegi zgody”. Jako pierwsze w tym
obszernym wyborze wspomnie¢ nalezy catosciowe opracowania jej teologii,
wsrdd ktorych wymienié nalezy pozycje takich teologéw, jak Edmund Schlink?,
Friedrich Brunstdd®, Holsten Fagerberg*, Friedrich Mildenberger®, czy mo-
numentalne, dwutomowe, a zarazem najnowsze opracowanie monachijskiego
teologa Gunthera Wenza*. W tym miejscu nalezy wspomnie¢ takze o zbio-
rowym opracowaniu teologii , Ksiegi zgody”, jakie wyszto spod piéra trzech
teologéw: Torleiva Austada, Friedhelma Kriigera i Horsta Georga Pohlmanna®.

19 Ein Traubiichlein, fiir die einfeltigen Pfarrherrn, BSELK, s. 900-905; Ein Traubiichlin, fiir die einfiltigen

Pfarrherrn, BSLK, s. 528-534; Das Tauffbiichlein verdeutschet und auffs neu zu gericht, BSELK, s. 905-910;

Das Taufbiichlin verdeutschet und aufs neu zugericht, BSLK, s. 535-541.

20 Wyznanie augsburskie (Konfesja augsburska) z 1530 roku. 95 tez ks. Marcina Lutra z 1517 roku, Bielsko-
-Biata 2014.

21 Zob.: Wybrane Ksiggi Symboliczne..., dz. cyt., s.1; por.: Artykuty szmalkaldzkie, w: Wybrane Ksiegi Sym-

boliczne..., dz. cyt., s., 352-385; Artykuty szmalkaldzkie, KWKL, s. 335-358.

22 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Géttingen 2008. Klasyczng edycja

tej pozydji jest jej wydanie 3, Gottingen 1948. W niniejszej pracy ze wzgledu na przyjazniejsza czytel-

nikowi szate typograficzna (rezygnacja z czcionki gotyckiej) zdecydowanossie siegnaé do wyd. 4, ktére

stanowi de facto reprint wspomnianego wydania 3 (G. GafRmann, Einleitung, w: E. Schlink, Theologie der

lutherischen...,dz. cyt., s. 1X) wydany w ramach edycji zbiorowej dziet Edmunda Schlinka: tenze, Schriften

zur Okumene und Bekenntnis, t.1-5, Cottingen 2004-2010.

23 F Brunstad, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Giitersloh 1951.

24 H.Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Géttingen 1965.

25 F Mildenberger, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, Stuttgart 1983.

26 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und

systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1-2, Berlin 1996-98.

27 Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, red. H. G. P6himann, T. Austad, F. Kriiger, Giitersloh 1996.
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Pierwsze dwa opracowania maja charakter proby catosciowego przedstawie-
nia stanowiska , Ksiegi zgody”, koncentrujac sie wylgcznie na wypowiedziach
poszczegdlnych czesci LC, bez szerszego uwzgledniania wynikéw badan hi-
storycznych. Edmund Schlink koncentruje sie na umieszczeniu sakramentéw
w kluczowym dla swojej analizy schemacie Zakonu i Ewangelii, widzgc w nich
postac obietnicy Ewangelii. Skupia sie na analizie sakramentéw jako potacze-
nia elementu i Stowa, prezentacji ich zbawczych pozytkéw, a takze roli wiary
w ich przyjeciu, umieszczajac catosé refleksji w perspektywie uobecnienia
w sakramentach wywyzszonego Chrystusa?.

Friedrich Brunstid przyjmuje podobng metode skupiong na samych wypo-
wiedziach LC, bez uwzgledniania szerszego kontekstu historycznego. Swoje
rozwazania o sakramentach jako o §rodkach taski rozpoczyna od przedsta-
wienia ogélnej perspektywy pojmowania sakramentéw skupionej na relacji
Stowa i sakramentu. Nastepnie przechodzi do szczegétowych zagadnien do-
tyczacych Chrztu i Wieczerzy Paniskiej, a takze kwestii zwigzanych z wtadza
kluczy, spowiedzia i pokuta. Cato$¢ uzupetnia prezentacjg zagadnienia mszy
i krytyki rzymskiej nauki o sakramentach. Prezentacja Friedricha Brunstida
stara sie kolejno uwzgledni¢ kluczowe wypowiedzi poszczegdlnych ksigg LC
na dany temat, przy czym w przypadku Chrztu i Wieczerzy Panskiej zasadni-
cza role odgrywa perspektywa katechizméw Marcina Lutra, za§ w przypadku
pozostalych zagadnien raczej CA i ACA™.

Odmienne podejscie niz wyzej oméwieni autorzy proponuje Holsten Fa-
gerberg, ktory po pierwsze wylgcza z obszaru swojego zainteresowania FC,
a po drugie wprowadza istotny komponent analizy historycznego kontekstu
powstania poszczegdlnych pism, czego wyrazem jest uwzglednienie np. wy-
powiedzi Konfutacji, ktére w poprzednich opracowaniach byly praktycznie
nieobecne. Powtarza on w swoim oméwieniu sakramentéw (ktére nie objeto
pokuty i spowiedzi), schemat Friedricha Brunstida, to znaczy rozpoczyna
od analizy kwestii, czym jest sakrament, a nastepnie skupia sie na Chrzcie
i Wieczerzy Panskiej. Siegajgce do poszczegdlnych ksigg LC kompleksowe
omowienie tych zagadnien obok prezentacji tresci LC ma za zadanie ukazanie
jej stosunku do zastanej tradycji Kosciota Zachodniego oraz innych nurtéw
reformacyjnych®.

Zupetnie inny porzadek wyktadu przyjmuje Friedrich Mildenberger, ktéry
w swojej teologii ksigg wyznaniowych proponuje analize jedynie wybranych

28 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s.123-161.
29 F Brunstidd, dz. cyt.,s.134-198.
30 H.Fagerberg, dz. cyt,s.169-215.
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i uznanych za kluczowe watkéw poszczegélnych grup ksigg wyznaniowych.
W odniesieniu do CA tematyka sakramentalna pojawia sie w kontekscie pytania
o Ewangelie w Slowie i sakramencie. W przypadku analizy AS oraz MK i DK
problematyka sakramentalna w ogéle sie nie pojawia, powraca zas w kontekscie
wybranych watkéw FC, gdyz Friedrich Milderberger dostrzega w chrystologii
i nauce o Wieczerzy Panskiej jedne z kluczowych rozstrzygnie¢ FC*.

Ostatnie z wymienionych opracowan, ktére wyszlo spod piéra Gunthera
Wenza, stawia sobie za zadanie nie tylko prezentacje stanowiska LC z uwzgled-
nieniem perspektywy historycznej powstania poszczegdlnych tekstéw, ale
takze stanowi monumentalng synteze dyskusji na temat poszczegélnych
watkéw FC. Jesli chodzi o oméwienie sakramentéw, to pojawiajg sie one
w nim dwukrotnie. Po raz pierwszy w analizie ksigg wyznaniowych powsta-
tych do roku 1537, gdzie w ramach tematu ,Tréjjedyny Bog i posrednictwo
zbawienia” podejmowane s kolejno zagadnienia dziatania Ducha Swietego
w cielesnym Stowie, Chrztu, postulatu udzielania Sakramentu Ottarza pod
obiema postaciami, ustanowienia i istoty Wieczerzy Panskiej oraz kwestii
sporu o ofiare mszalng. Te kluczowe watki reformacyjnych polemik uzupetnia
przedstawienie trzech zagadnieni dotyczgcych pokuty i spowiedzi: mianowicie
kwestia relacji spowiedzi i pokuty, sakramentu absolucji oraz owocéw pokuty.
Po raz drugi kwestia sakramentalna powraca w osobnym omdwieniu tresci
FC, gdzie ze wzgleddéw na tres$¢ tego pisma ujete zostato jedynie nauczanie
0 Wieczerzy Panskiej®.

Nieco inny charakter niz powyzsze opracowania ma przyczynek na temat
sakramentéw Friedhelma Kriigera zamieszczony w opracowaniu zbiorowym
przygotowanym wraz z Torleivem Austadem i Horstem Georgiem Pohlman-
nem. Opracowanie to stanowi syntetyczny przeglad weztowych zagadnien
dotyczacych sakramentéw w ogélnosci i poszczegdlnych rytéw uznawanych
za sakramenty: Chrztu i Wieczerzy Panskiej. O jego charakterze przesadza
specyficzny cel opracowania, ktére pomyslane zostato jako swoisty komen-
tarz do wydania luteranskich ksiag wyznaniowych do zastosowania w pracy
zborowej przygotowany przez Zjednoczony Ewangelicko-Luteranski Kosciot
Niemiec (Vereinigte Evangelisch-Lutherische Kirche Deutschlands, VELKD)*>.
To powoduje, ze jest to jedyne opracowanie, ktdre odwotuje sie Zrédtowo nie

31 F Mildenberger, dz. cyt., s. 89-99.

32 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1, dz. cyt., s. 579-719; tenze, Theologie der Bekenntnis-
schriften..., t.2,dz. cyt., s. 645-711.

33 Unser Glaube. Die Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Ausgabe fiir die Gemeinde,
wyd. 3 rozszerzone, Giitersloh 1991.
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tylko do krytycznej BSLK, a takze przesgdza o jego skrétowym i syntetycznym
charakterze.

Kolejng istotng kategorie literatury sekundarnej stanowia opracowania
poswiecone poszczegdlnym ksiegom — czesciom LC. Tutaj zdecydowanie na
plan pierwszy wybija sie literatura zajmujgca sie ,Wyznaniem augsburskim”.
Wsrdd nich wskazaé nalezy szczegdlnie calosciowe komentarze do tresci
CA. W tej grupie jako pierwsze wymieni¢ nalezy dwutomowe opracowanie
Wilhelma Maurera®, oprdcz niego wskazaé nalezy pozycje autorstwa Hor-
sta Jessego®, Regina Prentera®” oraz bedaca wspdlnym dzietem katolickich
i ewangelickich teologéw zbiorowg prace ,Confessio Augustana Beken-
ntnis des einen Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und
katholischer Theologen™®. Dwie ostatnie pozycje stanowig przyktad wysypu
réznorodnych opracowan poswieconych CA, jaki nastapit w 450 rocznice jej
odczytania w roku 1980.

Komentarz Wilhelma Maurera rozwaza problematyke sakramentalng CA
w ramach dziatu ,Kosciét i jego sakramenty”. Cechg charakterystyczng tego
opracowania jest jego skupienie na historycznej rekonstrukeji zaréwno histo-
rii tekstéw CA, jak i szerszego kontekstu reformacyjnej teologii, szczegélnie
Marcina Lutra, w jakim powstaly poszczegélne wypowiedzi CA®.

Drugi z wymienionych komentarzy, piéra Horsta Jessego, ma charakter
bardziej popularny. Jest uporzgdkowany wedlug zasadniczych tematéw CA,
tak wiec w oméwieniu czesci pierwszej tematy zwigzane z sakramentami poja-
wiajg sie w oméwieniu srodkéw taski, a w czesci drugiej w ramach refleksji nad
reforma nabozenistwa. W kazdym wypadku autor stara sie ukazaé wypowiedzi
CA na tle relewantnych wypowiedzi biblijnych oraz zarysu dogmatyczno-hi-
storycznego odno$nie ich tematyki®.

Podobng metode wykladu, rezygnujac jednak z wydzielonych analiz prze-
stania biblijnego, stosuje takze Regin Prenter. Sakramenty pojawiaja sie u nie-
go w ramach omdwienia takich tematéw, jak , O narodzeniu dzieci Bozych”,

,O pokarmie i napoju dzieci Bozych”, czy ,O wychowaniu dzieci Bozych”. Cechg

34 F Kriiger, Sakramente, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, dz. cyt., s.136-168.

35 W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t.1-2, Giitersloh 1976-78.

36 H.Jesse, Das Augsburger Bekenntnis. Glaubenszeugnis einer Kirche, Augsburg 1981.

37 R. Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980.

38 Confessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katho-
lischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte, Paderborn-Frankfurt am Main 1980.

39 W. Maurer, Historischer Kommentar..., t. 2, dz. cyt., s.175-204.

40 H.Jesse, dz. cyt., s.113-127.
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charakterystyczng tego komentarza oprdocz uwzglednienia w toku analiz per-
spektywy biblijnej i historyczno-dogmatycznej s3 czesto odwotania do praktyki
dunskiego Kosciota luterariskiego, ktérego cztonkiem byt autor*.

Ostatni z wymienionych komentarzy ma szczegdlny charakter. Jest mia-
nowicie zbiorowym wspdlnym dzietem teologéw ewangelickich i katolickich.
Stagd w polu analiz, ktére koncentrujg sie na gléwnych watkach CA, w tym
takze nauczaniu o sakramentach, znalazly sie nie tylko same wypowiedzi CA
czy Konfutacji, ale szerszy kontekst zaréwno poprzedzajacej okres Reformacji
tradycji KoSciota Zachodniego, wobec ktérej CA zajmowato stanowisko, jak
i ustalen strony rzymskiej wobec stanowiska CA, w tym takze pytania o moz-
liwo$¢ pogodzenia tez CA z ustaleniami soboru trydenckiego®.

Jubileusz 450 lat odczytania CA w roku 1980 stat sie¢ takze okazjg do publikacji
opracowan zbiorowych poswieconych temu wyznaniu®. Skupiaja sie one nie
tylko na samej treéci CA, ale takze na historycznych okolicznosciach jego po-
wstania, takich jak sam przebieg sejmu w Augsburgu, czy tez publikacja i tres¢
Konfutacji. Podobnie jak ostatni z omawianych komentarzy majg one charakter
ekumeniczny, a na ich kartach, takze w bezposredniej debacie, spotykajg sie
przedstawiciele tradycji ewangelickiej i katolickiej. Zakres zainteresowan tych
zbiorowych opracowan oraz okolicznosci ich powstania determinujg tematy-
ke, ktéra nigdy nie stanowi catosciowego wyktadu nauki o sakramentach, ale
koncentruje sie na kwestiach, ktére pozostawaly przedmiotem XVI-wiecznej
kontrowersji, badz tez znaczaca role w ksztattowaniu pogladu na ich temat
odegraly okolicznosci historyczne. Podobnie skoncentrowany na okoliczno-
$ciach historycznych powstania CA maja zbiorowe opracowania opublikowane
juz po roku 1980*.

Osobng kategorie zbiorowych opracowan CA stanowig powstale réwniez
w kontekscie jubileuszu odczytania CA w 1980 prace zwigzane z pytaniem
o mozliwos$¢ uznania CA przez strone rzymskokatolicka®. Ten kontekst ich

41 R.Prenter,dz. cyt., s.121-186.

42 E.lserloh,V.Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen

Glaubens...,dz. cyt.,s.198-227.

43 Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red.
E. Iserloh, Miinster1980; Das, Augsburger Bekenntnis*“von 1530 damals und heute, wyd. B. Lohse, O.H. Pesch,
Miinchen 1980. Szczegdtowy wykaz przyczynkéw wykorzystanych ze wskazanych tutaj opracowan

zbiorowych zawarto w dziale opracowania bibliografii dotgczonej do niniejszej pracy.

44 Bekenntnis und Geschichte. Die Confessio Augustana im historischen Zusammenhang, red. W. Reinhard,
Miinchen1982; Im Schatten der Confessio Augustana. Die Religionsverhandlungen des Augsburger Reichstages

1530 im historischen Kontext, red. H. Immenkotter, Miinster 1997.

45 Katholische Anerkennung des Augsburgischen Bekenntnisses? Ein Vorstof zur Einheit zwischen katholi-
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powstania przesadza zaréwno ich ekumeniczng forme, jak i pojawianie sie
tematyki sakramentalnej przede wszystkim w kontekscie ekumenicznego
odczytania modelu jedno$ci Ko$ciota, proponowanego przez CA*. Innym inte-
resujgcym forum, na ktérym pojawialy sie analizy poswiecone CA, byly rozmowy
ekumeniczne prowadzone na gruncie niemieckim?. Tutaj zasadniczy ciezar
analizy skupia sie badz to na kwestiach eklezjologicznych*, badZ tez na innych
zagadnieniach, ktérych status pozostaje wcigz kontrowersyjny w stosunkach
ekumenicznych miedzy partnerami ewangelickimi i rzymskokatolickimi®.

Pozostate czesci LC nie doczekaly sie tak bogatej literatury. Jesli chodzi
o liczbe poswieconych jej pozycji, to na plan pierwszy w literaturze niemiecko-
jezycznej wysuwa sie , Formuta zgody”. Pos§wiecono jej zbiorowe opracowanie®°,
ktére skupia sie na oméwieniu w perspektywie historyczno-teologicznej naj-
wazniejszych jej watkow. W przypadku Wieczerzy Paniskiej bedzie to zaréwno
podsumowanie rozstrzygnie¢ FC dotyczacych przede wszystkim pojmowania
obecnosci ciata i krwi Chrystusa w elementach sakramentu, jak i skupienie
sie na wypowiedziach FC na temat znaczenia i dziatania stéw konsekracji'.
Wprowadzeniem w szeroki kontekst historyczno-teologiczny FC zajmuje sie
za$ opracowanie amerykanskiego teologa Roberta Kolba, ktére ukazalo sie
na rynku niemieckim w 2011 roku. Prezentuje ono szczegdétowo okolicznosci
sporéw teologicznych, jakie wybuchly w obozie Reformacji wittenberskiej po
$mierci Marcina Lutra w 1546 roku, a potrzeba rozstrzygniecia ktérych osta-
tecznie doprowadzita do powstania FC*.

scher und lutherischer Kirche, wyd. H. Meyer i in., Frankfurt a. M. 1977; H. Fries, E. Iserloh i in., Confessio

Augustana. Hindernis oder Hilfe?, Regensburg 1979.

46 Np.: P.Brunner, Die dkumenische Bedeutung der Confessio Augustana, w: Katholische Anerkennung..., dz.
cyt., s.116-131; W. Pannenberg, Die Augsburger Konfession und die Einheit der Kirche, w: H. Fries, E. Iserloh

iin.,dz. cyt,s.259-279.

47 Das OpferJesu Christiund seine Gegenwart in der Kirche. Klidrungen zum Opfercharakter der Herrenmahles,
red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau—Géttingen 1983; Evangelium—Sakramente—Amt und
die Einheit der Kirche, red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau 1982.

48 M.in.: B.Lohse, Die Einheit der Kirche nach der Confessio Augustana, w: Evangelium—Sakramente—Amt...,
dz. cyt, s. 58-108; E. Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche aufgrund der Augsburgischen Konfession, w:
tamze, s.109-125.

49 R.Slenczka, Opfer Christi und Opfer Christen, w: Das Opfer Jesu Christi...., dz. cyt.,s.196-214.

50 Bekenntnis zur Wahrheit. Aufsitze iiber die Konkordienformel, red.]. Schone, Erlangen 1978.

51 ]. Baur, Abendmahlislehre und Christologie der Konkordienformel als Bekenntnis zum menschlichen Gott,
w: Bekenntnis und Einheit der Kirche..., dz. cyt., s. 201-207; . Schéne, Von der Macht des Wortes Christi. Die
Konsekrationslehre im Artikel V11 der Konkordienformel, w: tamze, s. 93-100.

52 R.Kolb, Die Konkordienformel. Eine Einfiihrung in ihre Geschichte und Theologie, Gottingen 2011.
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Jesli chodzi o komentarze do katechizméw Marcina Lutra, to za klasyczne
dzieto nalezy uzna¢ obszerny, pieciotomowy komentarz piéra Albrechta Peter-
sa®. Autor ten w szerokim kontekscie biblijnym, historyczno-dogmatycznym
oraz teologii samego Marcina Lutra przedstawia w poszczegélnych tomach
wypowiedzi poszczegdlnych czesci katechizmdéw. Sakramentom pos§wieca tom
czwarty*, istotnym z perspektywy sakramentalnej sg takze analizy przedmoéw
do katechizméw, zawarte w tomie pierwszym®, jak i analiza , Ksigzeczki Chrztu”
z tomu pigtego®.

Stosunkowo niedawno takze AS doczekaly sie opracowania monograficz-
nego o charakterze komentarza. Dzieto piéra Wernera Fithrera, ktore ukazato
sie w serii , Kommentare zu Schriften Luthers” w roku 2009, stanowi klasyczny
przyklad historyczno-krytycznego komentarza do tekstu. Autor kolejno omawia
tekst poszczegdlnych artykutéw AS, ukazujac ich konteksty w historii Kosciota,
jak i calosciowo rozumianej teologii Marcina Lutra®.

Omédwienie najwazniejszych opracowan, jakie powstaly na temat LC na
gruncie niemieckim, musi zamknga¢ odwotanie do jeszcze jednego opraco-
wania. Jest to zbidr studiéw poswiecony wybranym zagadnieniom z teologii
i historii powstania poszczegdlnych czesci LC, ktéry wydany zostat na fali
zainteresowania CA w roku 1980%. Tematyki sakramentalnej w tym opraco-
waniu dotyka analiza Jorga Baura poswiecona nauce o Wieczerzy Paniskiej
i chrystologii FC*.

Zaprezentowang literature niemieckojezyczna nalezy uzupetnic o przeglad
stanu badan i literatury sekundarnej w jezyku polskim. Nie przedstawia sie on
w zadnym razie tak imponujaco, brak w nim tez, jak to juz zostato wskazane,
monograficznego opracowania problematyki sakramentalnej. Jedyne dwa
opracowania monograficzne po§wiecone zagadnieniom teologii ,, Ksiegi zgody”
wyszly spod reki katolickich teologéw: Stanistawa Celestyna Napiorkowskie-
go® i Moniki Walus®. Obie poruszaja kwestie sakramentéw, czynig to jednak

53 A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t.1-5, Gottingen 1990-1994.

54 Tamze,t. 4, pasim.

55 Tamze,t.1,s.15-52.

56 Tamze,t.5,s.157-190.

57 W.Fiihrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tilbingen 2009.

58 Bekenntnis und Einheit der Kirche. Studien zum Konkordienbuch, red. M. Brecht, R. Schwarz,
Stuttgart1980.

59 1. Baur, Abendmahlslehre und Christologie der Konkordienformel als Bekenntnis zum menschlichen Gott,
w: Bekenntnis und Einheit der Kirche..., dz. cyt., s. 201-207.

60 S.C. Napiorkowski, Solus Christus. Zbawcze posrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999.

61 M. Walus, Spiritus Sanctificator. Cztowiek wobec Ducha Swigtego wedtug ksigg wyznaniowych luterani-
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w ramach szerszych rozwazan. W pierwszym przypadku chodzi o kwestie
soteriologiczng — zbawczego posrednictwa, w drugim za$ o pneumatologie
luteranskich ksigg wyznaniowych. Tym samym oba opracowania pomijajg
watki sakramentalnego nauczania LC, ktére nie t3czg sie bezposrednio z po-
ruszanymi przez nich tematami®.

Zanim przejdziemy do réznorodnych przyczynkéw poswieconych sakra-
mentom w luteranskiej ,Ksiedze zgody” w jezyku polskim, nalezy wskaza¢
jeszcze istotne dokonanie translatorskie. Chodzi o jedyny w jezyku polskim
catosciowy komentarz do CA pidra Leifa Granego. Stanowi on klasyczne omé-
wienie poszczegdlnych artykutéw CA, przede wszystkim czesci pierwszej,
uwzgledniajgce zaréwno obie wersje tekstowe CA (niemiecky i facifiska), jak
iwypowiedzi Konfutacji oraz ACA. Przy czym Leif Grane skupia sie na ukazaniu
problematyki poruszanej w CA na szerszym tle reformatorskiej teologii nurtu
wittenberskiego, w szczegdlnosci za$ mysli Marcina Lutra®.

Oprdcz tego w literaturze polskojezycznej napotykamy jedynie przyczyn-
kowe opracowania tematyki sakramentéw w luteraniskich ksiegach wyzna-
niowych. Przy czym zdecydowanie wiekszym powodzeniem wsrdd polskich
teologdw cieszyla sie Wieczerza Paniska niz Chrzest. Na temat tego ostatniego
wskaza¢ mozna jedynie opracowanie Romana Miklera®, zas na temat Eucha-
rystii publikowali Dariusz Chwastek®, Piotr Mendroch®, Stanistaw Celestyn
Napiérkowski®, Manfred Uglorz®® oraz Marek J. Uglorz®.

zmu (1529-1537), Lublin 2010.

62 Swiadom tegojestsam Stanistaw Celestyn Napi6rkowski, ktory swoje przyczynkowe opracowanie

problematyki ofiary eucharystycznej na gruncie CA i ACA traktuje jako swoiste uzupetnienie opraco-

wania przedstawione w: tenze, Solus Christus..., dz. cyt.; por.: tenze, Eucharystia jako ofiara wedtug Konfesji

augsburskiej i jej Apologii, ,Summarium’r.18 (38): 1989, s. 5-9.

63 L. Crane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteraiiskiej, Bielsko-
-Biata 2002.

64 R. Mikler, Wyznanie o Chrzcie w Wyznaniu Augsburskim i innych ksiegach wyznaniowych, w: Teologia

wiary. Teologia ks. dra Marcina Lutra i ksigg wyznaniowych Kociota luteranskiego, red. M. Uglorz, Bielsko-
-Biata 2007, 5. 297-310.

65 D.Chwastek, Wieczerza Panska—perspektywa luteranska, w: To czyficie na pamiqtke mojq. Eucharystia

w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gérka, Warszawa 2005, s.100-117.

66 P Mendroch, Nauka o Sakramencie Ottarza w Ksiggach Symbolicznych KoSciota Luteranskiego, ,Z Pro-

bleméw Reformacji”t. 2:1980, s. 96-107.

67 S.C.Napidrkowski, art. cyt.

68 M. Uglorz, Swiadectwo Lutra o Wieczerzy Pafiskiej; w: Teologia wiary.., dz. cyt., s.311-328.

69 M.]. Uglorz, Eucharystia a Kosciét z perspektywy KoSciotow luteranskich, ,Sympozjum” r. XV: 2011,

nri,s.61-82.
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W poswieconym Chrztowi przyczynku R. Miklera pojawiajg sie takie
zagadnienia, jak pochodzenie Chrztu, powszechnos¢ jego nakazu, istota
i konieczno$¢ Chrztu, pozytek Chrztu, Chrzestiwiara, a takze jego codzienny
wymiar. Autor odwotuje sie w swojej analizie przede wszystkim do CA i ka-
techizméw, ACA i AS pojawiajg sie jedynie w kontekscie pytania o Chrzest
dzieci, a FC w kontekscie codzienno$ci Chrztu, zas przy analizie pozytkéw
Chrztu pojawia sie odniesienie do nieobecnej w wydaniu KWKL , Ksigzeczki
Chrztu” M. Lutra™.

Dluzsza jest lista prezentacji zagadnienia Wieczerzy Panskiej na gruncie
LC. Najstarsze ze wspomnianych opracowan piéra Piotra Mendrocha, po-
chodzgce z roku 1980, rozpoczyna sie od analizy problemu sakramentalnego
Stowa, nastepnie przechodzi do kwestii obecnosci ciata i krwi w elementach
Wieczerzy Panskiej, pozytkéw sakramentéw oraz jego godnego przyjmo-
wania. Przeprowadzona analiza skupia sie przede wszystkim na nauczaniu
katechizmowym?”. Kolejnym opracowaniem w kolejnosci chronologicznej
jest tekst Manfreda Uglorza™, ktéry skupia sie na nauczaniu Marcina Lutra
0 Wieczerzy Paniskiej. Autor przedstawia zarys rozwoju pogladéw Reforma-
tora, a nastepnie przechodzi do prezentacji weztowych zagadnien, takich jak
definicja Sakramentu Ottarza, rola sakramentalnego Stowa, realna obecnosé¢
ciala i krwi w Wieczerzy Paniskiej i jej pozytki. Druga ze wskazanych czesci
artykulu opracowana jest zasadniczo w oparciu o nauczanie katechizmowe,
pojawia sie tez pojedyncze odwotanie do AS, w kontekscie rozwazan kwestii
realnej obecnoéci ciata i krwi Chrystusa w elementach sakramentu”. Zbiér
opracowan z lat 80. XX wieku zamyka tekst Stanistawa Celestyna Napior-
kowskiego poswiecony kwestii Eucharystii jako ofiary na gruncie CAi ACA™.

Tematyka Wieczerzy Paniskiej na gruncie luteranskich ksiagg wyznanio-
wych w refleksji polskich teologdw powraca ponownie juz w XXI wieku. Po-
wstate po roku 2000 opracowania sg plonem udziatu teologéw ewangelickich
w ekumenicznych sympozjach, na ktérych prezentowali oni poglad luteranski
na Sakrament Ottarza. Powstale przy takiej okazji opracowanie Dariusza
Chwastka w czesci po§wieconej analizie materialu zawartego w LC skupia
sie na klasycznych watkach prezentacji nauczania eucharystycznego lute-
ranskich ksiag wyznaniowych, ktore spotkalismy juz w opracowaniu Piotra

70 R.Mikler, art. cyt., s. 297-310.

71 P.Mendroch, art. cyt., s. 96-107.

72 Opublikowany pierwotnie w: ,Rocznik teologiczny”r.1986,z.1,5.109-129.
73 M. Uglorz, Swiadectwo Lutra..., art. cyt., s.316-328.

74 S.C.Napidrkowski, art. cyt.
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Mendrocha, a wiec sakrament i Stowo, realna obecnos¢ ciata i krwi Chrystusa
w elementach, pozytki sakramentu i jego godne spozywanie. Novum wzgle-
dem wczeéniejszych opracowar jest to, ze w swojej analizie uwzglednia nie
tylko MKi DK oraz CAiACA, ale takze zupelnie nieobecna we wczesniejszych
opracowanich FC”. Drugie ze wspomnianych opracowarn, piéra M.]. Uglorza,
obok analizy biblijnego materialu na temat Sakramentu Ottarza skupia sie
na teologii Marcina Lutra. Omawiajac dwa kluczowe watki nauczania o sa-
kramencie, a wiec jego zwigzek ze Stowem oraz zbawcze pozytki, siega on
po nauczanie katechizmowe. Oryginalnym w tym ujeciu jest odwolanie sie
takze do CA i zawartych w jego artykule VII implikacji eklezjologicznych”
nauczania sakramentalnego LC”.

Podsumowujgc omoéwienie polskich przyczynkéw na temat zagadnien
sakramentologicznych LC, nalezy skonstatowad, ze ich istotng staboscig
jest brak odniesienia do szerszej wspéltczesnej dyskusji na temat teologii LC.
Praktycznie wszystkie wskazane wyzej opracowania po§wiecone Chrztowi
i Wieczerzy Panskiej nie wychodza w swoich odniesieniach do literatury
sekundarnej z zakresu teologii LC poza klasyczne opracowania E. Schlinka’,
ktérego zasadniczym brakiem jest zignorowanie perspektywy historyczne;.
Ten obraz polskiej debaty na temat zagadnienr okotosakramentologicznych
w LC nalezy uzupelni¢ o przywotanie pozycji, ktére omawiajg kwestie zwig-
zane z nauczaniem o sakramentach w luteraniskich ksiegach wyznaniowych.
W tym kontekscie istotne sg przyczynkowe opracowania odnosnie eklezjologii
LC (Ryszard Janik™), w tym urzedu koscielnego (Bogustaw Milerski®®, Tadeusz
Konik®) oraz pneumatologii (Dominik Nowak®), a takze przyczynek autora
niniejszej pracy poswiecony kwestii pokuty®.

75 D.Chwastek, art. cyt.,s.100-114.

76 Zob.nizej15.1.

77 M.].Uglorz, art. cyt,, s. 67-75.

78 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt.

79 R.Janik, Jednosc Kosciota w nauce Ksigg wyznaniowych Kosciota luteraiskiego, w: Teologia wiary...,
dz. cyt., s. 250-271.

80 B.Milerski, Urzqd duchowny w teologii Marcina Lutra i ksiggach wyznaniowych, ,Rocznik teologiczny”
I.46:2004 2.1,5.5-21.

81 T. Konik, Urzqd koscielny w ksiegach wyznaniowych luteranizmu do 1537 roku, w: Teologia wiary..., dz.
cyt, s.234-249.

82 D.Nowak, Nauka o Duchu Swigtym w3wietle teologii ks. dra Marcina Lutra i Ksigg Symbolicznych, ,Studia

Humanistyczno-Teologiczne”t.1 (1): 2003, 5.161-191.

83 ]. Sojka, Pokuta w luteraniskich ksiegach wyznaniowych, ,Cdanski Rocznik Ewangelicki” t. VII:

2013, 5. 224-235.
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WSTEP

Oprécz powyzej wymienionych tekstéw LC i opracowan skoncentrowa-
nych na kwestiach sakramentéw w , Ksiedze zgody” punktem odniesienia
w badaniach przedstawionych w pracy byly krytyczne wydanie Konfutacji®,
teksty Marcina Lutra opublikowane w edycji Weimarer Ausgabe®, a takze teksty
ojcéw Kosciota oraz teologéw Sredniowiecznych publikowane w takich seriach
wydawniczych, jak na przyktad: Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum?®,
Patrologiae cursus completus®, a takze ttumaczenia tych ostatnich dostepne
w takich seriach wydawniczych, jak , Pisma starochrzescijaniskich pisarzy”®.
Istotne znaczenie miata takze edycja dokumentéw soborowych zawarte w serii

,Zroédta mysli teologicznej”® oraz zbiory wypowiedzi urzedu nauczycielskiego
Kosciota zgromadzone w kolejnych wydaniach Breviarum fidei®°. Wykorzystano
takze polskie ttumaczenia dzieta J. Husa O Kosciele™ oraz fragmentéw dziet
U. Zwingliego®™ i J. Kalwina®.

Poruszana tematyka narzucata konieczno$¢ odwotywania sie nie tylko do
opracowan stricte poswieconych LC. Wage dla prowadzonych ustalenr mialy
takze uznane opracowania teologii Marcina Lutra, ktére wyszly spod piéra
Paula Althausa*, Bernharda Lohsego”, Oswalda Bayera®® czy Hansa-Marti-
na Bartha”, a takze bedacy dzietem zbiorowym Luther Handbuch®®. Kolejna

84 Die Confutatio der Confessio Augustana vom 3. August 1530, opr. H. Immenkdtter, Miinster 1979.

85 D. Martin Luthers Werke. Kritische Gesamtausgabe, Weimar 1883-2009.

86 Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, red. H. Miilleriin., Wien 1866nn.

87 Patrologiae cursus completus. Series Graeca, red. ). P Migne, Paris 1857-1866; Patrologiae cursus completus.
Series Latina, red. ). P.Migne, Paris 1841-1864.

88 Np.: Augustyn, Homilie na Ewangeliei Pierwszy List Sw. Jana, tt. W. Szotdrski, W. Kania, red. E. Stanula,
cz. Il, Warszawa 1977; Cyprian, Listy, ttum W. Szotdrski, Warszawa 1969.

89 Dokumenty soborow powszechnych, t.1-4, uktad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw 2002-2004.
90 Breviarum fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, red. S. Gtowa, I. Bieda, Poznar 1998; Bre-
viarium fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, opr. |. Bokwa i in., Poznan 2007.

91 J.Hus, O Kosciele, ttum. K. Moskal, Lublin 2007.

92 U. Zwingli, Przyjazna polemika z Lutrem, ,Jednota”, r. XXV (XL) : 1981, z. 7-8, s. 26-28 [fragmenty];
tenze, Wyktad wiary chrzescijaniskiej, ,Jednota”, r. XXV (XL): 1981, z. 7-8, s. 33 [fragmenty].

93 J. Calvin, Unterricht in der christlichen Religion. Institutio Christianem Religionis, wyd. 2 przejrzane,
Neukirchen-Vluyn 1955; J. Kalwin, Krdtki wyktad nauki o komunii Swigtej, Warszawa 1905.

94 P Althaus, Die Theologie Martin Luthers, Glitersloh 1962.

95 B.Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem systematischen Zusammenhang,
Gottingen 1995.

96 O.Bayer, Martin Luthers Theologie. Eine Vergegenwirtigung, wyd. 2 przejrzane, Tiibingen 2004.

97 H.-M.Barth, Die Theologie Martin Luthers. Eine kritische Wiirdigung, Giitersloh 2009.

98 Luther Handbuch, red. A. Beutel, wyd. 2, Tiibingen 2010.
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kategoria opracowan stanowily stowniki” i kompendia z zakresu nauk biblij-
nych' oraz historii dogmatéw. Wérdd tych ostatnich wymienié nalezy prace
pod redakcjg Bernarda Sesboiié, a takze bedacy zbiorowym opracowaniem
Handbuch der Dogmen- und Theologiegeschichte™™* oraz opracowania autorstwa
Jaroslava Pelikana', Wiktora Niemczyka™ oraz innych autoréw's. Istotne byly
tez opracowania z zakresu dogmatyki ewangelickiej*¢, a takze przedstawiajace
sakramenty w perspektywie innych tradycji konfesyjnych*’. Znaczenie dla pracy
mialy tez kompendia z dziedziny liturgiki**® oraz renomowane encyklopedie
oraz stowniki teologiczne™.

99 Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, red. H. Balz, C. Schneider, cz. 2, wyd. 3 przejrzane,
Stuttgart 2011; Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, red. L. Coenen, K. Haacker, wyd. 2,
Witten 2011; Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, t. 1-10, Gran Rapids, Michigan

1964-1975; Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der friichristlichen

Literatur, red. K. Aland, B. Aland, wyd. 6 w petni na nowo opracowane, Berlin-New York 1988.

100 F Hahn, Theologie des Neuen Testaments, wyd. 3 ponownie przejrzane, Tiibingen 2011; . Gnilka,
Teologia Nowego Testamentu, Krakow 2002; tenze, Pierwsi chrzescijanie. Zvédta i poczgtki Kosciota, Krakéw

2003; M. Wolter, Paulus. Ein Grundriss seiner Theologie, Neukirchen-Vliuyn 2011.

101 Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. 3, Krakow 2001.

102 Handbuch der Dogmen-und Theologiegeschichte, red. C. Andersen, A. M. Ritter, t. 2, wyd. 2 zmienione

i uzupetnione, Géttingen 1998.

103 ].Pelikan, Powstanie wspdlnej tradycji (100-600), Krakdw 2008; tenze, Rozwdj teologii Sredniowiecznej

(600-1300), Krakéw 2009; tenze, Reformacja Kosciota i dogmatéw (1300-1700), Krakéw 2010.

104 W.Niemczyk, Historia dogmatow, przedruk wydania drugiego, Warszawa 1984.

105 A. Adam, Lehrbuch der Dogmengeschichte, t. 2, Glitersloh 1992; A. Altaner, B. Stuiber, Patrologia,
Warszawa 1990; J. N. D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijaniskiej, Warszawa 1988; H. Pietras, Poczqtki

teologii KoSciota, Krakéw 2007.

106 W.Joest, Dogmatik,t.1,wyd. 3, Géttingen1989; W. Harle, Dogmatik, Berlin-New York1995; U. Kithn,
Sakramente, Glitersloh 198s.

107 M.Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, art. cyt., s. 213-553; P Evdokimov, Prawostawie, War-
szawa 1986; K. Ware, dz. cyt.

108 K.-H. Bieritz, Liturgik, Berlin 2004; W. Nagel, Geschichte des christlichen Gottesdienstes, wyd. 2.
ulepszone i rozszerzone, Berlin 1970.

109 Encyklopedia katolicka, t.1-20, Lublin 1973-2014; Evangelische Kirchenlexikon, wyd. 3, red. E. Fa-
hlbusch, t.1-5, Gottingen 1986-1997; Lexikon fiir Theologie und Kirche, wyd. 2, red. ]. Héfer, K. Rahner,
t. 1-14, Freiburg 1957-1967; Lexikon fiir Theologie und Kirche, wyd. 3, red. W. Kasper i in., t. 1-11, Freiburg

2006; Religia. Encyklopedia PWN, red. T. Gadacz, B. Milerski, t.1-10, Warszawa 2002-2004; Die Religion in

Geschichte und Gegenwart. Handwarterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft, wyd. 3, red. K. Galling

iin., t.1-6, Tubingen 1956-1965; Religion in Geschichte und Gegenwart. Handworterbuch fiir Theologie und

Religionswissenschaft, wyd. 4, red. H. D. Betziin., t.1-8, Tiibingen 1998-2007; Theologische Realenzyklipadie,
red. C. Miiller, t. 1-36, Berlin—New York 1977-2004.
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WSTEP

Metoda i struktura pracy oraz uwagi

Praca przyjmuje perspektywe dogmatyczno-systematyczng. Analiza mate
riatu Zrédlowego pozwolita na wyodrebnienie w poszczegdlnych czesciach
,Ksiegi zgody” trzynastu zasadniczych watkow refleksji nad sakramentami
w ogdlnosci, a takze poszczegblnymi rytami uznawanymi za sakramenty tj.
Chrztem i Wieczerza Paniska. Kazdy z nich zostat przedstawiony na gruncie
poszczegdlnych grup ksigg powigzanych ze soba merytorycznie, a takze ze
wzgledu na kontekst ich powstania, a wiec 1. CA i ACA, 2. MK i DK, 3. AS, 4.
Traktat, 5. FC. W ramach omdwienia poszczegdlnych grup ksiag wyznaniowych
prezentowana analiza daje sie prowadzi¢ watkom narzuconym przez materiat
zrédlowy oraz dyskusje nad nim zawarta w literaturze sekundarnej. Ten ostatni
aspekt wynika bezposrednio z faktu, ze prezentowana analiza uwzglednia nie
tylko wypowiedzi samych czesci LC w perspektywie czysto systematycznej, ale
réwniez historyczny kontekst poszczegdlnych ujeé, a takze relacjonuje debate
XX-wiecznych komentatoréw na temat poszczeg6lnych aspektéw interpretacji
danego watku refleksji sakramentalnej na gruncie poszczegélnych grup ksiag
LC. Tym samym prezentacja oprocz nadrzednej perspektywy systematyzujgcej
w perspektywie dogmatycznej wypowiedzi LC na temat sakramentéw bierze
réwniez pod uwage historyczno-teologiczne okolicznosci ich powstania, a takze
zasadnicze aspekty dyskusji nad interpretacjg LC toczonej po II wojnie $wia-
towej na gruncie polskim oraz dyskusji w niemieckim obszarze jezykowym.
Catos¢ rozwazan zamykaja kazdorazowo podsumowania, ktére majg za zada-
nie syntetyczne ukazanie gtéwnych watkéw refleksji LC, a takze wystepujace
w niej zbiezno$ci badz rozbieznosci pomiedzy poszczegdlnymi jej czeSciami.
Wskazang wyzej grupe trzynastu zasadniczych watkéw refleksji sakramen-
talnej uzupelnia zbiorowe ujecie watkéw praktycznych dotyczacych Wieczerzy
Panskiej, ktére nie stanowia pierwszoplanowej tresci nauczania sakramen-
talnego LC, a jednoczesnie ich oméwienie konieczne jest dla uzyskania pet-
niejszego obrazu nauczania o Sakramencie Oltarza w luteranskich ksiegach
wyznaniowych. W ramach oméwienia poszczegdlnych zagadnieni praktycznych
postuzono sie takze podziatem analizy na poszczegélne grupy ksigg, uwzgled-
niajac w nich kontekst historyczny oraz wspdlczesng debate interpretacyjng.
Oprocz tego cze$é merytoryczng pracy uzupelniaja dwa ekskursy oraz dwa
rozdzialy wprowadzajace. Ekskursy poswiecone zostaly pokucie i spowiedzi,
a wiec kwestiom bezposrednio zwigzanym na gruncie LC z problematykg
absolucji, ktéra status sakramentu zyskuje tylko na gruncie pism autorstwa
Filipa Melanchtona (CA i ACA), zas w przypadku pozostalych czesci LC nie sg
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one zaliczane do sakramentéw™. W ich przypadku takze zastosowano podziat

na grupy analizowanych ksigg, a w prezentacji uwzgledniono perspektywe

historii powstawia tekstéw LC oraz wspdtczesnej debaty nad ich interpretacja.
Rozdzialy wprowadzajace natomiast majg charakter syntetyczny i przegla-
dowy. Prezentujg one dwa zasadnicze watki wprowadzajace do refleksji nad

nauczaniem sakramentalnym LC, a mianowicie rozwéj nauczania o sakramen-
tach w okresie poprzedzajacym Reformacje zaprezentowany w perspektywie

historycznej oraz kwestie roli i znaczenia ksigg wyznaniowych, co ukazano

w perspektywie systematycznej, uwzgledniajac przy tym zaréwno perspektywe

luterarisky, jak i innych tradycji wyznaniowych.

Powyzej ukazana metoda pracy pozwala przedstawié¢ czytelnikowi opra-
cowanie oryginalne w swym ujeciu. Jak wykazala prezentacja stanu badan,
istniejace opracowania na gruncie polskim majg charakter przyczynkowy
i niepelny, niejednokrotnie pomijajgcy nowszg dyskusje nad omawianymi
kwestiami w literaturze przedmiotu. Takze niemieckojezyczna literatura
przedmiotu nie doczekata sie calosciowego, samodzielnego, monograficznego
pracowania kwestii sakramentalnych w LC. Istniejgce analizy zawarte s3 albo
w ramach szerszych opracowan komentujacych catoéé LC, albo jej poszcze-
gblne czesci, badz tez w réznego rodzaju przyczynkach w opracowaniach
zbiorowych. W zaprezentowanych w poprzedniej czeéci niniejszego rozdziatu
opracowaniach niemieckojezycznych da sie takze zauwazy¢ ich skupienie sie
badz to na perspektywie bardziej systematyczno-dogmatycznej analizy tresci
poszczegdblnych pism LC w ich wzajemnym zwigzku (np. Edmund Schlink czy
Friedrich Brunstid), badZ tez na oméwieniu watkéw istotnych z perspektywy
analizy historyczno-teologicznej okolicznosci powstania analizowanych pism
(np. Holsten Fagerberg, Friedrich Mildenberger, czy Gunther Wenz). Tym
samym, jak zostalo to juz zauwazone w sformutowaniu problemu badawcze-
go, niniejsze opracowanie taczace systematyczng perspektywe wlasciwa dla
refleksji natury dogmatycznej z uwzglednieniem analizy historycznych kon-
tekstow i uwarunkowan analizowanych pism oraz syntetyzujace wspotczesna
dyskusje w literaturze sekundarnej jest odpowiedzig na luke w dostepnym
pismiennictwie teologicznym.

Scharakteryzowana wyzej analiza LC pozwolita przygotowaé¢ nastepujacy
strukture pracy. Otwiera jg wstep o charakterze metodologicznym, nastepnie
przedstawiono dwa merytoryczne rozdzialy wstepne. Pierwszy z nich ukazuje
w niezbednym zarysie rozwdj nauczania i praktyki sakramentalnej do wieku

110 Zob.nizej3.1.;3.4.;3.5.
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WSTEP

XVI, wychodzac od podstaw biblijnych, prezentuje nastepnie mysl KoSciota
starozytnego i §redniowiecznego, a koriczy sie oméwieniem przyktadu krytyki
reformacyjnej Sredniowiecznego modelu sakramentalnego. Rozdziat dru-
gi, ponownie ograniczajac sie jedynie do niezbednego zarysu, skupia sie na
kwestii chrzescijanskiego wyznania, ksigg wyznaniowych jako specyficznego
przypadku tegoz wyznania, ich roli w nieluteranskich tradycjach eklezjalnych,
prezentacji zarysu historii powstania LC oraz jej znaczenia jako normy dok-
trynalnej na gruncie luteranizmu, takze w kontekscie zasady sola scriptura.

Rozdzial od trzeciego do sibdmego zajmujg sie réznymi aspektami sakra-
mentéw w ogdlnosci. Pierwsze trzy z nich koncentrujg sie na kwestii definicji
sakramentéw. Rozdziat trzeci prezentuje ukute w poszczeg6lnych czesciach
LC definicje sakramentéw, a takze wynikajgce z nich konsekwencje dla liczby
rytéw uznanych za sakramentalne. Rozdziat czwarty i pigty maja wobec niego
charakter uzupelniajacy, prezentujac sakramenty w perspektywie pneuma-
tologicznej oraz ich zwigzku ze Stowem. Wyodrebnienie tych watkéw do
osobnych rozdzialéw podyktowane bylo znaczeniem obu tych powigzan dla
sakramentalnej refleksji LC oraz szerzej calej teologii Reformacji wittenber-
skiej, w tym szczeg6lnie Marcina Lutra™. Rozdzial szdsty i siodmy prezentu-
ja obiektywng i subiektywng strone rozwazan sakramentalnych LC, a wiec
obiektywng obecnosé¢ daru zbawczego w sakramencie oraz subiektywng role
wiary w jego przyjeciu.

Rozdzial 6smy poswiecony kluczowemu zagadnieniu dla niniejszej pracy,
a wiec pozytkowi sakramentéw, tgczy w sobie perspektywe spojrzenia na
sakramenty w ogdlnosci z perspektywa koncentrujacg sie na poszczegdlnych
rytach. Wynika to z faktu, zZe poszczegélne czesci LC uwzgledniajg obie te
perspektywy w swojej tresci w sposdb réwnolegly. Tym samym rozdziat 6smy
otwiera tez cze$¢ pracy poswiecong poszczegdlnym rytom sakramentalnym.

Rozdziat dziewigty i dziesigty koncentruje sie na zagadnieniach specy-
ficznych dla Chrztu. Pierwszym z nich jest kwestia Chrztu dzieci, drugim za$
zakorzeniona szczeg6lnie w katechizmach perspektywa spojrzenia na Chrzest
w zwigzku z dalszym zyciem chrzescijanina. W tym miejscu wywod uzupet-
nia pierwszy ekskurs poswiecony pokucie, gdyz katechizmowe nauczanie

111 Por.: A. Beutel, Wort Gottes, w: Luther Handbuch, dz. cyt., s. 362-371; W. Fiithrer, Das Wort Gottes in
Luthers Theologie, Géttingen 1984; Der Heilige Geist. Okumenische und reformatorische Untersuchungen,
NVeroffentlichungen der Luther-Akademie Ratzeburg”, t. 25:1996; M. Walus, dz. cyt.; D. Nowak, art. cyt.;
E. Kinder, Zur Lehre vom Heiligen Ceist nach dem lutherischen Bekenntnisschriften, ,Fuldaer Heftet.15:1964,
s. 7-38; . Sojka, Stowo zwiastowane w teologii Marcina Lutra i pozniejszym luteranizmie, w: Billy Graham
,Ewangelizator w rozdartym Swiecie”. Studium ekumeniczne, red. A. Palion, Katowice 2015, s. 50-59.
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o codziennym powrocie do Chrztu, oméwione w rozdziale dziesigtym, Scisle
taczy ten sakrament z pokuty. W zwigzku z tym ekskurs uzupetniajgco omawia
ujecie pokuty w kategoriach Zakonu i Ewangelii, jakie obecne jest w innych
niz MK i DK cze$ciach LC.

W rozdziatach od jedenastego do czternastego praca koncentruje sie na
kwestiach szczegbtowych zwigzanych z Wieczerzg Pafiska. Rozdziatjedenasty
omawia zasadnicze zagadnienia obecnosci ciata i krwi Chrystusa w elementach
chlebaiwina, rozdziat dwunasty zajmuje sie krytyka ofiarniczego pojmowania
mszy, za$ trzynasty koncentruje sie na kluczowej kwestii praktycznej, to jest
postulacie udzielania sakramentu pod obiema postaciami takze §wieckim. Roz-
dzial czternasty zawiera zapowiedziane juz wyzej oméwienie mniej obszernych
na gruncie LC watkow dotyczacych praktyki sprawowania Wieczerzy Panskie;.
Zajmuje sie kolejno kwestig dopuszczenia do/wykluczenia od Sakramentu
Ottarza, zagadnieniami przebiegu i jezyka liturgii, a takze zaleceniami LC
w kwestii czestotliwo$ci przystepowania do sakramentu.

Po rozdziatach poswieconych Wieczerzy Panskiej nastepuje drugi z ekskur-
séw, omawiajacy zagadnienie spowiedzi na gruncie LC. Zostal on umieszczony
w tym miejscu, gdyz podobnie jak wcze$niejsze rozdzialy zajmuje sie konkret-
nym rytem, za$ ostatnie dwa rozdzialy pracy — pietnasty i szesnasty — powra-
cajg do ogdlnych rozwazan nad sakramentami, tym razem w perspektywie
eklezjologicznej. Pierwszy z nich analizuje eklezjologiczng role sakramentéw,
skupiajac sie na ujeciuich w CA i ACA jako notae ecclesiae. Rozdzial zas szesnasty
prezentuje relacje sakramentéw i urzedu koscielnego.

Prace zamyka zakoriczenie o charakterze podsumowujgcym i gromadzacym
zasadnicze wnioski z przedtozonych wywodéw wraz z propozycjami dalszych
postulatéw badawczych oraz odnoszacych sie do praktyki eklezjalnej polskie-
go luteranizmu. Przedlozone wywody uzupetnia bibliografia zalgcznikowa
oraz streszczenia w jezyku polskim, angielskim i niemieckim. W bibliografii
zalgcznikowej wydzielono Zrédla, opracowania oraz literature pomocniczg.
Wsréd zrédet ze wzgledu na znaczenie Pisma Swietego w tradycji ewangelickiej
umieszczono w pierwszej kolejnosci wykorzystane ttumaczenia Biblii, nastep-
nie ksiegi wchodzace w sktad LC oraz jako grupe trzecig wszystkie pozostate
materialy o charakterze Zrédlowym, ktére pozwolity umiesci¢ prowadzone
wywody w szerszym kontekscie historyczno-teologicznym.

Na zakoniczenie prezentacji niniejszej pracy pozostaje autorowi przywilej
zlozenia podziekowan tym, bez ktérych jej powstanie nie byloby mozliwe. Dzie-
kuje Kolegom i Kolezanom z Sekcji Teologii Ewangelickiej Wydziatu Teologicz-
nego Chrzescijaniskiej Akademii Teologicznej w Warszawie za wszelka pomoc
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przy zbieraniu materiatéw oraz konsultacji szczegétowych probleméw. W tym
kontekscie szczegdlne podziekowania kieruje na rece kierownika Katedry Teo
logii Systematycznej bp. prof. ChAT dr. hab. Marcina Hintza, a takze prof. zw.
dr. hab. Tadeusza J. Zielinskiego, ktérych zyczliwa, krytyczna lektura wniosta

wiele do powstajacej pracy. Wyrazy wdziecznosci sktadam takze Krzysztofowi

M. Rézanskiemu i dr. Lukaszowi Baranskiemu, ktérzy wspierali powstanie

tej pracy krytyczng lekturg i byli partnerami w dyskusjach nad poruszanymi

w ksigzce zagadnieniami.

Na rece bp. prof. ChAT dr. hab. Marcina Hintza, a takze ks. prof. UO, dr. hab.
Rajmunda Porady kieruje podziekowania za wnikliwe recenzje wydawnicze.
Dziekuje takze Zespotowi Wydawnictwo Warto z Bozeng Giemzg na czele
za przygotowanie ksigzki do druku, a Wydawnictwu Naukowemu ChAT za
opublikowanie jej.

Przygotowanie tak obszernej pracy nie byloby mozliwe, gdyby nie zostaly
autorowi stworzone odpowiednie warunki do prowadzenia badan. Swoje
wyrazy wdziecznosci kieruje wiec na rece ks. prof. ChAT dr. hab. Bogustawa
Milerskiego, a przede wszystkim prof. dr. hab. Michaela Meyera-Blancka z Wy-
dzialu Teologii Ewangelickiej Reriskiego Uniwersytetu im. Fryderyka Wilhelma
w Bonn, bez ktérych zaangazowania nie bylyby mozliwe moje kolejne pobyty
badawcze na boriskim Wydziale Teologii Ewangelickiej realizowane w ramach,
majacej juz dtuga tradycje, wspétpracy Uniwersytetu w Bonn i Chrzescijanskiej
Akademii Teologicznej w Warszawie. Bez czasu na badania w Bonn i zasobéw
bonskiej biblioteki ksigzka ta by nie powstala.

Serdecznie dziekuje mojej Zonie. Bez jej wiernego towarzyszenia nie tylko
powstanie tej ksigzki nie bytoby mozliwe, ale sens stracilyby i zycie, i praca.






1. Zarys rozwoju praktyki i doktryny sakramentalnej
do Reformacji

Wyktad nauczania o sakramentach wypracowany przez wittenberska Refor-
macje przedstawiony w luteranskiej ,Ksiedze zgody” powstat zaréwno jako
wyraz kontynuacji, jak i polemiki z wczesniejszg tradycjg Kosciota, szczegélnie
Kosciota Zachodniego. Dlatego zanim przejdziemy do oméwienia konkretnych
rozstrzygnie¢ LC na tematy sakramentalne, nieodzownym jest przedstawie-
nie krétkiego zarysu rozwoju mysli sakramentologicznej poprzedzajacego
XVI-wieczng Reformacje. Rozpoczniemy go w czesci pierwszej niniejszego
rozdziatu od prezentacji podstaw mysli sakramentologicznej w materiale
biblijnym. W czesci drugiej skupimy sie na wspélnej dla Wschodu i Zacho-
du chrzescijanistwa praktyce i refleksji starozytnego Kosciota. Cze$¢ trzecia
przyblizy rozwéj doktryny i praktyki sakramentalnej w sredniowieczu, przede
wszystkim w Kosciele Zachodnim. Calto$¢ zakonczy czes¢ czwarta, w ktorej
jako egzemplaryczny przykiad krytyki sredniowiecznego modelu siedmiu
sakramentéw prowadzonej przez Reformacje wittenberska przedstawione
zostanie jedno z pism programowych Marcina Lutra z roku 1520 — De captivitate
Babylonica ecclesiae preludium [O niewoli babiloniskiej Kosciota].

1.1. Biblijne podstawy sakramentalnej doktryny i praktyki

Lacinskie pojecie sacramentum [sakrament] nie pochodzi z jezyka biblijnego.
Pojawia sie jako ekwiwalent w ttumaczeniach starotacinskich dla greckiego
terminu pvotrplov, co przejmuje pdzniej takze Wulgata'. Termin grecki

1 G. Bornkamm, pvotipiov, pvéw, w: Theological Dictionary of the New Testament, red. G. Kittel, t. 4,
Gran Rapids, Michigan 1967, s. 827.
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uksztattowat sie w kultyczno-religijnym kontekscie. Ryty okreslane mianem
pvotiplov skierowane byly do wybranego grona wyznawcéw, ktdrzy przeszli
inicjacje. Ich przedmiotem byta ich indywidualna wieZ z béstwem, a takze
obietnica indywidualnego zbawienia. Zwykle udziat w misteriach gczyt sie
z nakazem milczenia odno$nie ich tresci. Platon i kolejni przedstawiciele
greckiej filozofii czerpali z jezyka misteriow. Ich metaforyczne uzycie terminu
pvotrptov odnosito sie do tajemnej wiedzy, odnoszacej sie juz nie do spotka-
nia z béstwem, ale boskiego gruntu bytu, a takze prawdy, ktérej poznanie
wymaga kolejnych stopni wtajemniczenia. To stalo sie podstawa do przejecia
terminu przez jezyk Swiecki, w znaczeniu , prywatnej tajemnicy”, ktorg nalezy
dla siebie zachowac®.

Miedzy innymi w powyzszym §wieckim znaczeniu termin ten pojawia
sie na kartach Septuaginty (np.: Tb 12,7.11; Syr 22,22). Jest on obecny jedynie
w mlodszych jej ksiegach, pochodzgacych z okresu hellenistycznego. W Ksiedze
Madrosci termin ten zyskuje znaczenie teologiczne, odnoszgc sie do Bozej dzia-
talnosci stworczej, ktorg poznaé i zwiastowaé moga jedynie pobozni (Mdr 2,22;
6,22). Natomiast w Ksiedze Daniela pojawia sie po raz pierwszy pojmowanie
pvotiplov jako eschatologicznej tajemnicy (Dn 2). Podobne teologiczne rozu-
mienie terminu dostrzec mozna w apokaliptyce zydowskiej, ktora odnosi go
zar6wno do tajemnic o charakterze kosmologicznym, jak i eschatologicznyms.

W Nowym Testamencie termin pvotriptov pojawia sie 28 razy. Poza jednym
wyjatkiem nie jest faczony z rytami, ktére pdzniej zostaly okreslone mianem
sakramentéw. Tym budzacym kontrowersje wyjatkiem, ktéry Sobér w Tryden-
cie uznal za podstawe sakramentalnosci matzenistwa, jest obecnosé terminu
pvotiprov w Ef 5,324, Tutaj jednak egzegeci spierajq sie, czy pojecie to odnosi
sie bezposrednio do zwigzku kobiety i mezczyzny, czy tez odnoszc sie do za-
stosowanego w poprzednim wierszu cytatu z Rdz 2,24, interpretuje jego tre$¢
jako profetyczna zapowiedZ zwigzku Chrystusa i Kosciotas. W Ewangeliach
synoptycznych termin pvotrptov (Mr 4,10-12; por. Mt 13,10-17; Ek 8,9n) jest

2 Tamze, s. 803-813; H. Krdmer, pvothpiov, ov, 10 mysterion Mysterium, Geheimnis, w: Exegetisches
Warterbuch zum Neuen Testament, red. H. Balz, C. Schneider, cz. 2, wyd. 3 przejrzane, Stuttgart 2011, szp.
1098n; M. Vahrenhorst, pvatipiov, w: Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, red. L. Coenen,
K. Haacker, wyd. 2, Witten 2010, 5.1431; G. Wenz, Sakramente |, TRE, t. 24, s. 663n.

3 G.Bornkamm, art. cyt., s. 813-816; H. Kramer, art. cyt., szp.1099n; M. Vahrenhorst, art. cyt., s. 1431n.
4 Por.: Sobor Trydencki (1545-1563), Sesja 24: I/A (Nauka o sakramencie matzeistwa), 3, DSP t. 4,s. 714n.
Opis sakramentu matzenstwa z Ef 5,32 tgczy juz tez Sobér we Florencji (Sobér we Florencji (1439-1442),
Bulla unii z Ormianami (Exultate Deo), art. 20a, DSP t. 3, 5. 522n).

5 G.Wenz, Sakramente...,art. cyt.,s.663n; G. Bornkamm, art. cyt.,s. 823; M. Vahrenhorst, art. cyt.,s.1434.
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Scisle powigzany z terminem Pacileia [krélestwo Boze, panowanie Boze]
i okresla wydarzenie panowania Bozego, jakie nastalo w $wiecie w Stowie
idziele Jezusa Chrystusa, ktdre jest dostepne uczniom, za$ przed pozostatymi
pozostaje jeszcze ukryte i podawane jest w podobienistwach. Tradycja Pawtowa
nadaje wywiedzionemu z tradycji zydowskiej rozumieniu terminu pvotrptov
znaczenie chrystologiczne. Okresla sie w niej samg osobe Jezusa Chrystusa
jako ostatecznej pvotplov Boga, ktéra w krzyzu i zmartwychwstaniu prze-
zwyciezyla stary eon z jego §wiatowa madroscia. Pozostaje przy tym tajemnicg
takze w ramach jego objawienia. Do tej tajemnicy przynalezy takze majace
wymiar eschatologiczny zwiastowanie o zbawczym czynie Jezusa Chrystusa,
jak i bedgce jego skutkiem wlgczenie pogan do ciata Chrystusa — Kosciota
(m.in. 1 Kor 2,7-10; Rz 16,25n; Kol 1,26n; 2,1-3). Warto przy tym zauwazy¢, ze
w Liscie do Efezjan zabraklo tego eschatologicznego wymiaru, mowa w nim
bowiem o tym, co B6g juz dokonat, a wiec o istniejacej rzeczywistosci (Ef 1,8-10;
3,3-15.21-32). Tradycja Pawlowa odnosi termin pvotriplov takze do przemiany,
jakiej doznajg jeszcze Zyjacy chrzescijanie w momencie paruzji (Rz 11,25n),
czy tez tresci objawianej w darze Ducha, jakim jest glosolalia (1 Kor 14,2), za$
na gruncie 2 Listu do Tesaloniczan pojawia sie koncepcja odnoszaca termin
pvotiplov do nieprawosci, jaka jest trescig dziatania antychrysta (2 Tes 2,7).
Takze Objawienie Jana korzysta z wczesniejszej zydowskiej tradycji. Mowa
w nim jest o tajemnicy [pvotriplov] Bozej. Ma ona wymiar eschatologiczny,
kryje sie bowiem pod nig Bozy zamiar zbawczy, zgodnie z ktérym Bog bedzie
prowadzit historie do jej celus.

Brak rytualnego kontekstu terminu pvotriplov na kartach Nowego Testa-
mentu nie oznacza, ze brak w nim $wiadectw odnoszacych sie do rytéw, ktére
p6zZniej znalazly sie na réznorodnych listach rytéw uznawanych za sakramenty.
Dwa najwazniejsze z nich to Chrzest i Wieczerza Pariska (Eucharystia). Nowo-
testamentalny Chrzest odwotuje sie do Chrztu, ktérego udzielat Jan Chrzciciel.
Ten ostatni glosit chrzest nawrdcenia, ktdre byto jedyng droga ustrzezenia sie
przed nadchodzacym Bozym gniewem. Potwierdzeniem woli nawrdcenia byt
chrzest wodny udzielany przez Jana przez zanurzenie w Jordanie. Charakte-
rystycznym dla tego chrztu bylo to, Ze inaczej niz przy rytualnych obmyciach
w judaizmie byt udzielany przez inng osobe, w tym wypadku Jana, wyjatkowosé
jego dziatalnosci chrzcielnej spowodowata nadanie mu przydomka Chrzciciel.

6 G.Bornkamm, art. cyt., s. 817-824; H. Krdmer, art. cyt., szp. 1101-1105; M. Vahrenhorst, art. cyt.,
S.1433-1435; HvoTApLOY, 0v, T, W: W. Bauer, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen
Testaments und der friichristlichen Literatur, red. K. Aland, B. Aland, wyd. 6 w petni na nowo opracowane,
Berlin-New York 1988, szp.1073n; G. Wenz, Sakramente..., art. cyt., s. 663n.
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Chrzest Janowy byl jednorazowy i miat kontekst eschatologiczny. Znaczenie
chrztu Jana dla chrzescijanskiego Chrztu potwierdza to, ze sam Jezus dal sie
ochrzci¢ Janowi (Mr 1,9-11). Chrzescijaniskie pojmowanie Chrztu, korzystajac
z tego praobrazu, opisuje Chrzest jako zbawcze wkroczenie w rzeczywistos¢
eschatologiczna, zstapienie Ducha Swietego, a takze obietnice synostwa. Chrzest
chrzescijariski udzielany byt w czasach nowotestamentalnych w imie Jezusa (por.
Dz 2,38;10,48; Rz 6,3), dopiero pod koniec pierwszego stulecia formule ,w imie
Jezusa” zastapita formuta ,w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego” przekazana
w Ewangelii Mateusza 28,19. Chrzest chrzescijariski byt takze Chrztem nawré-
cenia faczonego z obietnicg odpuszczenia grzechéw oraz wlaczenia we wspdl-
note Kosciota. Ten opis wezesnochrzescijaiiskiego Chrztu jest opisem Chrztu
udzielanego osobom dorostym. Pytaniem otwartym pozostaje kwestia Chrztu
udzielanego dzieciom. Na potwierdzenie tej praktyki wskazywane sa formuly,
w ktérych mowa o Chrzcie catych oikog [doméw] (Dz 16,15.33), uwzglednienie
nauk dla dzieci w tzw. tablicach domowych traktowanych jako etyczne zobo-
wigzanie dla ochrzczonych (Kol 3,20n; Ef 6,1-4), Jezusowe blogostawienistwo
dzieci (Mr 10,13-16) oraz tekst z 1 Listu do Koryntian 7,14 o u§wieceniu dzieci’.

Tradycja Pawlowa przejeta Chrzest jako jeden z rytéw praktykowanych we
wczesniejszej wspodlnocie Kosciota, byt to wspomniany Chrzest w imie Jezu-
sa. Pawel rozwija przy tym pojmowanie Chrztu widzac w nim akt wlgczenia
w $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa (por. Rz 6), a zatem w Jego zbawcze
dzieto, co pocigga za sobg takze odpuszczenie grzechéw. W listach protopaw-
towych wigczenie w zmartwychwstanie Chrystusa ma charakter eschatologicz-
nej obietnicy, za$ listy deuteropawlowe ktadg akcent raczej na terazniejszo$é
zmartwychwstania z Chrystusem (Kol 3,1-4; Ef 2,4n). Istotnym dla rozumienia
Chrztu w tradycji Pawltowej jest takze komponent nawrdcenia i wynikajacych
z niego konsekwencji dla zmiany zycia chrzczonego (por. 1 Kor 6,9-11). Chrzest
nie ma jedynie wymiaru indywidualnego, ale jest takze wlgczeniem we wspdl-
note ciata Chrystusa dzieki dzialaniu Ducha (1 Kor 12,13). Wszyscy ochrzczeni
w jedno cialo sg sobie réwni, dotychczasowe czynniki podziatu tracg dla nich
znaczenie (Ga3,27n). W Liscie do Efezjan Chrzest staje sie istotowym znakiem
Kosciota (Ef 5,25-27). W tradycji Pawlowej obecna jest takze idea synostwa/
dzieciectwa Bozego, jakie wierzacy zyskuja dzieki Chrztowi (Ga 3,26; 4,5; por.
Rz 8,16n), pojmowanego jako restytucja stworzonej natury cztowieka®.

7 F Hahn, Theologie des Neuen Testaments, t. 2, wyd. 3 ponownie przejrzane, Tibingen 2011, s. 509-
-512.530n; ). Gnilka, Pierwsi chrzescijanie. Zrédta ipoczqtki Kosciota, Krakéw 2003, 5.174-177.378-383; M. Wol-
ter, Paulus. Ein Grundviss seiner Theologie, Neukirchen-Vluyn 2011, s.130-135; |. Bokwa, Chrzest, RELIGIA.
8 F Hahn,dz.cyt,s. 517-521; ). Gnilka, Teologia Nowego Testamentu, Krakéw 2002, s. 144-150.434.445-
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Chrzest jest takze obecny w pozostalych tradycjach Nowego Testamentu.
W pismach Janowych konsekwentnie powigzany jest z dzialaniem Ducha
Swietego (J 3,1-12). Duch Swiety darowany w Chrzcie stanowi podstawe dla
nowonarodzenia, nowego Boskiego zycia ochrzczonych. W Liscie do Hebraj-
czykéw pojawia sie sugestia odrzucajaca mozliwo$¢ ponownego nawrdcenia po
Chrzcie (Hbr 6,4-8), za$ w1 LiScie Piotra Chrzest stanowi kluczowe wydarzenie
dla przejscia ze starego do nowego zycia (1 P1,3). Ten sam list, rozwijajgc motyw
nawrdcenia w Chrzcie, widzi w nim prosbe o dobre sumienie (1 P 3,21), a takze
dostrzega typologie Chrztu w historii uratowania Noego i jego rodziny w arce
z wod potopu (1 P 3,20n). List Jakuba natomiast nie wspomina bezposrednio
terminu Chrzest. Mowa jest jednak o tym rycie, kiedy list wspomina o wezwaniu
nad wierzgcymi ,dobrego imienia” (Jk 2,7), a takze kiedy wspomniane w nim
jest nowonarodzenie przez stworcze Stowo Boga — ,Stowo prawdy”, przez
ktére urzeczywistnia sie zbawcza wola Boga (Jk 1,17n). Ten przeglad wypo-
wiedzi Nowego Testamentu nalezy zakonczy¢ dwoma wzmiankami na temat
Chrztu pochodzacymi z Ewangelii synoptycznych, ktére odegraly kluczows
role w dalszym rozwoju teologii Chrztu, gdyz potraktowano je jako stowa
ustanowienia tego sakramentu. Chodzi o wlgczenie Chrztu w nakaz misyjny
przekazany na zakonczenie Ewangelii Mateusza (Mt 28,18-20) oraz paralelny
wobec niego dodatek do Ewangelii Marka zawierajacy nakaz zwiastowania
ichrzczenia (Mr 16,15n)°.

Kolejnym z podstawowych rytow, ktéry zyskat sobie poczesne miejsce na for-
mutowanych w teologii chrzescijaniskiej listach sakramentéw, a ktéry ma swoje
miejsce na kartach Nowego Testamentu, jest Wieczerza Pafiska — Eucharystia.
Korzeni praktyki chrzescijaniskiego sprawowania Wieczerzy Panskiej nalezy
dopatrywac sie w positkach i tworzonych wokét nich wspdlnotach, w jakich
uczestniczyt wedlug relacji ewangelicznych Jezus (np.: Mr 27.1-5; £k 7,36-50),
a takze w powielkanocnych objawieniach Chrystusa, ktdre takze dokonywaly sie
przy positkach (np.: bk 24,13-43;] 21,9-13)°. Ponadto kluczowym odniesieniem
jest Ostatnia Wieczerza®.

To wlasnie w ramach ostatniej z wymienionych autorzy Ewangelii synoptycz-
nych umieszczajg kluczowe dla pojmowania tego rytu stowa jego ustanowienia,
ktére oprécz wszystkich przedstawicieli tradycji synoptycznej (Mt 26,26—-29; Mk

-449; M. Wolter, dz. cyt., s. 135-151; |. Bokwa, Chrzest, RELIGIA.
9 F Hahn,dz. cyt,s.521-527; ). Gnilka, Teologia..., dz. cyt., s. 409-413.551-553.564n.
10 Joachim Gnilka nie uwaza positkéw powielkanocnych za punkt odniesienia, ajedynie za ilustracje
obecnosci wywyzszonego Pana w positkach Kosciota (tenze, Pierwsi..., dz. cyt., s. 387).
11 F Hahn,dz. cyt,s.533-536; ). Gnilka, Pierwsi..., dz. cyt., s. 386n.
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14,22-25; Lk 22,15-20), przekazat takze apostot Pawet (1 Kor 11,23-26). Wszystkie
te relacje wywodzg sie z formularzy liturgicznych przejetych przez autoréw
nowotestamentalnych z wczeéniejszej tradycji, co potwierdza takze kluczows
role tego rytu dla nabozenistw chrzescijanskich czaséw Nowego Testamen-
tu. Przedmiotem kontrowers;ji pozostaje, na ile oddajg one faktyczne stowa
Jezusa wypowiedziane podczas Ostatniej Wieczerzy®*. Cztery relacje nowo-
testamentowe da sie zaliczy¢ do dwéch zasadniczych tradycji: jerozolimskiej
(Mateusz, Marek) i antiocheniskiej (Lukasz, Pawel). R6znig sie one szczegdta-
mi: kolejnos$cig podawania chleba i wina wzgledem pozostalej czesci positku,
umiejscowieniem formul majacych charakter anamnezy, opisem czynnosci
Jezusa nad chlebem i winem (btogostawieristwo/dziekczynienie), formuly
wypowiedziang nad chlebem i kielichem. Jesli chodzi o relacje synoptykow,
to rézni je takze zakres odniesient do uczty paschalnejs. U Pawla element
ten jest w og6le nieobecny. Istotnym natomiast dla interpretacji Wieczerzy
Panskiej sg zawarte w przekazach o jej ustanowieniu motywy soteriologiczne.
Naleza do nich samoidentfikacja Jezusa z famanym chlebem, zastepcze za-
dos$éuczynienia za grzech powigzane z kielichem, a takze nowe przymierze
ustanowione w $mierci Jezusa. W kontekscie tego pierwszego nalezy zaznaczy¢,
ze owa samoidentyfikacja nie jest pojmowana w kategoriach substancjalnej
tozsamosci z elementami, ale jako przedtuzenie personalnej obecnosci Jezusa,
umozliwiajacej udzial w Jego zbawczym dziele*.

Relacje o ustanowieniu Wieczerzy Panskiej nie wyczerpujg listy nowote-
stamentowych tekstéw do niej sie odnoszacych. W tradycji Pawlowej kwestia
Wieczerzy Paniskiej staje sie tematem dwukrotnie w1 Liscie do Koryntian. Poraz
pierwszy chodzi o jej odréznienie od innych positkow kultowych (1 Kor 10,14-22).
Argumentacja Pawta koncentruje sie tu wokét pojecia kowvwvia, oznaczajace-
go ,uczestnictwo” badz ,wspdlnote”. Udzial w Wieczerzy Pariskiej zapewnia
wiec udziat w Chrystusie, ktéry jako wywyzszony Pan jest obecny, a co za tym

12 CzeSciowa prébe rekonstrukcji podejmujeJoachim Cnilka, zob. tenze, Pierwsi..., dz. cyt., s. 248-252;
zdecydowanie taka mozliwo$¢ odrzuca Michael Wolter, zob. tenze, dz. cyt,, s. 273.

13 W kontekscie odniesiefr do uczty paschalnej warto odnotowac réznice w datowaniu Ostatniej
Wieczerzy. Tradycja synoptyczna umieszcza ja w dzien wieczerzy paschalnej 14 Nisan, za$ w tradycji
Janowej, ktéra co prawda nie przekazuje stow ustanowienia, ale zawiera obszerna relacje z Ostatniej
Wieczerzy, 14 Nisan dochodzi do ukrzyzowania Jezusa, za$ sam pozegnalny positek z uczniami przypada
dzierh wezesniej (F. Hahn, dz. cyt., s. 534n).

14 ). Gnilka, Pierwsi..., dz. cyt., s. 248-25297; F. Hahn, dz. cyt,, s. 536-544.559n.584-588; por. takze:
R. Pietkiewicz, Biblijne przekazy o ustanowieniu Eucharystii. Studium egzegetyczno-teologiczne, ,\Wroctawski
Przeglad Teologiczny”r.17: 2009, nr 2,'s. 78-85.
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idzie, udzial w zbawczym darze Jego $mierci. Powyzsza Pawlowa wypowiedz
0 Wieczerzy Panskiej poprzedza fragment, w ktérym apostot typologicznie
interpretuje wydarzenia z historii drogi Izraela do ziemi obiecanej, odnoszac
je do Chrztu i Wieczerzy Paniskiej, nadajac tym samym tej ostatniej wymiar
pneumatologiczno-chrystologiczny (1 Kor 10,3n). Drugi ze wspomnianych
fragmentéw koncentruje sie na krytyce naduzy¢ przy sprawowaniu Wiecze-
rzy Panskiej w zborze korynckim (1 Kor 11,17-34). W nim do glosu dochodzi
anamnetyczne zwiastowanie $§mierci Pana w Wieczerzy Panskiej $cisle po-
wigzane z eschatologicznym wymiarem samego positku, ktéry dokonuje sie
pomiedzy $miercig a powrotem Chrystusa. W tym tekscie pojawia sie takze
motyw niegodnego spozywania sakramentu na sad, co interpretowane jest
jako krytyka braku solidarnosci w zborze korynckim na tle réznic w statucie
spoteczno-majatkowym. Podzialy na tym tle sa krytykowane, gdyz Wieczerza
Panska nie tylko tworzy wertykalng wspélnote z Chrystusem, ale réwniez
horyzontalng wspdlnote tych, ktérzy do niej przystepuja, konstytuuje zatem
cialo Chrystusa — Kosciét i wzywa do jego jednosci. Stad lekcewazenie ciata
Panskiego odnie$¢ mozna zaréwno do wydanego na $mier¢ ciata Chrystusa,
jak tez do jego ciata — Kosciota®.

Tradycja Janowa, cho¢ nie przekazuje stow ustanowienia Wieczerzy Panskiej,
dostarcza istotnego wyktadu na jej temat, przede wszystkim w mowie o chlebie,
zawartej w rozdziale 6 Ewangelii Jana. Struktura tego rozdziatu jest przedmio-
tem kontrowersji*, nalezy jednak odnotowaé, ze zawarto w nim personalng
identyfikacje Jezusa Chrystusa z darem chleba zycia (J 6,14-51b). Zas$ w czesci
] 6,51c-58 pojawia sie odniesiona do przysztosci zapowiedz spozywania ciata
(04p§ a nie owpa, jak w innych miejscach Nowego Testamentu) i krwi (a nie

,kielicha”, jak w innych tradycjach Nowego Testamentu) Chrystusa, pociggajace
za sobg dar zycia wiecznego, oparty na wzajemnym byciu w sobie spozywa-
jacego i Chrystusa. Zaréwno odwotanie do osoby Jezusa w miejsce tamanego
ciala Chrystusa, jak i terminologia odwotujaca sie do pojecia oap€ odzwier-
ciedlajg tendencje Janowej chrystologii skupionej na wcieleniu i podkresleniu
prawdziwego czlowieczenstwa Jezusa. Mowa zas$ o ciele i krwi kladzie akcent
na realno$¢ partycypacji w Chrystusie i Jego darach. Podsumowujac, nalezy
zauwazyc¢, ze perspektywa Janowa, odmiennie niz u Pawla, nakierowana jest

15 F Hahn,dz. cyt,s.544-550; ). Gnilka, Teologia..., dz. cyt., s. 151-155; M. Wolter, dz. cyt., s. 272-288.

16 Por. wydzielenie jako deuterojanowego dodatku z] 6, 51c-58 w: F. Hahn, dz. cyt., s. 552-554; oraz
odmienne stanowisko Joachima Gnilki, zob. tenze, Teologia..., dz. cyt., s. 413n (tam tez krétkie podsu-
mowanie dyskusji na ten temat).
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na indywidualne zbawienie.

Na zakoniczenie przegladu biblijnych podstaw sakramentologii nalezy jedy-
nie krétko odnotowaé, ze w Nowym Testamencie po§wiadczone zostaly takze
inne ryty, ktére pdzniej zyskaly w czesci chrzescijaristwa status sakramentu.
Wsrdd nich znalazlo sie namaszczenie olejem 0s6b chorych (Mr 6,12n; Jk 5,14n),
a takze natozenie rak. Ten ostatni gest stosowany byl w réznych kontekstach:
1. jako gest uzdrawiajgcego Jezusa (Mk 5,23; 6,5; 7,32; 8,23.25; Lk 4,40; 13,13)
czy pbzniej uczniéw Jezusa (Dz 9,12.17); 2. jako gest blogostawienistwa (Mr
10,13-16); 3. jako gest taczony z Chrztem, z ktdrym wigzano przekazanie Ducha
Swietego (Dz 8,14-17;19,5n); 4. jako gest ustanowienia w sthuzbie zborowi badz
tez przekazania pelnomocnictwa do pelnienia takiej stuzby (Dz 6,6;13,3; 1 Tm
4,14;5,22;2 Tm 1,6)*.

1.2. Praktyka i doktryna sakramentalna w starozytnosci

U poczatkéw teologii starozytnego Kosciota termin pvotiplov zachowat swo-
je biblijne znaczenie. Jednoczes$nie takie proby, jak uzycie go przez Justyna
Meczennika w ,Dialogu z Zydem Tryfonem” w odniesieniu do Eucharystii®
powodowaly, Ze poszerzatl on swoje znaczenie. Nie odnosit sie¢ juz tylko do
poje¢ z zakresu chrystologiczno-soteriologicznego, ktére nie mialy zwigzku
z dziataniami kultowymi. Przekracza wiec zaczerpniete z Nowego Testamentu
znaczenie powigzane z trescig Bozego objawienia i zaczyna by¢ odnoszony
takze do dzialar rytualnych Kosciota. W KoSciele Zachodnim, jak zauwaza
Henri Burgeuois, taki rozwdj budzit opér, ze wzgledu na skojarzenia jaki budzit
z konkurencyjnymi dla chrzescijaiistwa religiami misteryjnymi. Na Wschodzie
takie skojarzenia nie powstaly, za$ sam termin byl chetnie uzywany ze wzgledu
na jego obecno$¢ w tekscie biblijnym. W efekcie Wschéd do dzisiaj postuguje
sie pojeciem misterium na okreslenie sakramentéw?, za§ w Kosciele Zachod-
nim, a konkretnie w Afryce Péinocnej, by uniknaé¢ wieloznacznosci terminu

17 F Hahn,dz. cyt,s. 550-554;]. Gnilka, Teologia..., dz. cyt., s. 412-417.

18 H.-D.Wendland, Handauflegung I, RGC3,t.3,5zp. 54; H.von Lips, Ordination I11, TRE, t. 25, s.340-343;
H. Vorglimer, Krankrensalbung, TRE, t. 19, s. 664n; Historia dogmatéw, red. B. Sesboié, t. I,
Krakéw 2001, s. 28.

19 S.]ustinius Philosophus et Martyr, Dialogus cum Tryphone Judaeo, 40, MG t. 6, szp. 561.564 (ttum.
polskie: Swigtego Justyna Filozofa dialog z Zydem Tryfonem, w: Justyn, 1i 2 Apologia. Dialog z Zydem Tryfonem,
Warszawa 2012, s.202n).

20 Por.: K. Ware, Kosciot prawostawny, Biatystok 2002, s. 304.
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mysterium, wprowadzono w jego miejsce sacramentum?. Jak sie wydaje, pierw-
szy uczynit to Tertulian®. Przejete wiec pojecie pozabiblijne. Jego znaczenie
Ernst Kinder opisuje nastepujgco: ,Sacramentum oznaczalo pierwotnie sume
pieniedzy, ktéra przez bioracych udziatl w procesie byla sktadana w swietym
miejscu i w razie przegrania procesu przypadata bogom, z tego wyrosto zna-
czenie: przysiega, szczegélnie: sakralnie przeprowadzona przysiega wojskowa
[Fahneneid — przysiega na sztandar], i ogdlnie: kultycznie ustalony i zobowia-
zujacy akt poswiecenia™. Tertulian wykorzystal ten element przysiegi wlasnie
w swoim opisie Chrztu, gdyz uzyty przez niego termin sacramentum* odnosit
sie wlasciwie zasadniczo do przysiegi chrzcielnej zwigzanej z odrzuceniem
szatana, nie za$ do catosci aktu chrzcielnego®.

Jednoczes$nie nalezy stwierdzi¢, ze sama definicja terminu ,sakrament” nie
byla wlasciwie az do Augustyna przedmiotem jakiegos szczegdlnego zaintereso-
wania. Co prawda przed nim nalezy wspomnie¢ obecng u Cypriana wzmianke
o sakramencie jednosci Ko$ciota [sacramentum unitatis]**, a nauczyciel Augusty-
na Ambrozy pisze dzieto O tajemnicach” poswiecone Chrztowi, bierzmowaniu
i Eucharystii, to jednak dopiero w spusciZnie biskupa Hippony sakrament
staje sie terminem nadrzednym opisujacym chrzescijaniskie znaki zbawcze.
Ujecie sakramentu Augustyn wywodzi ze swojej teorii znaku. Jak stwierdza
w ,,O nauce chrzescijanskiej”: ,Znak obok tego, ze wyciska swojg forme w zmy-
stach, jest czyms, co samo przez sie przywodzi na mysl co$ innego™. Znak
[signum] jest wiec czyms, co odsyta do rzeczy [res]. Signum to dla Augustyna
element sakramentalny, zas res to taskawe dzialanie Boga, do ktérego odsyta
element. Jak wskazuje w jednym ze swoich kazan o Eucharystii: ,,Co widzisz,
to przemija [elementy eucharystyczne], lecz co si¢ pod tym kryje — niewidzial-

21 Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. 3, Krakéw 2001, s. 30n.

22 Quinti Septimii Florentis Tertulliani, De baptismo, 4, ML t. 1, szp. 1203n (ttum. polskie: Tertulian,
O Chrzcie, w: tenze, Wybér pism, Warszawa 1970, s.141-142).

23 E.Kinder, Sakramente |, RGG3, t. 5, szp. 1322.

24 Quinti Septimii Florentis Tertulliani, De baptismo, 4, ML t. 1, szp. 1203n (ttum. polskie: Tertulian,
O Chrzcie, dz. cyt., 5.141-142).

25 G.Wenz, Sakramente..., art. cyt., s. 664.

26 Cypriani, De Unitate Ecclesiae, 4, MLt. 4, szp. 498-491 (Cyprian, Ojednosci KoSciota katolickiego, w: tenze,
Pisma 1. Traktaty, Poznan 2015,s.173n).

27 S.Ambrosii, De Mysteriis, MLt.16, szp. 389-410 (Ambrozy, O tajemnicach, w: tenze, Wyjasnienie symbolu.
O tajemnicach. O sakramentach, Krakdw 2005, s. 51-66).

28 S.Aurelii Augustini, De Doctrina christiana, 2,1,1, MLt. 34, szp. 35n (ttum. polskie: Augustyn, O nauce
chrzescijanskiej, Warszawa 1979, s. 40).
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ne — nie przemija, lecz zostaje”. Tym, co taczy signum z nieprzemijalng res jest
stowo [verbum], czego dobitnym wyrazem jest sformulowanie wypowiedziane
w kontekscie Chrztu: ,Usun stowo, a czym jest woda, czyz nie wodg tylko?
Przystapito stowo do Zywiotu, a stal sie sakrament [accedit verbum ad elementum
et fit sacramentum] i on sam jest jakby widzialnym stowem [visible verbum]™.
Sakrament zaposrednicza wiec dzieki Stowu dzieto Chrystusa zapowiedziane
w sakramentach Starego Przymierza i wypelnione w Nowym Przymierzu. Takie
ujecie opisu dziatania sakramentu mozna dostrzec w sformutowaniu, jakie
znajdujemy w dziele ,O panstwie Bozym”: ,Sakrament jest znakiem $wietym
niewidzialnej ofiary odkupieniczej”. Ten obraz uzupelnia jeszcze kolejny
aspekt sakramentu — ujecie go w kategoriach wspomnienia: ,, Uroczystos¢ zas
jest sakramentem, gdy wspomnienie minionego faktu oznacza wydarzenie,
ktére nalezy uznac za §wieto$¢™. Znaczenie Augustyna dla rozwoju teologii
sakramentéw zwigzane jest tez z jego wypowiedziami odno$nie obiektywnosci
dzialania taski w sakramencie, ktére sformutowal w sporze z donatystami, do
czego jeszcze wrocimy?®.

Nauka Augustyna o sakramentach stala sie zasadniczym punktem wyjscia
dla pézniejszej refleksji Kosciota Zachodniego. Wschéd natomiast podcho-
dzit do niej z dystansem, widzgc w niej ujecie zbyt spekulatywne, ktére moze
stanowic¢ zagrozenie dla zywego do§wiadczenia chrzescijariskiego. Refleksja
Wschodnia koncentrowala sie bowiem przede wszystkim na liturgii i kate-
chezie. Dobrym przykladem jest mniej wiecej wspdtczesny Augustynowi Jan
Chryzostom, ktéry w odnoszc sie do sakramentéw stwierdza, ze ,w zmystowej
ostonie wszystko [jest] duchowe™, zas odno$nie Eucharystii pisat: ,Nazywana
jest misterium, poniewaz to, w co wierzymy, nie jest tym samym, co widzimy,
bowiem widzimy jedno, a wierzymy w drugie [...]. Slyszac wzmianke o Ciele

29 S. Aurelii Augustini, Sermo CCXXVII, ML t. 38, szp. 1101, (ttum. polskie: Augustyn, Kazanie 227, w:
tenze, Wybor méw, Warszawa 1973, s. 261).

30 S. Aurelii Augustini, In Evangelium loannis Tractatus, LXXX, 3, ML, t. 35, szp. 1840 (ttum. polskie:
Augustyn, Homilia 80, w: tenze, Homilie na Ewangelie i Pierwszy List Sw. Jana, t. 2, Warszawa 1977, 5.175).
31 S. Aurelii Augustini, De Civitate Dei Contra Paganos Libri XXI1, X, 5,10, ML t. 41, szp. 281-283 (ttum.
polskie: Augustyn, Paiistwo BoZe, Kety 1998, s.361).

32 S. Aurelii Augustini, Epistola LV, MLt. 33, szp. 204n (ttum. polskie: Augustyn, List 55, w tenze, Listy,
Pelplin1991,s.338).

33 G.Wenz, Sakramente..., art.cyt.,s. 665n; E. Kinder, Sakramente |, art. cyt., szp.1322n; Historia dogmatow,
red. B. Sesboiié, t. I, dz. cyt., s. 25-27; M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, w: Dogmatyka,
red. E. Adamiakiin., t.5, Warszawa 2007, s. 225-227.

34 Joannis Chrisostomi, Homiliae XCin Mattheum, 82, 4, MG t. 58, szp. 743 (ttum. polskie: Jan Chryzostom,
Homilia LXXXII, w: tenze, Homilie na Ewangelie wedtug Sw. Mateusza, t. 2, Warszawa 2001, s. 459-461).
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Chrystusa, ja pojmuje, o czym mowa w jednym znaczeniu, a niewierzacy w dru-
gim”». Nie stara sie jednak dokonaé opisu tego fenomenu z taka spekulatywng
precyzja jak Augustyn*.

Fakt, Ze definicja sakramentu nie byla kluczowym zagadnieniem dla telo-
géw starozytnego Kosciota, skutkowat miedzy innymi tym, ze starozytnos¢ nie
dopracowata sie jednolitej listy rytéw uznawanych za sakramenty. U Tertuliana
wsrdd sakramentow obok Chrztu i Eucharystii znalazly sie takze namaszczenie
olejem, natozenie reki czy podawane podczas Chrztu mleko i midéd symboli-
zujace chrzcielng ziemie obiecana”. Ambrozy pisze o wodzie, oleju i Euchary-
stii**. Wspomniany Augustyn obok Chrztu, Eucharystii, oleju, natozenia reki
i $wiecen kaptanskich wymienia takze Credoi,Ojcze Nasz”, sél chrzcielng, czy
wielkie swieta liturgiczne®. Na liScie sformutowanej przez Pseudo-Dionizego
Aeropagite znalazly sie natomiast: Chrzest lub iluminacja, Eucharystia, ryt
krzyzma, pokuta, profesja monastyczna i pogrzeb®. Ta ostatnia lista cieszyta
sie autorytetem w Ko$ciele Wschodnim dopdki Wschéd nie przejat z Zachodu
liczby siedmiu sakramentéw*.

Wiele kwestii z zakresu ogdlnej teologii sakramentéw nie doczekalo sie

35 S.Joannis Chrisostomi, Homiliae XLIV in Epistolam primam ad Corithios, 7,1, MG t 61, szp. 55 (ttum.
polskie za: K. Ware, dz. cyt., s. 304).

36 Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. IIl, dz. cyt., s. 48n.

37 QuintiSeptimii Florentis Tertulliani, De baptismo, 7n, MLt.1,5zp.1206-1209 (ttum. polskie: Tertulian,
O Chrzcie, dz. cyt., s.140n).

38 S.Ambrosii, Enarrationes in psalmos, 35,19.36, ML t.14, szp. 962.999.

39 S.Aurelii Augustini, Sermo CCXXVIII, MLt. 38, szp.1102; tenze, Contra Epistulam Parmeniani Libri Tres,
11,13, 28, ML t. 43, szp. 76n; tenze, De Peccatorum Meritis Et Remissione Et De Baptismo Parvulorum, 1, 25,
42, ML t. 44, szp.176; tenze, De Baptismo Contra Donatistas Libri Septem, 1,1, 2, ML t. 43, szp.109n (ttum.
polskie: Augustyn, O chrzcie, Krakéw 2006, s. 31-33); S. Aurelii Augustini, De Catechizandis Rudibus, 26,
50, MLt. 40, szp.344 (ttum. polskie: Augustyn, Poczgtkowe nauczanie religii, w tenze, Pisma katechetyczne,
Warszawa 1952, s. 55); S. Aurelii Augustini, Epistola LIV, ML t. 33, szp.199-204 (ttum. polskie: Augustyn,
List 54, w tenze, Listy, dz. cyt., s. 332-337); S. Aurelii Augustini, Epistola LV, ML t. 33, szp. 204-223 (ttum.
polskie: Augustyn, List 55, w tenze, Listy, dz. cyt., s. 338-358).

40 S. Dionysius Areopagita, De ecclesiastica hierarchia, 2-7, MG t. 3, szp. 391-584 (Pseudo-Dionizy, Hie-
rarchia koscielna, Krakdw 1999, s.123-200).

41 Historia dogmatow, red. B. SesboUié, t. I, dz. cyt,, s. 44; M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramen-
tach, art. cyt,, s. 227; W. Niemczyk, Historia dogmatéow, przedruk wydania drugiego, Warszawa 1984,
s.97.107, por. T. Stepien, Przedmowa, w: Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teologiczne II, Krakdw 1999,
s. 39; na znaczenie Pseudo-Dionizego wskazuje fakt, ze jest, obok Jana Damscenskiego (wymieniat

2 sakramenty) i Josafa, metropolity Efezu (jego lista sakramentéw sktadata sie z 10 pozycji), jednym

z Ojcoéw przywotywanych w kontekscie pytania o liczbe sakramentéw w takich kompendiach teologii

prawostawia jak: P Evdokimov, Prawostawie Warszawa 1986, s. 338; K. Ware, dz. cyt., s. 305.
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rozstrzygajacych uje¢. Nie stanelo to jednak na przeszkodzie temu, by reflek-
sja i rozwoj praktyki poszczegdlnych rytéw uznawanych za sakramenty data

podwaliny dla ich p6Zniejszego rozumienia. W przypadku Chrztu punktem

wyjscia byta praktyka Chrztu oséb dorostych poprzedzona katechumenatem.
Slady pouczenia chrzcielnego znalezé mozna juz w Didaché. Didaché przyka-
zuje takze informacje odnosnie formy Chrztu ,w imie Pana’, w wodzie , zywej”
(biezacej), poprzez trzykrotne zanurzenie/polanie. Rozwdj praktyki chrzcielnej

poswiadczajg kolejni pisarze chrzescijafiscy. Do najwazniejszych z nich nalezy
Hipolit Rzymski#, Tertulian*, a takze autorzy katechez chrzcielnych — Cyryl

Jerozolimski® czy Jan Chryzostom*. Sposrdd nich nalezy wyr6znic Tertuliana,
ktéry sformutowat cztery skutki Chrztu: odpuszczenie grzechéw, uwolnienie

od $mierci, odnowienie i nadanie Ducha Swietego. Jak podsumowuje Jaroslav
Pelikan za Ernestem Evansem, ujecie skutkéow Chrztu przez Tertuliana spo-
wodowalo, ze kolejne wieki nie mialy juz nic waznego do dodania*.

Zawarty w powyzej wskazanych Zrédtach ryt chrzcielny dotyczy dorostych
katechumenoéw, ktérzy po 3-letnim przygotowaniu przystepujg do Chrztu
w okresie wielkanocnym. W przygotowaniu tym szczegdlng role odgrywato
przekazanie symbolu wiary, ktéry katechumeni wyznawali nastepnie publicz-
nie w Niedziele Palmowa poprzedzajaca Chrzest. Istotne watki nauczania
przedchrzcielnego koncentrowaly sie na inicjacji chrzeécijaniskiej oraz odpusz-
czeniu grzechu. Chrzest poprzedzalo wyznanie przejetego przez katechume-
néw symbolu wiary, post, wyrzeczenie sie szatana. Po Chrzcie nastepowato
namaszczenie krzyzmem oraz pierwsze przystapienie do Eucharystii. Fakt,
ze wraz z rozwojem Kosciota przyznano prawo do udzielania Chrztu prezbi-
terom, za$ namaszczenie krzyzmem pozostawiono w kompetencjach biskupa,

42 Didache, 7, 4,S. C. t. 248, 5.173 (thum. polskie: Nauka dwunastu apostotow, w: Pierwsi Swiadkowie.
Pisma Ojcow Apostolskich, Warszawa 2010, s. 36).

43 Por. S.Hippolyti, De Charismatibus Apostolica Traditio, MG t.1, szp.1061-1070 (ttum. polskie: Hipolit
Rzymski, Tradycja Apostolska, ,Studia Theologica Varsoviensia’r.14: 1976, .1, 5.145-170).

44 Quinti Septimii Florentis Tertulliani, De baptismo, MLt.1, szp. 1197-1224 (ttum. polskie: Tertulian,
O Chrzcie, dz. cyt., 5.133-154).

45 S. Cyrillus Hierosolymitanus, Catechese, MG t. 33, szp. 331-1058 (ttum. polskie: Cyryl Jerozolimski,
Katechezy przedchrzcielne i mistagogiczne, Krakéw 2000, 5.19-318); S. Cyrillus Hierosolymitanus, Catechese
mystagogicae quinque, MG t. 33,1059-1132 (ttum. polskie: Cyryl Jerozolimski, dz. cyt., s. 319-346).

46 Jean Chrysostome, Huit catéchéses baptismales inédites, S. C. t. 50 (ttum. polskie: Jan Chryzostom,
Katechezy chrzcielne. Homilie katechetyczne do tych, ktorzy majq byc oswiecenioraz do neofitéw, Lublin1993).
47 Quinti Septimii Florentis Tertulliani, Adversum Marcionem, |, 28, ML t. 2, szp. 279n (ttum. polskie:
Tertulian, Przeciw Marcjonowi, Warszawa 1994, s. 65).

48 ). Pelikan, Powstanie wspélnej tradycji (100-600), Krakéw 2008, s.174.

48



1. ZARYS ROZWOJU PRAKTYKI | DOKTRYNY SAKRAMENTALNE]...

doprowadzito do rozdzielenia tych dwéch rytéw. Na wschodzie szafarzem
zaréwno Chrztu, jak i namaszczenia pozostawal prezbiter, jedynie krzyzmo
byto btogostawione przez biskupa. To pozwolito zachowaé bezposrednie
nastepstwo Chrztu, namaszczenia krzyzmem i pierwszego przystapienia do
Eucharystii®.

Istotnym dla péZniejszej praktyki chrzcielnej byly dwie kontrowersje, do
jakich wokoét Chrztu doszlo w okresie starozytnym. Pierwsza zwigzana byta
z faktem odejscia od Chrztu dorostych na rzecz Chrztu dzieci, ktére dokonato
sie w I1I wieku. Sprzeciwiat sie jej miedzy innymi Tertulian, stwierdzajac, ze
chrzczony musi by¢ zdolny, by poprosic¢ o zbawienie, gdyz moze swych obietnic
zlozonych w Chrzcie nie dotrzymaé, a ponadto wiek niewinny nie potrzebuje
Chrztu. Jej zwolennicy powolywali sie na zydowskg praktyke obrzezania
6smego dnia (m.in. Grzegorz z Nazjanzu®, pdzniej takze Augustyn®). Odrzu-
cenie obiekcji wobec praktyki Chrztu dzieci zwigzane bylo takze z rozwinie-
ciem przekonania o tym, ze, jak wskazywat Cyprian z Kartaginy, dziecko tuz
po urodzeniu nie popelnito jeszcze zadnego grzechu, ale i tak obcigzone jest
grzechami odziedziczonymi. Augustyn w tej kontrowersji wskazal na jeszcze
inny argument na rzecz Chrztu dzieci®, a mianowicie odwotywat sie do soli-
darnosci dziecka z wiarg Kosciota, ktdry przynosi je do Chrztus:.

Druga kontrowersja dotyczyta waznosci Chrztu udzielonego we wspdlnotach
schizmatyckich i heretyckich. Pierwszy akt sporu miat zwigzek ze schizma
nowacjanska®. Cyprian, idgc §ladami Tertuliana®, stwierdzal, ze Chrzest poza
Ko$ciotem nie moze by¢ uznany, gdyz poza Koéciolem nie ma zbawienias,

49 Historia dogmatéw, red. B. Sesboiié, t. 11, dz. cyt,, s. 52-60; E. J. Arnold, Taufe Ill, TRE, t. 32, s. 674-
686; K. Ware, dz. cyt.,s.307n; ]. N. D. Kelly, Poczgtki doktryny chrzescijaiiskiej, Warszawa 1988, s.159-162.
50 Quinti Septimii Florentis Tertulliani, De baptismo, 18,5, ML t. 1, szp. 1220-1222 (ttum. polskie: Ter-
tulian, O Chrzcie, dz. cyt., s.152).

51 S. Gregorii Theologici, Oratio XL. In sanctam baptisma, 28, MG t. 36, szp. 400 (Crzegorz z Nazjanzu,
Mowa 40. O Swietym chrzcie, w: tenze, Mowy wybrane, Warszawa 1967, s. 452).

52 S. Aurelii Augustini, De Baptismo Contra Donatistas Libri Septem, 4, 24,31, ML t. 43, szp.174n (ttum.
polskie: Augustyn, O chrzcie, dz. cyt., s.128-130).

53 S.Aurelii Augustini, Epistula XCVIII, 5; ML33,361n.

54 Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. I1l, dz. cyt., s.35n; E.]. Arnold, art. cyt., s. 687-690; FH. Kettler,
Taufe I1l, RGG3, t. 6, szp. 638n; H. Pietras, Poczgtki teologii Kosciota, Krakéw 2007, s.110-112.

55 Zob.Nowacjan, RELICIA.

56 Quinti Septimii Florentis Tertulliani, De baptismo, 15,2, ML t.1, szp.1216n (thum. polskie: Tertulian,
O Chrzcie, dz. cyt., s.148n).

57 Epistola Epistola S. Cypriani ad Jubaianum, 21, MLt. 3, szp.1123n (Cyprian, List 73, w: tenze, Listy, War-
szawa 1969, s. 270).
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a wiec takze Ducha Swietego, ktéry przekazywany jest tylko w Kosciele przez
nalozenie rak przez biskupas®. Zadaniu ponownego Chrztu oséb ochrzczonych
we wspélnotach heretyckich i schizmatyckich sprzeciwil sie papiez Stefan I, co
pézniej powtarza synod w Arles (314)*. Kwestia powraca przy kolejnej pdtnoc-
noafrykanskiej schizmie, tym razem donatystycznej®. Tutaj na pierwszy plan
wysuwa sie Augustyn z Hippony, rozrdzniajac miedzy sakramentem a jego
mocg [virtus]®. Sakrament Chrztu odciska niezatarty charakter na ochrzczo-
nym, z tym zwigzane jest przekonanie, ze Chrzest heretycki jest wazny, acz
nie udziela faski®*. Tym samym Augustyn uniezaleznit sakrament od godnosci
szafarza, ale takze od wiary przyjmujacego®, opierajac go jedynie na obiektyw-
noéci dzialania sakramentalnego gwarantowanego przez dziatanie Chrystusa
w sakramencie. Inaczej do kwestii podchodzit chrzescijaniski Wschéod. Klemens
Aleksandryjski nie uznawat prawdziwosci Chrztu przyjetego w herezji*. Zas
Bazyli Wielki dokonat rozréznienia miedzy Chrztem przyjetym w schizmie
i w herezji®. O ile w pierwszym wypadku ponowny Chrzest nie jest konieczny,
to w drugim jak najbardziej. Kanon soboru nicejskiego® dotyczacy zwolenni-
kéw Pawla z Samostaty potwierdzit tg praktyke®.

Takze w przypadku Eucharystii pierwsze odniesienia do tego rytu spoty-
kamy juz w pismach okresu Ojcéw Apostolskich. Modlitwy eucharystyczne
przekazuje Didaché, opisujac jednoczesnie Eucharystie jako duchowy pokarm

58 Cypriani, Epistola LXIX,2-5,7, MLt.4,s.401-406 (Cyprian, List 69, w: tenze, Listy, dz. cyt.,s. 238-242).
59 Stefanl|, Listy do Cyprianaido Biskupow Azji Mniejszej. List Do Cypriana, 256 r., BF2 s. 25; Synod w Arles

(314), Kanony do Sylwestra, kanon 9, DSP t.1,s.71.

60 Zob.Z.Kubacki, Donatyzm, RELIGIA.

61 S. Aurelii Augustini, In Evangelium loannis Tractatus, XXVI, 13, ML, t. 35, szp. 1613n (ttum. polskie:

Augustyn, Homilia 26, w: tenze, Homilie na Ewangelie i Pierwszy List Sw. Jana, t.1, Warszawa 1977, s. 374).
62 S. Aurelii Augustini, De Baptismo Contra Donatistas Libri Septem, 7,19, 37, ML t. 43, szp. 232 (ttum.
polskie: Augustyn, O chrzcie, dz. cyt., s. 211).

63 S. Aurelii Augustini, De Baptismo Contra Donatistas Libri Septem, 3,14,19, ML t. 43, szp. 146n (ttum.
polskie: Augustyn, O chrzcie, dz. cyt., s. 86).

64 Clementis Alexandrini, Stromatum Liber Quintus,1,19,4, MGt.8, szp. 502-807 (ttum. polskie: Klemens

Aleksandryjski, Kobierce zapiskow filozoficznych dotyczqgcych prawdziwej wiedzy, t.1, Warszawa 1994, s. 69).
65 S. Basilii Magni, Epistola CLXXXVIII. Canonica prima,1, MG t., szp. 663-671 (ttum. polskie: Bazyli

Wielki, List 188, w: tenze, Listy, Warszawa 1972, 5. 184-187).

66 Sobor Nicejski | (325), Kanon XIX, DSP t.1,s. 44n.

67 ).Pelikan, Powstanie..., dz. cyt.,s.319-322; E. Mithlenberg, Dogma und Lehre in Abendland. Vom Augusti-
nus bis Anselm von Cantenbury, w: Handbuch der Dogmen- und Theologiegeschichte, t.2,dz. cyt., s. 420-423;

Historia dogmatéw, red. B. Sesbolié, t. 3,dz. cyt., s.36-39; A. Altaner, B. Stuiber, Patrologia, Warszawa 1990,
s.579n; W. Niemczyk, Historia dogmatéw..., dz. cyt.,s.108,s. E.]. Arnold, art. cyt., s. 690n.
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i duchowy napéj oraz podkreslajac eschatologiczny wymiar eucharystycznego
dziekczynienia, zastrzega ze dopuszcza sie do niej jedynie ochrzczonych, a ci,
ktdrzy sg z kims$ skidceni, winni najpierw pokutowaé zanim przystapia do
Eucharystii. W tekscie Didacheé pojawia sie tez odniesienie do Eucharystii jako
ofiary w nawigzaniu do Ml 1,11.14%. Brak jednak blizszych danych jak nalezatoby
rozumiec to pojecie®.

Kolejni teologowie rozwijali powyzej naszkicowany obraz. U Ignacego An-
tiocheniskiego pojawia sie Eucharystia w kontekscie jednego Ko$ciota, jednosci
w ciele i krwi Chrystusa” oraz watek, iz Eucharystia stanowi pokarm nie$mier-
telnosci”, zas u Justyna pojawia sie jasne wskazanie, ze jej elementy chleb i wino
stanowig cialo i krew Chrystusa oraz wzmianka odnoszgca termin ,ofiara” do
elementéw eucharystycznych. Jest tez u niego obecny motyw przemiany, nie
jestjednak pewne, czy dotyczy on elementéw eucharystycznych, czy tych, ktérzy
je przyjmuja”. Watek Eucharystii jako ofiary — dziekczynnej oblacji — rozwija
Ireneusz z Lyonu. U niego spotykamy tez opis eucharystycznych daréw jako
potaczenia ziemskiej i niebianskiej rzeczywistosci na skutek przyzwania nad
nimi Boga”. Kwestie obecno$ci ciala i krwi Chrystusa w elementach euchary-
stycznych inaczej rozwija natomiast Orygenes, ktéry widzi w elementach Eu-
charystii symbole prawdziwego napoju i pokarmu, jakim jest Stowo karmiace
dusze™. U Ojcdéw Kosciota IV i V wieku pojawia sie takze mys§l o przemianie
chleba i wina, ktéra dokonuje sie dzieki przyzwaniu nad elementami Ducha
Swietego”, co powoduje, Ze staje sie on pokarmem niesmiertelnosci, co taczone

68 Didache,9,1-10,6;14,1-3,S.C.t.248,5.175-181.193 (ttum. polskie: Nauka dwunastu apostotéw, dz. cyt.,
s.37-40).

69 Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. 3, dz. cyt., s. 61-63.

70 S.Ignatius, Ad Philadelphenses, 4, MG t. 5, szp. 701n (thum. polskie: Ignacy antiocheriski, Do Kosciota

w Filadelfii, w: Pierwsi Swiadkowie..., dz. cyt., s.133).

71 S.Ignatius, Ad Ephesios, 20, 2, MG t. 5, szp. 661n (ttum. polskie: Ignacy antiocheriski, Do Kosciota

w Efezie, w: Pierwsi Swiadkowie..., dz. cyt.,s.118n).

72 S.Justinius Philosophus et Martyr, Apologia | pro Christianis, 65-67, MG t. 6, szp. 428-431 (ttum.
polskie: Justyn, Apologia I, w: tenze, dz. cyt., s. 85-88); S.Justinius Philosophus et Martyr, Dialogus cum

Tryphone Judaeo, 41, MG t. 6, szp. 564n (ttum. polskie: Swigtego Justyna Filozofa dialog z Zydem Tryfonem,
dz. cyt., s. 203n).

73 S.Irenaeus, Adversus haereses libri quinque, 1V,17,5;18,5, ML t. 7, 5zp.1023n.1027-1029 (ttum. polskie:

Irenuesz, Adversus haereses, w: A. Bober, Antologia patrystyczna, Krakéw 1965, s. 49.50).

74 Series veteris interpretationis commentariorum Origenis in Mattheaum, 85, ML t. 13, szp. 1734n (ttum.
polskie: Orygnes, Komentarz do Ewangelii wedtug Sw. Mateusza, cz. 2, Krakdw 2002, 5.150).

75 Z watkiem przywotania Ducha Swietego nad darami eucharystycznymitaczy sie praktyczna roz-
bieznos¢ miedzy tradycja Wschodu i Zachodu. Mianowicie liturgie wschodnie zachowywaty kolejnosé
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jest z przemieniajacg mocg eucharystycznego pokarmu wobec tych, ktérzy go
przyjmujg’. Obecna jest takze wéréd nich mysl o misterium eucharystycznej
ofiary”. By zakoniczy¢ ten krotki przeglad ujec teologii Eucharystii, nalezy sie-
gna¢ do Augustyna z Hippony. Istotnym dla niego byto podkreslenie motywu
Eucharystii jako sakramentu jednosci budujgcego Kosciét. Co do pojmowania
Eucharystii pojawiajg sie bowiem u niego zaréwno wypowiedzi sugerujace
realizm w pojmowaniu ciata i krwi Chrystusa, jak réwniez okreslenie wska-
zujace na ich figuratywno$¢”. Brak jest zatem zgodnosci wérdd badaczy co
do stanowiska Augustyna w tej kwestii*. Jednocze$nie nalezy wskaza¢ za
Jaroslavem Pelikanem, ze precyzyjne rozstrzygniecia w kwestii rozumienia
obecnosci ciata i krwi Chrystusa w Eucharystii to dopiero dorobek teologii co
najmniej wieku IX*.

1.3. Sredniowieczny rozwéj doktryny i praktyki sakramentalnej

Takze Sredniowieczna teologia nie od razu dopracowata sie definicji oraz listy
sakramentéw. Szczegdlne znaczenie dla ogdlnej teorii sakramentéw zyskaly
ustalenia poczynione w XII wieku. Hugon od §w. Wiktora zaproponowat
w swoim gltéwnym dziele De sacramentis christianae fidei nastepujaca definicje:
»Sakrament jest element cielesny lub materialny, dokonany na zewngtrz na
sposéb zmystowy na mocy podobiefistwa reprezentujacy, z ustanowienia
oznaczajacy, a na zasadzie uswiecenia zawierajacy jaka$ niewidzialng i du-

najpierw stowa ustanowienia Eucharystii, a nastepnie epikleza. Kanon rzymski odwrécit tg kolejnos¢

otwierajac dyskusje, czy przemienienie daréw zachodzi w momencie wypowiedzenia stéw konsekracji,
czy podczas epiklezy (Historia dogmatéw, red. B. Sesboiié, t. 3, dz. cyt., s. 65).

76 S. Cyrillus Hierosolymitanus, Catechese mystagogicae quinque, 4,9; 5,7, MG t. 33, 1104,1132 (thum.
polskie: Cyryl Jerozolimski, dz. cyt., s. 337.340); S. Gregorii, Oratio catechetica magna, 37, MG t. 45, szp.
93-98 (ttum. polskie: Grzegorz z Nyssy, Wielka katecheza, w: tenze, Wybér pism, Warszawa 1974, s.176);

S.Joannis Chrisostomi, Homiliae XLIV in Epistolam primam ad Corithios, 24,4, MG t. 61, szp. 203.

77 Joannis Chrisostomi, Homiliae XC in Mattheum, 82, 5, MG t. 58, szp. 743 (ttum. polskie: Jan Chryzo-
stom, Homilia LXXXII, dz. cyt., s. 461n).

78 S. Aurelii Augustini, In Evangelium loannis Tractatus, XXVI, 13, ML, t. 35, szp. 1613n (tlum. polskie:

Augustyn, Homilia 26, w: tenze, Homilie na Ewangelie i Pierwszy List Sw. Jana, t.1, Warszawa 1977, s. 374).
79 S.Aurelii Augustini, Sermo CCXXVII, MLt.38,szp. 099, (thum. polskie: Augustyn, Kazanie 227, w: tenze,
Wybér méw, Warszawa 1973, s. 259).

80 J.Pelikan, Powstanie...,dz. cyt.,s.174-178.245-247.315; Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. 3,dz. cyt.,
s. 61-71; W. Niemczyk, Historia dogmatow..., dz. cyt., s. 97n; H. Graf}, Abendmahl 11, RGC3, t. 1, szp. 21-24;

G. Kretschmar, Abendmhal I11/1, TRE, t.1, 5. 59-89; A. Altaner, B. Stuiber, dz. cyt., 5.111.194n.416.443.580.
81 J.Pelikan, Powstanie..., dz. cyt., s.174.
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chowa taske™2. Inng znaczacy dla rozwoju sredniowiecznej sakramentologii
definicje zaproponowat Piotr Lombard (ok. 1095-1159). Jak zauwaza Gunther
Wenz, zlozyly sie na nig trzy uzupelniajace sie zdania®: ,Sakrament jest zna-
kiem rzeczy Swietej [...], sakrament jest widzialng postacig niewidzialnej taski
[...]. Sakramentem bowiem $ciSle nazywa sie to, co tak jak jest znakiem taski
Bozej i formg laski niewidzialnej, Ze ma jej podobienistwo i jest przyczyng’®.
Nalezy zauwazy¢, ze termin ,forma” jest jeszcze przez niego rozumiany zgod-
nie z tradycja augustynska jako uchwytna dla zmystéw postaé¢ sakramentu.
Wraz z recepcja filozofii arystotelejskiej w teologii od drugiego ¢wieréwiecza
XII wieku za ,forme” sakramentu przyjeto uwazac¢ stowa ustanowienia, zas
,materig’ sakramentu pozostawaly elementy®. Piotr Lombard wskazuje takze,
ze ,nie tylko do oznaczania [faski — dop. JS] ustanowione zostaly sakramenty,
lecz i uswiecania™ oraz dodaje, ze koniecznym jest tez, by szafarz udzielajacy
sakramentu czynit to z intencjg udzielenia sakramentu: ,bo i w tym [Chrzcie -
dop.JS]iw innych sakramentach, tak jak nalezy zachowac¢ forme, tak tez nalezy
mieé zamiar jego sprawowania’®’.

Do XII wieku, podobnie jak w starozytnosci, brak byto takze powszechnie
uznawanej listy sakramentéw. U Izydora z Sewilli wirdd sakramentéw znalazly
sie: chrzest, krzyzmo, cialo i krew®. Z Piotrem Damiani tgczona jest lista 12
sakramentéw, na ktérych obok tych, ktére wymienione bylty wérdd pézniej-
szych 7, znalazly sie: namaszczenie na kréla, dedykacje kosciota, konsekracje
dziewic, poswiecenie zakonnic, poswiecenie zakonnic i obmycie n6g w Wielki
Czwartek®. W sumie liczba réznych rytéw uznawanych za sakramenty do-

82 HugodeS.Victore, Desacramentis christianae fidei, 1,9,2, MLt.176, szp. 317 (ttum. polskie za: M. Blaza,
D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, art. cyt., s. 229).

83 G.Wenz, Sakramente |, TRE, t. 29, s. 667.

84 Petrus Lombardus, Sententiarum libri quatour, 1V,1,2.3, MLt.192, szp. 839n (ttum. polskie: P Lombard,
Cztery ksiegi sentencji, t. 2, ttum. ). Wojtkowski, Olsztyn 2015, s. 298n).

85 G.Wenz, Sakramente..., art. cyt.,s. 667.

86 Petrus Lombardus, Sententiarum libvi quatour,1V,1,3, MLt.192,szp. 839n (ttum. polskie: P Lombard,
Cztery ksiggi sentencji, t. 2, dz. cyt., s. 299).

87 Petrus Lombardus, Sententiarum libri quatour, 1V, 6,5, MLt.192, szp. 854 (ttum. polskie: P Lombard,
Cztery ksiegi sentencji, t. 2, dz. cyt., s. 333n).

88 S.lIsidori, Etymologiarum libri XX, V1,19,39, MLt. 82, szp. 255¢.

89 S.Petrus Damiani, Sermo LXIX, ML, t. 144, szp. 897-902. Cze$¢ autordéw widzi w tej wypowiedzi au-
tentyczne kazanie Piotra Damianiego (M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, art. cyt., s. 228;

W. Koehler, Dogmengeschichte. \Von den Anfingen bis zur Reformation, Ziirich 1951, s. 306), natomiast

Jaroslav Pelikan zwraca uwage, ze mamy do czynienia z kazaniem jedynie Piotrowi Damianiemu

przypisanem (). Pelikan, Rozwdj teologii Sredniowiecznej, Krakdw 2009, s. 259, przyp. 766), za$ Henri

53



chodzita do 30%.

Po raz pierwszy liczba siedmiu sakramentéw pojawia sie w XII wieku.
Jaroslav Pelikan wskazuje w tym kontekscie na dzielo De sententias divinitas™,
pochodzace ze szkoly Gilberta de la Porée (1076-1154), Henri Burgeuois oprocz
niego wspomina takze o biografii biskupa Ottona z Bambergu, apostota Pomo-
rza”, za§ Wiktor Niemczyk do osoby Ottona z Bambergu dotgcza takze blizej
niesprecyzowanych przedstawicieli szkét Piotra Abelarda i Hugona od $w.
Wiktora”, natomiast Bernard Geyer wskazuje takze na pisSmo De sacramentis
niejakiego Magistra Simona*, a J6zef Matwiejuk przywotuje takze na komen-
tarz do Decretum Gratiani Rolanda Bandinelli, pdzniejszego papieza Aleksandra
111, zatytutowany Concordia discordantium canonum®. Powyzsze uwagi nie
zmieniajg jednak faktu, ze decydujacy wplyw na ustalenie liczby siedmiu
sakramentéw miat Piotr Lombard®, ktéry w IV ksiedze sentencji stwier-
dza: ,Przystapmy juz do sakramentéw Nowego Prawa, ktérymi sg chrzest,
bierzmowanie, chleb btogostawienistwa, to jest eucharystia, pokuta, ostatnie
namaszczenie, kaptanstwo, malzenistwo™. Lista ta spotkata sie z przyjeciem
zaréwno w oficjalnych wypowiedziach Kosciola, jak i pézniejszych teologdw.

Jesli chodzi o oficjalne wypowiedzi Kosciota, to po raz pierwszy siedem sakra-
mentéw zostaje wymienione przez papieza Innocentego I1I w ,Wyznaniu wiary
dla Waldenséw” z 1208 roku®® oraz w wyznaniu wiary cesarza bizantyjskiego
Michata Paleologa, ktdre ten ztozyt na II soborze lyoriskim (1274), a ktére byto

Burgeuois na podstawie dzieta Piotra Damianiego Gratissimus (por. S. Petri Damiani, Liber qui appellatur
Gratissimus. Ad Henricum Archiepiscopum Ravennam, 9, ML, t. 145, szp. 109) twierdzi, ze wymieniat on

jedynie jako sakramenty Chrzest, Eucharystie i Swiecenia kaptanskie (Historia dogmatow, red. B. Ses-
bolié, t.3,dz. cyt,, s. 45).

90 |.Bokwa, Sakrament, RELIGIA; E. Kinder, Sakramente |, RGG3, t. 5, szp. 1323.

91 J.Pelikan, Rozwdj..., dz. cyt., s. 259; por.: De sententias divinitas. Ein Sentenzenbuch der Gilbertinischen
Schule, red. B. Geyer, Miinster 1909, s. 108n.

92 Historia dogmatéw, red. B. Sesboiié, t. 3, dz. cyt., s. 100.

93 W.Niemczyk, Historia dogmatow..., dz. cyt., s.177.

94 B. Geyer, Der Siebenzahl der Sakramente in ihrer historischen Entwicklung, ,Theologie und Glaube
r.10:1918, s. 340.

95 K. Matwiejuk, Sakramentalny charakter stowa Bozego, w: ,Teologiczne Studia Siedleckie” r. XI
(2014), s. 20n.

96 . Pelikan, Rozwdj..., dz. cyt., s. 259; Historia dogmatéw, red. B. Sesbolié, t. 3, dz. cyt., s.100; G. Geyer,
art. cyt., s.342.

97 Petrus Lombardus, Sententiarum libri quatour, IV, 2,1, MLt.192, szp. 841n (ttum. polskie: P Lombard,
Cztery ksiegi sentencji, t. 2, dz. cyt., s. 304).

98 DzS, nr790-797 (ttum. polskie: BF1, nrV11/201.239.281.592).

»
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dla niego przygotowane przez papieza Klemensa VII w 1267 roku”. Odno-
$nie pierwszego z wymienionych tekstéw warto zauwazy¢, ze Innocenty 111
broni w nim niezalezno$ci sakramentu od godnosci szafarza. Nawigzuje tym
samym do wiasnego napisanego jeszcze przed objeciem godnosci papieskiej
traktatu De sacro altaris mysterio, w ktérym argumentuje w tej samej kwestii,
odwotujgc sie do formuly opus operatum [dzieta dokonanego]*, zgodnie z ktéra
,w sakramencie zostaje udzielona taska wiernemu mocg samego dokonanego
aktu sakramentalnego; sakrament jest skuteczny niezaleznie od wkladu ka-
ptana i osoby go przyjmujacej”*>. W kontekscie sakramentalnym uzyto jej po
raz pierwszy w szkole Gilberta de la Porée (1076-1154)*. Odnosnie za$ drugiego
nalezy wskaza¢, ze Paul Evdokimov widzi w nim jeden z pierwszych momentéw,
w ktoérym lista 7 sakramentéw trafia na Wschéd, za$ Kalistos Ware zaznacza,
ze utrwalita sie ona w teologii prawostawnej dopiero w XVII wieku, za$ Henryk
Paprocki dodaje, ze decydujgce znaczenie miata w tym procesie symbolika
liczby siedem — symbolu pelni*. Jednoczesnie Kallistos Ware przestrzega przy
tym, by nie zapomina¢, ze prawostawie, méwiac o liscie siedmiu sakramentéw,
podkresla centralne miejsce Chrztu oraz Eucharystii (sakramenty Ewangelii*),
atakze uwypukla konieczno$¢ nieizolowania siedmiu sakramentéw od innych
dziatan Kosciota o charakterze sakramentalnym (tzw. sakramentaliow)*.
Sposrdd teologdw sredniowiecznych najwiekszy wktad w rozwéj doktryny
sakramentalnej miat Tomasz z Akwinu. Przyjat on liste siedmiu sakramentéw
jako swoja, argumentujac, ze stuza one doskonaleniu cztowieka i zaradzeniu
skutkom grzechu. Dzieje sie to w perspektywie indywidualnej, za sprawg
Chrztu, bierzmowania, Eucharystii, pokuty i namaszczenia chorych, oraz
wspolnotowej, poprzez malzenstwo i kaptanstwo”. U Tomasza pojawia sie
takze nauka o niezatartym znamieniu sakramentéw Chrztu, bierzmowania
i $wiecen, ktére udzielane s3 ze wzgledu na to jednorazowo**. To nauczanie

99 DzS, nr851-861 (ttum. polskie: BF1, nr1X/36.28).

100 Innocentii lll, De sacro altaris mysterio, 111, 5, ML t. 217, szp. 844.

101 A. McCrath, Christian Theology. An Introduction, wyd. 5, Oxford 2011, s. 406.

102 Exopereoperato, RELICIA.

103 G.Wenz, Sakramente..., art. cyt., s. 666.

104 P Evdokimov, dz. cyt., s.337n; K. Ware, dz. cyt., s. 305; H. Paprocki, Sakramenty, RELIGIA.
105 H.Paprocki, Sakramenty, RELIGIA.

106 K.Ware, dz. cyt.,s.306.

107 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 111, q. 65, art. 1, w: tenze, Suma teologiczna, t. 27, London
1984, s.58-61.

108 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 11, g. 65, art.1, w: tamze, t. 27, dz. cyt., s. 58-61.
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obecne juz bylo u papieza Innocentego III odnos$nie chrztu i Grzegorza VII
odnogénie kaptaiistwa. W rozwazaniach sakramentalnych Tomasza z Akwinu
utwierdzone zostalo pojmowanie sakramentu w kategoriach materii, czyli
elementu widzialnego badZ czynnosci sakramentalnej i formy, a wiec stow
ustanowienia™. Dochodzi do tego obecna juz u Piotra Lombarda nauka o ko-
niecznosci posiadania przez szafarza wlasciwej intencji*. To wigze sie z wy-
wodzacym sie jeszcze od Augustyna i jego sporéw z donatystami nauczeniem,
ze sakrament jest niezalezny od godnosci szafarza, ktére Tomasz podziela™.
Akwinata ujmuje takze sakrament w kategoriach znaku: ,[..] jest znakiem
rzeczy Swietej, o ile uswieca ludzi”. Jest to znak upamietniajacy przyczyne
uswiecenia — meke Chrystusa, znakiem wskazujgcym na jego istote — faske (do
istoty tej przynaleza tez cnoty), oraz znakiem zapowiadajgcym przyszly chwale,
awiec cel uswiecenia™. Wiele z tych ustalet Tomasza z Akwinu znalazto swoje
miejsce w orzeczeniach soborowych®.

Kolejna oficjalng wypowiedzig Kosciota Zachodniego, stanowigcg swoiste
podsumowanie rozwoju §redniowiecznej sakramentologii, byta ,Bulla unii
z Ormianami Exultate Deo” soboru florenckiego (1439-1442). Na wstepie swojej
czesci sakramentologicznej potwierdza ona siedem sakramentéw Nowego
Prawa, zgodnie z propozycja Piotra Lombarda. Dzieli je podobnie do Akwinaty,
pie¢ za wyjatkiem $wiecen i malzefistwa uznaje za doskonalgce duchowo jed-
nostke, pozostale zas dwa uwaza za narzedzie zapewnienia rzadéw w Kosciele
ijego wzrostu. Wpisujac sie w wypracowang juz w starozytnosci tradycje, bulla
okresla sakramenty jako udzielajgce taski™. Pojawia sie tez stwierdzenie, po-
nownie zgodne z ujeciem Akwinaty, ze dla zaistnienia sakramentu konieczne
sg trzy elementy: materia, forma (stowa) i intencjia szafarza ,czynienia tego,
co czyni Ko$cidt [intentione faciendi, quod facit ecclesiae]™ .

Pozytkiem pierwszego z sakramentéw — Chrztu jest odrodzenie duchowe,
gdyz odpuszcza on grzech pierworodny i aktualny (wine i kare), jako pierwszy

109 DzS, nr781 (ttum. polskie: BF1, nr238).

110 DzS, nr82s.

111 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 111, q. 60, art. 6n, w: tenze, Suma teologiczna, t. 27,dz. cyt.,s.7.13.
112 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, Il, . 64, art. 8.10, w: tenze, Suma teologiczna, t. 27, dz. cyt.,
S.53-55.57n.

113 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, |11, q. 64, art. 9, w: tenze, Suma teologiczna, t. 27, dz. cyt., s. 55n.
114 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 1, q. 60, art. 2, w: tenze, Suma teologiczna, t. 27, dz. cyt., s. 6.
115 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, I, q. 60, art. 3, w: tenze, Suma teologiczna, t. 27,dz. cyt.,s. 7.
116 G.Wenz, Sakramente...,art. cyt., s. 668-670.

117 Sobor we Florencji (1439-1442), Bulla unii z Ormianami (Exultate Deo), art.10, DSP.t. 3, s. 504n.

118 Tamze,art.12, DSPt.3,s.506n.
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sakramentjest on,brama zycia duchowego” i momentem wlgczenia w Koscidt —
ciato Chrystusa. Jest konieczny do zbawienia ze wzgledu na grzech pierworod-
ny. Materia sakramentu to woda, za$ forma to stowa, ze dokonywany jest akt
Chrztu w imie Ojca, Syna i Ducha Swietego. W sytuacjach naglych mozliwe
jest szafarstwo diakondéw, $wieckich chrzescijan, a takze pogan i heretykéw,
pod warunkiem, ze dochowajg formy i bedg dokonywaé aktu Chrztu z wta-
Sciwg intencja. Potwierdzone zostaje tym samym obecne juz w starozytnosci
podkreslenie obiektywnosci aktu sakramentalnego. Chrzest nalezy do grupy
trzech sakramentéw, ktére odciskajg na chrzczonym niezatarte pietno, jest
wiec niepowtarzalny™. Sredniowieczne kontrowersje wokét Chrztu zwigzane
byly z pogladami takich grup, jak katarzy czy bogomili, negujacych koniecznosé
Chrztu, czy tez niektérymi odtamami waldensow, ktérzy chrzcili ponownie ze
wzgledu na przekonania o charakterze donatystycznym.

Kolejnym sakramentem udzielanym jednokrotnie i odciskajgcym niezatarte
pietno jest bierzmowanie — sakrament wzrostu w fasce i umocnienia w wie-
rze, ktéry podobnie jak w dniu Pieédziesiatnicy obdarza Duchem Swietym
uzdalniajacym do odwaznego wyznania imienia Chrystusa. Jego materig jest
krzyzmo, ktérego sktad symbolizuje szlachetno$¢ sumienia i dobrg stawe, za$
forma stowa o znaku krzyza w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego. Szafarstwo
tego sakramentu, w oparciu o Dz 8,14-17, zostalo zastrzezone dla biskupéw,
jako tych, ktérzy przez nalozenie rak udzielali Ducha Swietego. Tym samym
kontynuowana jest odmienna praktyka niz na Wschodzie, gdzie szafarzem
tego sakramentu pozostal kaptan, pozwalajac zachowaé bezposrednie nastep-
stwo Chrztu, bierzmowania i Eucharystii. Na Wschodzie jedynie krzyzmo bylo
poswiecone przez biskupa. ,Bulla unii z Ormianami..” przewiduje takg opcje
w praktyce Zachodniej tylko jako wyjatek?.

Jako trzeci z sakramentéw ,Bulla unii z Ormianami..” wymienia Euchary-
stie, ktora karmi chrzescijan i przy godnym przyjeciu skutkuje zjednoczeniem
z Chrystusem, a co za tym idzie — wzrostem taski. Odzywia on, prowadzi do
wzrostu, odnowy i przyjemnosci w zyciu duchowym. W sakramencie tym jest
tez element pamigtki Zbawiciela. Jego materig jest przasny chleb i wino mie-

119 Tamze, art.11.13n, DSP t. 3,s. 506-511.

120 ]. Ulrich, Taufe IV, TRE, t. 32, s. 697-701; F. H. Kettler, art. cyt., szp. 642n; na temat pogladéw
bogomitéw, kataréw i waldenséw odnosnie Chrztu zob.: M. Dobkowski, Katarzy, RELIGIA; bogomili,
RELIGIA; M. Lambert, Sredniowieczne herezje, Gdarisk-Warszawa 2002, s. 91.102n; P. Johnson, Historia
chrzescijanstwa, Gdansk 1995, s. 279n.

121 Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. 3, dz. cyt., s. 58-60.122; K. Ware, dz. cyt., s. 309n.

122 Sobdrwe Florencji (1439-1442), Bulla uniiz Ormianami (Exultate Deo), art.11.15, DSP t. 3,506n.512n.
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szane z wodg. Obie praktyki byly odmienne niz praktyka wschodnia®. Wyméog
przasnos$ci chleba pojawia sie juz w wyznaniu cesarza Michata Paleologa.
Formg zas$ sg stowa ustanowienia®s. Zachdd wiec tgczy moment konsekracji
wyraznie ze stowami ustanowienia, Wschéd — pozostawiajac epikleze przed
Stowami ustanowienia — traktuje je jako element szerszego aktu przemiany
obejmujacego dziekczynienie, anamneze i epikleze. Kwestia roli epiklezy byta
gléwnym elementem kontrowersji na linii Wschéd-Zachéd, gdyz kluczowy
problem Zachodu, tj. kwestia obecnosci ciata i krwi Chrystusa w elementach,
na Wschodzie w okresie Sredniowiecznym nie jest kwestig szerszej dysputy.
Kosciét Wschodni traktowat przemiane elementéw jako rzeczywista, a schola-
styczne rozrdznienia, ktére zdefiniujg problem za Zachodzie, stang sie przed-
miotem refleksji dopiero w wieku XVII*,

Przejete przez ,Bulla o unii z Ormianami..”” rozstrzygniecia dotyczace
przemiany substancji chleba i wina w cialo i krew Chrystusa sg wynikiem
ustalert Soboru Lateranskiego IV, Dysputa nad tym zagadnieniem siegata
w Sredniowieczu wieku IX. W pierwszym akcie sporu, skoncentrowanym na
interpretacji tradycji augustynskiej, wzieli udzial Paschazy Radbert (ok. 790-
856/59) i Ratramnus z Corbie (zm. po 868). Pierwszy twierdzil, Ze dochodzi
do przemiany elementéw w ciato i krew Chrystusa tozsame z jego ziemskim
cialem, ale otrzymuja je jedynie wierzacy, zas niewierzacy otrzymuja wytacznie
znaki. Ratramnus za$ reprezentowal stanowisko, ze elementy sg symbola-
mi pokarmu otrzymywanego duchowo, réznego od ziemskiego ciala i krwi
Chrystusa. Spér powrdcil w wieku XI wraz z Berengarem z Tours (zm. 1088),
ktéry glosit, ponownie w odwotaniu do Augustyna, ze cialo Chrystusa jest nie-
podzielne w niebie i dolgcza do elementéw jedynie duchowo, substancjalnie
nie zachodzi zmiana w chlebie i winie. Berengar zostal zmuszony, by w 1079 r.
zlozy¢ wyznanie wiary na synodzie w Rzymie, gloszace substantialiter converti

123 K.Ware,dz. cyt,, s.318n.

124 DzS, nr 860 (ttum. polskie: BF1, nr1X/38).

125 Sobdrwe Florencji (1439-1442), Bulla uniiz Ormianami (Exultate Deo), art.11.16, DSP t. 3,s.506n.514-
519. Formute konsekracji podano na Soborze we Florencji w ,Bulli unii z Koptami (Cantate Domino)”
(Sobér we Florencji (1439-1442), Bulla unii z Koptami (Cantate Domino), art.18, DSP .3, s. 614n).

126 K.Ware,dz. cyt.,s.314n.

127 Termin transsubstantiatur znalazt sie takze w wyznaniu wiary Michata Paleologa: DzS, nr 860

(ttum. polskie: BF1, nr1X/38).

128 Sobodr Lateranski IV (1215), Konstytucja , De fide catholica”, 1,9, DSP t. 2, 5. 221n. Na okreslenie prze-
miany uzyto w dokumentach soborowych terminu: transsubstantiatis.

129 DzS,nr700 (ttum. polskie: BF1, nrVI1/279). Berengarjuz wczesniej, w1059 r. na polecenie papieza

Mikotaja Il musiat ztozy¢ w Rzymie wyznanie w prawdziwg obecnosé ciata i krwi w sakramencie (DzS,
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[substancjalng przemiane] elementow®°.

Wiek XII przyniést doprecyzowanie nauki o Wieczerzy Panskiej. Piotr
Lombard, podsumowujgc w swoich sentencjach stan dyskusji, wskazat na
trzy mozliwe sposoby interpretacji obecnosci Chrystusa w elementach eu-
charystycznych. Obok koncepcji transformacji elementéw, ktéra nie zakta-
dala ich zmiany substancjalnej, wymienit przemiane substancjalng chleba
iwina (transsubstancjacja) oraz konsubstancjacje, a wiec wspotwystepowanie
substancji chleba i ciata oraz wina i krwi. Piotr Lombard odrzuca pierwsza
z mozliwosci, za$ kwestie wyboru miedzy dwoma pozostalymi pozostawia
otwartg®'. Tg watpliwos¢ Piotra Lombarda rozstrzygnat Sobdr Lateranski IV,
uznajac transsubstancjacje za obowigzujaca, co spotyka sie z powszechnym
przyjeciem (Tomasz z Akwinu, Bonawentura i inni). Nie wykluczyto to jednak
catkiem innych pogladéw z debaty. Konsubstancjacji, powotujac sie na auto-
rytet Piotra Lombarda, nie wykluczat Duns Szkot, byla ona takze traktowana
jako jedna z mozliwych opcji w srodowisku nominalistycznym®. Ze sporami
wokot obecnosci ciata i krwi w elementach powigzany jest Scisle kolejny wa-
tek nauczania o Sakramencie Ottarza, a mianowicie kwestia pojmowania go
w kategoriach ofiary, rozumianej jako udzial w ofierze Chrystusa czy tez jej
reprezentacja®. Ten aspekt w , Bulli o unii z Ormianami...” dochodzi do glosu
tylko w kontekscie swiecen®. Kolejnym wypracowanym w $redniowieczu
elementem nauki o obecnosci ciala i krwi w elementach sakramentu, obecnym
takze we wspomnianej bulli jest nauka o konkomitancji gtoszaca, ze ,w kazdym
elemencie konsekrowanego chleba lub wina jest obecny caty Chrystus”=, ktéra
zostata zdogmatyzowana na Soborze w Konstancji (1414-1418)*¢. Praktycznym
skutkiem tej nauki byto uzasadnienie udzielania sakramentu swieckim pod
jedng postacia, co nigdy nie przyjelo sie na Wschodzie®.

nr690; ttum. polskie: BF2, nr222).

130 P.Gilbert, Wprowadzenie do teologii Sredniowiecza, Krakéw 1997, s.70-78; 1. Pelikan, Rozwdj..., dz. cyt.,
s.89-91.93-96; W. Niemczyk, Historia dogmatéw..., dz. cyt., s.144-148.

131 Petrus Lombardus, Sententiarum libri quatour, IV, 11,1, ML t. 192, szp. 861 (ttum. polskie: P Lom-
bard, Cztery ksiegi sentencji, t. 2, dz. cyt., s. 353); A. Adam, Lehrbuch der Dogmengeschichte, t. 2, Giitersloh

1992, 5. 48n.

132 E. Iserloh, Abendmahl I11/2, TRE, t. 1, s. 93n.101-103; ]. Pelikan, Reformacja Kosciota i dogmatéw

(1300-1700), Krakéw 2010, s. 64.68-72.

133 ]. Pelikan, Rozwéj..., dz. cyt., s. 96n.232-234; E. Iserloh, Abendmahl 111/2, TRE, t.1,s. 95n.

134 Por.: Sobo6rwe Florencji (1439-1442), Bulla unii z Ormianami (Exultate Deo), art.19b, DSPt.3,s.522n.
135 M. Uglorz, Eucharystia, RELIGIA.

136 Sobdrw Konstancji (1414-1418), Sesja XI11 (15 czerwca 1415), 1,3, DSP t. 3,s.108n.

137 K. Ware,dz. cyt.,s.318n.
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Czwarty sakrament wymieniony w , Bulli unii z Ormianami..” to pokuta. Jej
praktyka przeszla juz w starozytnosci zasadnicza ewolucje, od wyksztalcenia
sie praktyki tzw. drugiej pokuty po Chrzcie w formie publicznej, az do zmiany
w praktyke wielokrotnej tajnej spowiedzi, na wzor praktyk stosowanych przez
mnichéw iroszkockich®®. Sredniowiecze rozwinelo nie tylko dyscypline pokutna
poprzez nakaz dorocznej spowiedzi wielkanocnej wydany na konstytucji So-
borze Lateraniskim IV (1215) w konstytucji Omnis utriusque sexus™, ale takze jej
sakramentalne rozumienie. Jest to sakrament przywracajacy duchowe zdrowie
naruszone przez grzech, gdyz niosta ona w sobie odpuszczenie grzechéw. Jego
materig wedtug , Bulli unii z Ormianami..” jest tréjdzielny akt pokutny: skrucha
serca i postanowienie niegrzeszenia na przysztos¢ [cordis contritio], wyznanie
ust [oris confessio], obejmujace wszystkie pamietane grzechy, i zado$¢uczynienie
[satisfactio]. Forma za$ jest formula rozgrzeszenia (absolucji)*. Pigty sakrament,
bedacy takze sakramentem uzdrowienia, to ostatnie namaszczenie wywiedzio-
ne zJk 5,14n. W jego efekcie nastepuje uleczenie duchowe, a takze cielesne, o ile
to pozyteczne dla duszy. Nalezy go udziela¢ choremu w niebezpieczenstwie
$mierci. Materig sakramentu jest olej poswiecony przez biskupa, a forma stowa
gloszace odpuszczenie przez namaszczenie i Boze mitosierdzie™.

Szosty z sakramentéw to sakrament Swiecen. On takze zaliczony zostat
przez ,Bulle o unii z Ormianami...” do trzech sakramentéw wyciskajgcych na
duszy niezniszczalne pietno. Jego skutkiem jest wzrost faski, jest to sakrament
duchowego kierownictwa i pomnazania Kosciola. Materig jest symbol przeka-
zywany w czasie Swiecen (np. w przypadku prezbitera kielich z winem i patena
z chlebem). Forma stowa gloszgce w przypadku prezbitera przekazanie wiadzy
sprawowania ofiary w Kosciele za zywych i umartych. Szafarstwo tego sakra-
mentu zostalo zastrzezone zwyczajowo dla biskupéw*. Ostatni z sakramentéw
to malzenstwo, czyli sakrament cielesnego pomnozenia Kosciota, obrazujacy
zwigzek Chrystusa i Kosciota (Ef 5,32). Do débr tego sakramentu ,Bulla unii
z Ormianami..” zalicza: przyjecie potomstwa, wierno$¢ i nierozerwalnosé.
Odchodzi tez wjego przypadku od schematu materia-forma, wskazujac jedynie

138 Historia dogmatow, red. B. Sesboiié, t. 3, Krakéw 2001, s. 86-95; K.-H. Bieritz, Liturgik, Berlin 2004,
S.649-653.

139 Sobér Lateranski IV, Konstytucja 21. O nakazie spowiedzi i zwigzanej z niq tajemnicy oraz o obowiqzku
przyjmowania Komunii Swietej przynajmniej w czasie Paschy, DSP t. 2, s. 258-261; ]. Pelikan, Reformacja...,
dz. cyt., s.158-162; por.: ). Delumeau, Wyznanie i przebaczenie. Historia spowiedzi, Gdansk 1997.

140 Sobédr we Florendji (1439-1442), Bulla unii z Ormianami (Exultate Deo), art.11.17, DSP t. 3, 5. 518-521.
141 Tamze, art.11.18, DSP t.3, 5. 506n.520n.

142 Tamze,art.11.19, DSP t.3,5.506n.528n.
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jako ich odpowiednik przyczyne sprawcza sakramentu [causa efficiens], czyli
wzajemng zgode matzonkdéw, wyrazong stowami w czasie teraZniejszym'.

1.4. Reformacyjna krytyka sredniowiecznego modelu sakramentologicznego

Powyzej zarysowany model siedmiu sakramentéw stat sie przedmiotem refor-
macyjnej krytyki. Jej reprezentatywnym przykladem jest pismo De captivitate
Babylonica ecclesiae preludium*, zaliczane do tzw. pism programowych Marcina
Lutra z 1520 roku, ktdre stanowi najbardziej kompleksowe ujecie stanowiska
Reformatora w sporze z zastanym modelem sakramentalnym, jaki toczyt on
w okolicach roku 1520. Nie byto ono pierwszg wypowiedzig Reformatora sku-
piong na sakramentach, poprzedzit je bowiem cykl trzech kazan poswieconych
sakramentom Chrztus, Eucharystii“¢i pokuty z 1519 roku’ oraz opublikowane
w 1520 kazanie o Nowym Testamencie, tj. o mszy". To jednak De captivitate...
potozylo fundament pod stanowisko Reformacji wittenberskiej wobec sakra-
mentalnego dziedzictwa $redniowiecznej teologii*.

De captivitate... omawia kolejno wszystkie siedem sakramentéw. Rozpoczyna
od trzech niewoli, w jakie popad! sakrament Chleba (Wieczerza Paniska). Pierw-
sza z nich to sprzeczny z Pismem Swietym zakaz przyjmowania jej pod obiema
postaciami przez §wieckich. Druga to nauczanie o transsubstancjacji, ktére
jest niepoparta $wiadectwem Pisma Swietego opiniag Akwinaty wywiedziong
z filozofii Arystotelesa. Trzecia za$ to nauczanie o ofiarniczym charakterze
mszy i traktowaniu jej jako dobry uczynek przed Bogiem, co godzi w jej cha-
rakter testamentu Chrystusa®©.

Kolejny oméwiony sakrament to Chrzest, ktéry zdaniem Marcina Lutra
zachowany zostat niesplamiony, gdyz dotyczyt dzieci, z ktérych nie mozna

143 Tamze, art.11.20, DSP t. 3,s.506n.522-525.

144 WA 6, 497-573 (ttum. polskie fragmentu: M. Luter, O niewoli babilohskiej Kosciota, fragmenty
w: A, §ciegienny, Luter, Warszawa 1969, s. 98-112); prezentacja tresci pisma zob.: J. Sojka, Czytanie
Reformatora, Wista 2014, s. 40-47.

145 WA 2,742-758.

146 WA 2,727-737.

147 WA 2,713-723.

148 WA 6,353-378.

149 Na tematrozwoju sakramentologicznej polemiki Marcina Lutra z Rzymem na przetomie lat 20.
i30. XVl w. zob.: B. Lohse, Luthers Theologie in ihver historischen Entwicklung und in ihvem systematischen
Zusammenhang, Gottingen 1995, s.143-154.

150 WA 6, 497-526 (ttum. polskie fragmentu: M. Luter, O niewoli babilohskiej KoSciota [fragmenty],
w: A. §ciegienny, Luter, Warszawa 1969, s. 98-112).
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bylo ciggnaé zyskéw. Reformator podkresla znaczenie nastepnie potgczonej
z Chrztem obietnicy, ktéra stanowi podstawe dla przyjmujgcej go wiary. W tej
czesci pojawia sie motyw pokuty jako powrotu do Chrztu, ktéry odbiera pokucie
sakramentalng samodzielnos$é¢, tym samym cho¢ jeszcze na poczatku pisma
Wittenberczyk wspomina trzy sakramenty, to jednak ostatecznie za sakrament
uznaje tylko ryty Chrztu i Eucharystii*.

W czesci poswieconej pokucie krytykuje brak nauczania o wierze koniecznej,
by byla ona skuteczna, a takze czynienie z niej narzedzia tyranii, a nie stuzby.
Krytyce poddaje tez sredniowieczny trzyczesciowy model pokuty: skruche, gdyz
pojmowana jest jako zastuga przed Bogiem, spowiedz, ktéra jest co prawda
zgodna z nakazem Pisma Swietego, ale obcigzono ja zastrzezeniem wyznawa-
nia tajnych grzechéw wladzy koscielnej, oraz zado$éuczynienie, ktdre stato sie
narzedziem zastugi na zbawienie, a prawdziwe zados¢uczynienie dokonuje
sie jedynie przez wiare skruszonego serca.

Pozostalym czterem rytom z listy siedmiu Marcin Luter odmawia sakra-
mentalnosci. Bierzmowanie odrzuca jako nieudokumentowane w Pismie
Swietym, brak mu tez obietnicy Bozej, a przypisany mu znak (naloZenie rak)
wystepuje w wielu innych kontekstach. Matzenstwu takze brak obietnicy,
a takze znaku, a poza tym istniato od poczatku §wiata i istnieje tez wsrdd po-
gan, nie jest wiec — jak inne sakramenty — czyms specyficznie chrzeécijaniskim.
Kaplaristwu réwniez brak znaku i obietnicy potwierdzonej w Pismie Swietym,
a sam urzad koscielny funkcjonuje w ramach powszechnego kaptaristwa i jest
jedynie stuzbg Stowa. Argumentem przeciw namaszczeniu jest to, ze opiera
sie nie na ustanowieniu Chrystusa, ale apostota Jakuba, ktéry ponadto méwit
o namaszczeniu dla uzdrowienia wobec kazdej choroby, a nie o rycie poprze-
dzajacym $mierc. Z tego krotkiego zarysu krytyki §redniowiecznego modelu
siedmiu sakramentéw wylania sie nie tylko lista dwdch sakramentéw Chrztu
i Wieczerzy Panskiej, ale takze definicja sakramentéw, ktora za sakramental-
ne uznaje tylko te ryty, ktére legitymujg sie ustanowieniem przez Chrystusa
ifaczy sie w nich specyficzny zewnetrzny znak z Boza obietnica odpuszczenia
grzechow®:.

1.5. Podsumowanie

151 WA 6,526-543.
152 WA 6,543-549.
153 WA 6,549-571.
154 WAG6,572.
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1. ZARYS ROZWOJU PRAKTYKI | DOKTRYNY SAKRAMENTALNE]...

Pojecie sakramentu zostato zdefiniowane w teologii stosunkowo pézno. Jego
biblijna podstawa, a wiec pojecie pvotriplov nie miato bowiem odniesiert do
konkretnych rytéw. Co nie zmienia faktu, ze materiat biblijny przekazuje usta-
nowienie, a takze nauczanie na temat takich rytéw, jak Chrzest, Eucharystia,
namaszczenie olejem czy obecne w r6znych kontekstach natozenie rak. Prze-
kaz nowotestamentowy ukazuje Chrzest jako ryt chrzescijaniskiej inicjacji, za$
Eucharystie jako ryt naturalnie przynalezny chrzescijanskiemu nabozenstwu.
W obu przypadkach tradycje nowotestamentalne w réznym zakresie ukazuja
chrystologiczno-pneumatologiczne, a takze soteriologiczno-eklezjologiczne
wymiary obu wymienionych rytéw.

Starozytny Kosciét w swojej refleksji sakramentalnej kontynuowat 6w bi-
blijny brak zainteresowania nadrzednym pojeciem sakramentu, koncetrujac
sie na poszczegélnych rytach. Podwaliny systematycznej refleksji sakramen-
tologicznej Kosciota Zachodniego dat dopiero Augustyn z Hippony, wskazujac,
ze sakrament to polgczenie Stowa i elementu, widzialne Stowo, znak niewi-
dzialnej ofiary odkupienczej czy tez wspomnienie. Na tej podstawie dalsza
refleksja §redniowiecza budowala swoje definicje sakramentu, widzgc w nim
znak rzeczy Swietej, widzialny znak niewidzialnej faski, przez ktory owa taska
jest przekazywana. W XII w. do refleksji sakramentologicznej na Zachodzie
wciggnieto arystotelejskie pojecia materii (odniesione do sakramentalnych
elementéw) i formy (odniesione do stéw ustanowienia), czyniac z nich zasad-
nicze sktadniki definicji poszczegélnych sakramentéw. By zaistnial sakrament,
konieczna byla tez intencja szafarza, ktéry musi chcie¢ czynié to, co czyni Ko-
$ciét. Do tych precyzyjnych rozréznien Zachodu Wschéd podchodzit z rezerwa.
Tak dlugi rozwdj ogdlnej refleksji sakramentologicznej powodowat, ze model
siedmiu sakrament6éw na Zachodzie przyjat sie dopiero w XII wieku (Chrzest,
Eucharystia, bierzmowanie, pokuta, namaszczenie, malzeristwo, kaptanstwo),
Wschdd zainspirowany Zachodem przejat go jeszcze pdzniej. Wezesniej lista
rytéw okreslanych mianem sakramentéw siegata nawet 30.

Istotnymi momentami teologii Chrztu byto okreslenie jego pozytkéw juz
przez Tertuliana (odpuszczenie grzechéw, uwolnienie od §mierci, odnowienie
i nadanie Ducha Swigtego), a potem toczone jeszcze w starozytnosci spory wo-
kot udzielania go dzieciom oraz osobom, ktdre przyjety go we wspdlnotach he-
retyckich i schizmatyckich, ktére doprowadzity do podkreslenia obiektywizmu
dzialania sakramentalnego niezaleznie od kondycji przyjmujacego i szafarza.
Z tym powigzane bylo takze rozwiniete w Sredniowieczu nauczanie o niezatar-
tym znamieniu Chrztu. O ile Chrzest fundamenty swojego rozumiania znalazt
juz w starozytnosci, to najwazniejsze spory wok6t Eucharystii znalazly swoje
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rozstrzygniecia dopiero w $redniowieczu. Kluczowe kwestie z nig zwigzane
to zagadnienie obecno$ci ciata i krwi Chrystusa w elementach i jej ofiarniczy
charakter. Pierwsza z tych kwestii rozstrzygnieto na Soborze Lateranskim
IV (1215) nauczaniem o transsubstancjacji, zas Sobor w Konstancji (1414-1418)
rozwingl kwestie w nauce o konkomintacji, dajac podstawy teoretyczne do
udzielania komunii §wieckim pod jedng postacig. Druga kwestia pojawia sie
w rozstrzygnieciach soborowych tylko w kontekscie kaptanstwa.

Pozostate sakramenty z listy siedmiu takze doczekaly sie precyzyjnych
rozstrzygniec co do swojej teologii dopiero w $redniowieczu. Do sakramen-
tow dzialajacych na rzecz doskonalenia duchowego jednostki, obok wyzej
wymienionych dwdch, zaliczono bierzmowanie, pokute i namaszczenie. Dwa
pozostate — kaptanistwo, ktére podobnie jak Chrzest uznano za wywierajace
niezatarte pietno na osobie przyjmujacej, i malzenstwo — to sakrament wzrostu
Kosciota. Sposrdd ustalert sakramentalnych §redniowiecza szczegdlnie istotne
dla reformacyjnych polemik jest nauczanie o pokucie, ktére dzieli jej materie
na skruche serca, wyznanie ust oraz zado$¢uczynienie, zas forme dostrzega
w absolucji.

Krytyka reformacyjna zredukowata powyzszg liste siedmiu sakramentéw
do dwoch: Chrztu i Wieczerzy Panskiej, kierujac sie tym, ze w nich faczy sie
specyficzny zewnetrzny znak z Bozg obietnicg odpuszczenia grzechéw, a po-
nadto legitymujg sie one ustanowieniem przez samego Chrystusa. Szczegdlnie
krytykowana byta teologia Eucharystii za przyjecie nauczania o transsubstan-
cjacji, praktyke udzielania sakramentu pod jedng postacig, a takze za ofiarnicze
pojmowanie sakramentu. Sposréd pozostalych sakramentéw przedmiotem
szczegolnej refleksji byla pokuta, widziana jako powrét do Chrztu. Zas pozo-
stale sakramenty zostaly odrzucone jako niespetniajgce sformutowanych wyzej
kryteriéw. To nauczanie reformacyjne obecne w pismach Marcina Lutra juz
w 1520 roku stalo sie bazg wypowiedzi, jakie znajdujemy w wyznaniach Re-
formacji wittenberskiej — luteraniskich ksiegach wyznaniowych. Zanim jednak
przejdziemy do szczegdlowej prezentacji nauczania LC o sakramentach, w ko-
lejnym rozdziale analizie poddana zostanie koncepcja ,ksigg wyznaniowych”
i jej znaczenie na gruncie ko$cielnym luteranizmu, a takze innych tradycji
chrzescijanskich.



2. Ksiegi wyznaniowe i ich luteranski zbior
w ,Ksiedze zgody”

Oprécz dokonanej w poprzednim rozdziale prezentacji rozwoju doktryny i prak-
tyki sakramentalnej poprzedzajgcej XVI-wieczng wittenberska Reformacje, na
gruncie ktdrej powstata , Ksiega zgody”, przed przejsciem do prezentacji zawar-
tego w niej nauczania sakramentalnego nalezy przyjrzec sie jej statusowi jako
calosci oraz roli i znaczeniu sktadajacych sie na nig pism. , Ksiega zgody” stanowi
zbiodr luteranskich ksiag wyznaniowych, by ja jednak jako takg zaprezentowac,
w czedci czwartej niniejszego rozdziatu nalezy najpierw oméwic kilka kwestii
dotyczacych definicji i kontekstu pojecia ,ksigg wyznaniowych”. Pierwszym
zasadniczym elementem, ktérym zajeto sie w czesci pierwszej niniejszego
rozdzialu, jest fenomen chrzescijaiiskiego wyznania, ktérego szczegdlnym
przypadkiem sg ksiegi wyznaniowe, co zostato ukazane w drugim podrozdziale
poswieconym kwestii definicji pojecia , ksigg wyznaniowych”. By ukaza¢ fenomen

Jksigg wyznaniowych’ w szerszym kontekscie ekumenicznym, podrozdziat trzeci
prezentuje ich obecnos¢ w nieluteranskich protestanckich tradycjach koscielnych,
atakze zadaje pytanie o ich ewentualne miejsce w rzymskim katolicyzmie i pra-
wostawiu. Rozdzial zamyka analiza kwestii normatywnosci ksigg wyznaniowych,
zaréwno w kontekscie znaczenia dla luterariskiej tozsamosci teologicznej zasady
sola scriptura, jak i w kontekscie praktyki luteranskich Kosciotéw.

2.1. Chrzescijanskie wyznanie —aspekty znaczeniowe i funkcje

Fenomen ksigg wyznaniowych tgczy sie Scisle z fenomenem wyznania'. W zwigz-

1 Por. SciSle ze sobg merytorycznie powigzane definicje ,ksiag wyznaniowych” i ,wyznania” w re-
nomowanych leksykonach teologicznych takich jak TRE, RGC3, czy RGC4, zob.: G. Lanczkowski, E. S.
Gerstenberger i in., Claubnesbekenntnis(se) I-X, TRE, t. 13, s. 384-446; J. Wirsching, Bekenntnisschriften,
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ku z tym rozwazania nad tym, czym s ksiegi wyznaniowe, nalezy rozpoczaé
od przywotania dwéch typologii odno$nie pojecia wyznania zaproponowanych
przez Johannesa Wirschinga i Hansa Schwarza®.

Johannes Wirsching zwraca uwage, ze pod pojeciem ,wyznania” kryje sie
kilka aspektéw znaczeniowych. Po pierwsze akt wyznania [Bekenntnisakt],
to jest ztozenie go w formie stowa lub czynu w sytuacji egzystencjalnej, po
drugie postawa wyznajacego [Bekenntnishaltung], po trzecie tres¢ wyznania
[Bekenntnisinhalt], po czwarte jezykowe sformulowanie tresci wyznania [Bek-
enntnisaussage] oraz wreszcie po pigte wspélnota wyznania [Bekenntnisgemein-
schaft], czyli grupa wyznaniowa, koscielna, ktéra uznaje dane sformutowanie
wyznania. Jednoczesnie Johannes Wirsching podkresla réznorodnosé tych
aspektéw, wskazujac na ich réznorodny kontekst, i krytykuje ujecia terminu
confessio [wyznania] przez klasykéw opracowania teologii luteraniskich ksiag
wyznaniowych Edmunda Schlinka i Friedricha Brunstida, jako zacierajace
owg wieloaspektowos$¢®. Obaj wymienieni teologowie podkreslajg bowiem,
ze termin confessio oznacza réwnoczesnie trzy aspekty. Po pierwsze wyznanie
grzechu, po drugie publiczne wyznanie oraz po trzecie — ksiega wyznaniowa*.
W odniesieniu do drugiego aspektu Edmund Schlink dodaje jeszcze, ze pu-
bliczne wyznanie jest aktem dziekczynienia wzgledem Bogas.

W kontekscie powyzszej krytyki nalezy przywotaé obserwacje poczyniong,
przez Gunthera Wenza, autora najnowszej pozycji zajmujacej sie calodcio-

TRE, t. 5, s. 487-511; G. Mensching, C. Westermann i in., Bekenntnis I-VIIl, RGG3, t. 1, szp. 988-1009;

E. Wolf, Bekenntnisschriften, RGG3, t. 1, szp. 988-1009; Ch. Bochinger, S. Kreuzer i in., Bekenntnis, RGC4,
t.1, szp. 1246-1270; Ch. Peters, P. Hauptmann, Bekenntnisschriften, RCG4, t. 1, szp. 1270-1276. W tym

kontekscie warto takze wskazaé, ze w EKL3 potaczono pojecie ,wyznanie” w liczbie mnogiej z omé-
wieniem ,ksigg wyznaniowych”, zob.: G. Miiller, Bekenntnisse, Bekenntnisschriften, EKL3,t.1, szp. 413-419;

por.: H.G. Ulrich, Bekenntnis, EKL3, t.1,szp. 409-413. Na polskim gruncie RELIGIA utozsamia ,wyznanie”
z konfesja’, wskazujac, ze jest to m. in.: ,wyznanie wiary; konfesyjna ksiega zawierajaca skrét prawd

wiary, np. Konfesja augsburska, zredagowana 1530 przez Ph. Melanchtona” (konfesja, RELIGIA); takze

definicja ,wyznania” zawarta w EK odsyta do pojecia ,symbolu wiary”, ktérego ujecie sugeruje tacz-
nos¢ z pojeciem ,ksigg symbolicznych/ksigg wyznaniowych”, zob.: W. Chrostowski, E. Kasjaniuk i in.,
Wyznanie wiary, EK, t. 20, szp. 1101-1106; K. Stota, Symbol wiary, EK, t. 18, szp. 1297n; M. Walus, Ksiegi

symboliczne, EK, t.17, szp.1298-1300.

2 ). Wirsching, Bekenntnisschriften, TRE, t. 5, s. 487n; H. Schwarz, Claubnesbekenntnis(se) I1X, TRE,
t.13,5.437-431.

3 ]. Wirsching, art. cyt., s. 487n.

4 E. Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s. 23; F. Brunstad,
Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Giitersloh 1951, s.10.

5 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s. 23.
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2. KSIEGI WYZNANIOWE | ICH LUTERANSKI ZBIOR...

wo teologig luteranskich ksigg wyznaniowych, ktéry wskazuje za Georgiem
Kretschmarem, ze Reformacja wittenberska wyksztalcita specyficzny model
pojmowania confessio. Odwotywat sie on do §redniowiecznego uzycia terminu
confessio odnoszonego do wyznania grzechu, bedacego jedng z czesci sktado-
wych sakramentu pokuty, po drugie uwzgledniat augustynskie przeciwstawie-
nie confessio laudis i confessio peccatorum, po trzecie czerpal ze sredniowiecznego
kanonu mszy, ktéry w postaci zakonczenia prefacji potréjnym wezwaniem
serafow ,Swiety, $wiety, $wiety” taczyt wyznanie wiary w Tréjjedynego Boga
z wyznaniem wiary w obecno$¢ Chrystusa w elementach eucharystycznych.
Dla Georga Kretschmara te aspekty wyznania dochodza do glosu w pismie
Marcina Lutra z 1528 roku Vom Abendmahl. Bekenntnis, ktére taczyto polemike
ze szwajcarskim ujeciem nauki o Sakramencie Ottarza (czes¢ pierwsza i dru-
ga) z wyznaniem wiary Reformatora (czes¢ trzecia)é, ktore sktada on, ,aby
niektérzy za mojego zycia lub po mojej $mierci nie mogli powotywacé sie na
mnie i falszywie przytacza¢ moich pism dla umocnienia swoich btedéw™. To
spisane publiczne wyznanie wiary Marcina Lutra, ktére zdecydowanie opo-
wiada sie za wyznaniu grzechéw w spowiedzi prywatnej, majgce zabezpieczyé¢
jego spuscizne przed mozliwymi wypaczeniami ukazuje, ze pojecie confessio
wittenebrskiej Reformacji wyrosto na gruncie starozytnego i Sredniowiecznego
Kosciota w formach, ktére w swoich analizach uwzglednili Edmund Schlink
oraz Friedrich Brunstad®.

Druga z przywotanych na wstepie typologii odnosi sie do analizy fenomenu
wyznania z perspektywy dogmatycznej pod katem jego funkcji. Jej autor Hans
Schwarz wyrdznia sze$¢ funkcji wyznania. Nie nalezy traktowacd ich rozlacznie,
gdyz sg one Scisle ze sobg powigzane. Po pierwsze jest ono autodefinicja, ktéra
pozwala nie tylko na samookre§lenie, ale réwniez niesie w sobie komponent
prawny, w ramach ktérego ujete jest zobowigzanie wobec tego, co zgodne
z zawartg w wyznaniu definicjg. Po drugie wyznanie tgczy wspdlnote, nie tylko

6 Polscy wydawcy tego pisma, podobnie jak redaktorzy renomowanego ttumaczenia angielskiego

z serii Luther's works, juz w tytule dzieta, wyraZniej niz w oryginale niemieckim, powiazali pojecia
Jwyznanie’i,Wieczerza Pariska’: ,Wyznanie o Wieczerzy Pariskiej”/Confession Concerning Christ's Supper

(M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Panskiej, przet. ). Pospiech, Bielsko-Biata 2014; M. Luther, Confession

Concerning Christ's Supper, w: Luther's works, red.].]. Pelikan, H. C. Oswald, H. T. Lehmann, t. 37, Phila-

delphia1961,s.159-372).

7 WA 26,499 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Paiiskiej, przet.]. Pospiech, Bielsko-Biata

2014,5.190).

8 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und

systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 96n.
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jest obecne przy przyjmowaniu do niej, ale takze stanowi jedno z narzedzi jej
publicznej manifestacji. Niesie ono w sobie takze zobowigzanie dla cztonkéw
wspélnoty, by byli mu wierni, co tgczy sie z praktykami dyscyplinarnymi. Po
trzecie wyznanie stuzy jako narzedzie odgraniczenia sie od inaczej wierzacych.
Ta negatywna funkcja wyznania dochodzi do glosu explicite w formie potepieri
doktrynalnych zawartych w tre$ci wyznania badz tez implicite w zalozeniu, ze
pozytywna deklaracja jest zarazem odrzuceniem uje¢ konkurencyjnych. Ze
wzgledu na to, ze jak to ujmuje Hans Schwarz, wyznanie nie stanowi calo-
Sciowej dogmatyki, a skupia sie na kluczowych ,parametrach” wiary, a nie
jej totalnosci, to jest w swym odgraniczeniu selektywne. Ta funkcja wymaga
zachowania balansu pomiedzy koniecznym odgraniczeniem oraz niepopada-
niem w totalne odciecie od $wiata. Ten balans Hans Schwarz widzi w postawie
dialogicznej, ktérej fundamentem jest znajomo$¢ wlasnych granic. Czwarta
z funkcji zostata okreslona mianem kerygmatycznej, odnosi sie do wyrazania
przez wyznanie istotowych tresci wiary chrzescijaniskiej. Z tym wiaze sie wysitek
na rzecz adekwatnos$ci owego ujecia ze wzgledu na czas i sytuacje, w jakiej do
owego wyrazenia dochodzi. Z t3 funkcjg tgczy sie tez pytanie o ponadczaso-
we znaczenie wyznan znanych z tradycji. Ze wzgledu na swoje skupienie na
rzeczach najistotniejszych, co skutkuje jego fragmentarycznoscia, wyznanie
nigdy nie moze by¢ catoscig kerygmatu. Pigta z funkcji — doksologiczna — kie-
ruje sie w strone tego, ktdry jest Zrédtem wyznania, w strone Boga w Jezusie
Chrystusie. Te funkcje wyznanie realizuje, bedac stosowanym w kontekscie
modlitewnym badz liturgicznym. Ukazuje ono, ze wyznanie nigdy samo w sobie
nie jest przedmiotem wiary, ale wskazuje na Boga. Ostatnia, szdsta funkcja
odnosi sie do roli wyznania w kontekscie katechetycznym jako podstawy na-
uczania ze wzgledu na fakt, ze stanowi ono podsumowanie istotnych treéci
wiary w wymiarze apologetycznym®.

Dwie powyzsze typologie nie wyczerpuja oczywiscie wszystkich aspektéw
problematyki wyznania na gruncie chrzescijaiiskim. W tym miejscu warto jesz-
cze przywotaé dwa inne opisy wyznania z perspektywy dogmatycznej. Gerhard
Gleoge, choc jego ujecie jest chronologicznie wezes$niejsze, ukazuje, jak mozna
taczy¢ watki przywotanych wyzej typologii. Opisuje bowiem wyznanie jako akt
rozumiany jako wyrazenie zgody oraz decyzja, jako wypowiedz rozumiang badz
to jako wyznanie grzechéw, badz tez jako oddanie chwaly, oraz jako forma,
w tym mieéci sie u niego pojecie wyznania jako wyktadu pisma, jako ochrony
przed blednymi naukami i jako wyznania ekumenicznego, w tym ostatnim

9 H.Schwarz, art. cyt., s. 437-431.
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przypadku podnoszac jego konsensualny charakter®. Jeszcze inne weztowe
punkty w analizie fenomenu wyznania proponuje Wilfried Hirle, ponownie
taczac powyzej szerzej przywotane typologie. W jego ujeciu kluczowe s3 miejsce
i czas wyznania, jego tres¢ (rozrdznia przy tym wyznanie grzechu i wyznanie
oddajace chwale, a takze wyznania o treéci dogmatycznej, etycznej oraz cato-
Sciowe ujecia chrzescijariskiej wiary), jak i umieszcza wyznania w powigzaniu
z dogmatem, Pismem Swietym i jego wykladem?.

2.2.Pojecie , ksiagg wyznaniowych” a aspekty i funkcje chrzescijanskiego wyznania

Dokonawszy powyzszego przegladu réznych aspektéw fenomenu wyznania,
mozemy przejs$¢ do prezentacji definicji pojecia ,ksigg wyznaniowych”. Przy-
wolywany juz Johannes Wirsching w TRE stwierdza: , Przez ksiegi wyznaniowe
rozumie sie oficjalnie uznawany przez dany Kos$ciét korpus dokumentujacy
chrzescijanskie wypowiedzi o charakterze nauki, przez ktéry wspomniana
wspdlnota koscielna wyraza swoje specjalne przekonanie odnosnie zbawienia,
réwnoczeénie odgraniczajac sie od innego rodzaju nauk, i usitujgc w ten spo-
s6b normalizowa¢ swoje wlasne zwiastowanie™. Johannes Wirsching zwraca
takze uwage, ze od strony historycznej ksiegi wyznaniowe rozumiane jako
norma wiary s3 szczegdlnym zjawiskiem powstalym w okresie Reformacji®.
Christian Peters w RGG* proponuje natomiast nastepujaca definicje: , Ksiegi
wyznaniowe to oficjalnie autoryzowane wypowiedzi oparte na ustalonych
dokumentach odno$nie nauki [...], przez ktdre istniejacy [...] Koscidt chrzesci-
janski, wyrazajacy charakterystyczne dla siebie poglady odnos$nie wiary, nor-
muje swoje zwiastowanie i nauke, a tym samym réwnoczes$nie dystansuje sie
od innego zwiastowania i nauki”. Wolfgang Beinert natomiast na potrzeby
LThK® ksiegi wyznaniowe definiuje nastepujaco: ,Pod pojeciem ksigg wyzna-
niowych rozumie sie uznawane urzedowo przez Kosciét dokumenty odnosénie
nauki, w ktérych wyrazone zostaje jego rozumienie wiary, przez ktére jego
zwiastowanie jest unormowane i przez ktére odgradza sie on od innych nauk”s.

Ernst Wolf w RGG® skupia sie natomiast na historycznej genezie koncepcji
ksigg wyznaniowych w tonie wittenberskiej Reformacji, uwypuklajac ich role

10 G.Cloege, Bekenntnis V, RGG3, t.1, szp. 994-1000.

11 W. Harle, Bekenntnis IV, RCC4, t.1, szp.1257-1262. Zob. nizej 2.5.
12 ). Wirsching, art. cyt., s. 488.

13 Tamze.

14 Ch. Peters, Bekenntnisschriften |, RGC4, t.1, szp.1270.

15 W. Beinert, Bekenntnisschriften |, LThK3, t. 2, szp.179.
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jako konsensusu wiary o charakterze normatywnym (takze w sensie prawnym)
dla danego Kosciola, a takze narzedzi polemiki wobec innych wyznan. Wyjscie
od luteranskich korzeni koncepcji ksiag wyznaniowych nie przeszkadza mu
nastepnie ukazad, jak funkcjonuje ona na gruncie nie tylko dwdch gtéwnych
nurtéw XVI-wiecznej Reformacji (luteraniskiego i reformowanego), ale posta-
wié pytanie o jej aktualno$é na gruncie innych konfesji protestanckich, a takze
prawostawia i rzymskiego katolicyzmu. Podobnym tropem historycznym idzie
autor definicji pojecia ksigg wyznaniowych na potrzeby polskiej encyklopedii
,Religia. Encyklopedia PWN?”, ktéry stwierdza: ,okreslenie dokumentéw teo-
l[ogicznych], bedacych hist[orycznym] swiadectwem wiary danego Kosciota
w okreslonym czasie. Pojecie k[sigg] s[ymbolicznych] zostalo wprowadzone
w okresie reformacji. Srodowiska protest[anckie], dazac do okreslenia wlasnego
stanowiska teol[ogicznego], a szerzej — tozsamosci wyznaniowej, zaczely for-
mulowac zasady wiary w postaci specjalnych ksigg wyznaniowych. [...]. K[siegi]
s[ymboliczne] poszczegdlnych Koscioléw ewangelickich majg charakter doktry-
nalny i normatywny””. Ten historyczny aspekt jest tez uwypuklony przez polska
teolog Monike Walu$ w definicji ksigg wyznaniowych na potrzeby EK. Stosuje
przy tym, podobnie jak RELIGIA, starszy na gruncie polskim termin ,ksiegi
symboliczne™, odwotujacy si¢ nie do niemieckiego pojecia Bekenntnisschriften®,
ale tacinskiego libri symbolici. Monika Walu$ definiuje je nastepujgco: ,pisma
wyznaniowe Ko$ciota ewanglelicko]-augsb[urskiego], zw[ane] Ksiega zgody
[...], spisane w czasie reformacji w XVI w., bedace wyrazem konfesyjnej doj-
rzatosci i wewn|[etrznej] zwarto$ci luteranizmu oraz odciecia sie od tendencji
kat[olickich], kalwinskich [...] i zwinglianskich™.
Podsumowujgc powyzsze definicje w kontekscie typologii tyczacej sie chrze-
$cijaniskich wyznan wiary sformulowanej przez Johannesa Wirschinga, nalezy

16 E.Wolf, art. cyt.

17 ksiegi symboliczne, ksiggi wyznaniowe, RELIGIA.

18 Wydanie wybranych ksiag wyznaniowych Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego postugiwato sie
wiasnie terminem ksiegi symboliczne” (Wybrane Ksiegi Symboliczne KoSciota Ewangelicko-Augsburskiego,
Warszawa1980). Dopiero petne wydanie , Ksiegi zgody”, ktérego ukazato sie po raz pierwszy w1999 roku,
przejmuje w tytule termin ,ksiegi wyznaniowe” odwotujacy sie do niemieckiego Bekenntnisschriften
(zob.: Ksiegi wyznaniowe Kosciota luteraiiskiego, Bielsko-Biata 1999).

19 Terminu tego uzywaja miarodajne wydania zaréwno luteraiskich: Die Bekenntnisschriften der
evangelisch-lutherischen Kirche, Gottingen 1930; Die Bekenntnisschriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche.
Vollstdndige Neuedition, red. |. Dingel i in., Gottingen 2014; jak i reformowanych ksigg wyznaniowych:
Die Bekenntnisschriften der reformierten Kirche, E. F. K. Miller, Lepzig 1903; Reformierte Bekenntnisschriften,
t. 1-, Neukirchen-Vluyn 2002- (edycja niezakoriczona, dotyczas ukazaty sie 3 tomy w 6 woluminach).
20 M. Walus, Ksiegi symboliczne, EK, t.17, szp.1298.
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stwierdzi¢, ze ksiegi wyznaniowe odnosza si¢ do konkretnej wspélnoty [Bek-
enntnisgemeinschaft], okreslajg charakterystyczng dla niej tre$¢ wyznania [Bek-
enntnisinhalt] w konkretnym ujeciu jezykowym [Bekenntnisaussage]. Pozostate
dwa aspekty wyrdznione przez Johannesa Wirschinga, a wiec akt wyznania
[Bekenntnisakt] i postawa wyznajacego [Bekenntnishaltung] to kwestia stosowania
wyznan w praktyce egzystencjalnej cztonkow Kosciota.

Zas jesli chodzi o funkcje wyznania zdefiniowane przez Hansa Schwa-
rza, to trzeba stwierdzié, ze we wszystkich przywotanych wyzej definicjach
ksiagg wyznaniowych do glosu doszly przede wszystkim pierwsze trzy z nich,
to jest funkcja autodefinicji, gczenia wspdlnoty oraz odgraniczenia wobec
innych wspélnot. Pozostale funkcje zdefiniowane przez Hansa Schwarza, tj.
kerygmatyczna, doksologiczna i katechetyczna, podobnie jak akt i postawa
wyznania z typologii Johannesa Wirschinga, nie dadzg sie odnie$¢ do samych
ksigg wyznaniowych jako korpusu tekstéw oderwanego od praktyki eklezjal-
nej. Kiedy jednak przyjrzymy sie ich roli na konkretnym przyktadzie, w tym
wypadku Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce, zaczynaja by¢ one
dostrzegalne. W jego praktyce luteranskie ksiegi wyznaniowe, do ktérych sie
odwotuje”, sg obecne zaréwno w oficjalnych popularnych ujeciach zarysu
doktryny luteranskiej (funkcja kerygmatyczna)?, praktyce liturgicznej Kosciota
(funkcja doksologiczna)® i nauczaniu koscielnym (funkcja katechetyczna)>

Na zakonczenie tej konfrontacji definicji ksigg wyznaniowych z pojmo-

21 Deklaracja wstepna, w: Zasadnicze Prawo Wewnetrzne Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczpo-
spolitej Polskiej z dnia 26 pazdziernika 1996 r. z pozniejszymi poprawkami dokonanymi na: 3. Sesji X Synodu

Kosciota —18.04.1998 r.; 4. Sesji X Synodu Kosciota —21.11.1998 r., 5. Sesji X Synodu Kosciota —10.04.1999 ¥.;

6. Sesji X Synodu Kosciota — 06.11.1999 r.; 4. Sesji X| Synodu Kosciota —26.10.2003 r; 5. Sesji XI Synodu Ko-
Sciota—18.04.2004 ¥.; 9. Sesji XI Synodu Kosciota —23.04.2006 r.; 10. Sesji X| Synodu Kosciota—5.11.2006 r;

4. Sesji X11 Synodu KoSciota—18.10.2008k; 9. Sesji X1 Synodu—9.04.2011 r; 10. Sesji X1l Synodu—16.10.2011

¥.; 2. Sesji XIll Synodu—27.10.2012 r; 7. Sesji X111 Synodu—11.04.2015 r., http://www.bik.luteranie.pl/files/

Prawo/2015-04-11ZPW.pdf (dostep: 30.03.2016).

22 Por.dziat,W cowierzymy?” na oficjalnej witrynie www Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Pol-
sce (http://www.luteranie.pl/w_co_wierzymy.html; dostep 30.03.2016), czy tez upowszechnianie tamze

treSci samych ksigg wyznaniowych (http://www.luteranie.pl/materialy/ksiegi_wyznaniowe_kosciola.
html; dostep: 30.03.2016).

23 Dotyczy ona szczegdlnie starokoscielnych wyznan wiary: ,Apostolskiego Wyznania Wiary” i ,Ni-
cejsko-Konstantynopolitanskiego Wyznania Wiary”. Por.: Nabozenstwo gtowne z Sakramentem Ottarza

Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego, w: Spiewnik ewangelicki, Bielsko-Biata 2002, nr 960.

24 Dotyczy to szczegdlnie ,Matego katechizmu” Marcina Lutra. Por.: E. Below i in., Program nauczania

koscielnego - religii ewangelickiej w szkole podstawowej, Bielsko-Biata 2004, s. 64-67.90-93; E. Byrtekiiin.,
Zyciei wiara. Program nauczania koscielnego - religii ewangelickiej w gimnazjum, Bielsko-Biata, 2009, 5. 8-85.
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waniem chrze$cijaiskiego wyznania nalezy jeszcze zauwazy¢, ze sposrod
trojakiego aspektu confessio wskazanych przez Edmunda Schlinka i Friedricha
Brunstidta ksiegi wyznaniowe nie realizujg tylko trzeciego z nich (confessio
jako ksiega symboliczna), ale w perspektywie swojej historii i realizacji funkcji
kerygmatycznej s publicznym wyznaniem. Natomiast aspekt confessio jako
wyznania grzechu interesujaco interpretuje w kontekscie ksigg wyznanio-
wych Horst Georg P6hlmann, wskazujac, ze stanowi on ostrzezenie przed
konfesyjnym uporem czy traktowaniem wyznan w kategoriach wylgcznie
prawnych. Krytykuje tez postawe faryzejska gloszaca posiadanie wylgcznej
prawdy, ktéra upada w obliczu eschatologicznej perspektywy, weryfikujacej
wszelkie odkrycie prawdy?.

2.3. Ksiegi wyznaniowe w nieluteranskich tradycjach koscielnych

Analizowane wyzej definicje ksigg wyznaniowych odwotywaly sie przede
wszystkim do ich powstania na gruncie reformacyjnym. Obok luteranizmu
jej najwazniejszym nurtem, ktéry wydal wlasne ksiegi wyznaniowe, byt ewan-
gelicyzm reformowany.

25 H.G.Pdhlmann, Sinn und Zweck von kirchlichen Bekenntnissen, w: Theologie der lutherischen Bekennt-
nisschriften, red. H. G. P6hlmann, T. Austad, F. Kriiger, Glitersloh 1996, s. 26.

26 W tym kontekscie przytaczana wyzej definicji ,ksigg wyznaniowych” autorstwa Moniki Walus

utozsamiajaca je z ksiegami wyznaniowymi luteranizmu (tenze, Ksiegi symboliczne, EK, t.17, 5zp.1298)

musi by¢ uznana za nieuprawniong redukcje. Takie ujecie jest zaskakujace, gdyz sama autorka w dal-
szej czesci swojego artykutu (tamze, szp. 1298-1300) przywotuje jako przyktad najwczesniejszych

préb sporzadzania ksigg wyznaniowych pisma takie jak Berner Thesen (1528) czy Fidei ratio (1530)—oba

zwigzane z osobg Ulryka Zwingliego, a caty artykut kofczy rozwazaniami na temat statusu ,Barmen-
skiej Deklaracji Teologicznej” (1934) jako ksiegi wyznaniowej. Wszystkie te teksty wchodza w zakres

renomowanych zbioréw ksiag wyznaniowych tradycji reformowanej. Por.: Berner Thesen von 1528, w:

Reformierte Bekenntnisschriften, t.1/1, Neukirchen-Vluyn 2002, s. 203-205; Zwinglis »Fidei ratio« von 1530,
w: tamze, s. 425-446; Barmen Theologische Erklirung vom 31 Mai 1934, w: Reformierte Bekenntnisschriften.
Eine Auswahl von den Anfingen bis zum Cegenwart, red. G. Plasger, M. Freundenberg, Gottingen 2005,
s.242-245 (ttum. polskie: Barmenska Deklaracja Teologiczna z 31 maja 1934 roku, ttum. K. Karski, ,Studia

i Dokumenty Ekumeniczne” r. 10: 1994, nr 2 (34), s. 86-88). Wybdr Georga Plasgera i Matthiasa Fre-
undenberga zawiera takze dwa pierwsze teksty w ttumaczeniu na jezyk niemiecki (por.: Reformierte

Bekenntnisschriften. Eine Auswahl..., dz. cyt., s. 21-56). Nalezy takze zauwazy¢, ze w polskiej literatu-
rze przedmiotu proweniencji zaréwno ewangelickiej (K. Karski, Symbolika. Zarys wiedzy o Kosciotach

i wspélnotach chrzescijaniskich, wyd. drugie poprawione i zaktualizowane, Warszawa 2003, s. 170-174),
jakirzymskokatolickiej (Ksiegi wyznaniowe, w: Dogmatyka, red. E. Adamiak, A. Czaja, ). Majewski, t. 1,
Warszawa 2005, s. 475) termin ,ksiegi wyznaniowe” odnoszony jest takze do tradycji reformowanej

(por. takze: ksiegi symboliczne, ksiegi wyznaniowe, RELIGIA).
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Ujecie ksiag wyznaniowych w tradycji reformowanej rézni sie od luteran-
skiego. Georg Plasger i Matthias Freundenberg, wydawcy jednego z nowszych
wyboréw reformowanych ksigg wyznaniowych, identyfikujg trzy zasadnicze
wyrdzniki reformowanych ksigg wyznaniowych. Po pierwsze ich partykularnos¢
i pluralizm, zaré6wno w perspektywie czasowej, jak i miejscowej. Oznacza to,
ze zaréwno w poszczegodlnych okresach czasu, jak i poszczegblnych miejscach,
gdzie powstawaly Koscioly tradycji reformowanej, powstawaly nowe wyznania
wiary, ktére zyskiwaly status ksigg wyznaniowych. Pozostajg one odzwiercie-
dleniem i historycznym swiadectwem owego kontekstu. Kanon reformowanych
ksigg wyznaniowych nie zostat nigdy zamkniety, a tylko niektére z nich cieszg
sie czy to ponadlokalnym, czy tez ponadczasowym uznaniem?. Po drugie kazde
z tych wyznan moze by¢ z zasady zmienione i dostosowane w obliczu konfron-
tacji z Pismem Swietym. Nie jest to tylko wniosek wynikajacy z faktycznego
pluralizmu reformowanych wyznan wiary, ale z ich samoswiadomosci, czego
przyktadem moze by¢ Confessio Helvetiva Posterior, ktéra w swojej przedmo-
wie expressis verbis wyraza gotowo$¢ do zmian przedlozonych przez siebie
sformutowan, jesli ktos na podstawie Pisma Swietego przedstawi trafniejsze
ujecie”. Ta relatywna obowigzywalno$¢ nie oznacza, ze ksiegi wyznaniowe
sa w Kosciotach tradycji reformowanej lekcewazone. Ich stale sprawdzanie
w konfrontacji z Pismem Swietym jest dla Georga Plasgera i Matthiasa Freun-
denberga dowodem powaznego podchodzenia do swoich wyznan przez Ko-
Scioly. Trzecim wyrdznikiem, pozostajacym w napieciu z dwoma poprzednimi,
jest uniwersalno$¢ reformowanych ksigg wyznaniowych. Omawiani autorzy
widza w publikacji wyznan przez Koscioly tradycji reformowanej zwrdcenie
sie do calego Kosciota z prosba o krytyczng ocene ich wgladu w Pismo Swiete®.

Mnogos¢ reformowanych wyznan wiary o statusie ksigg wyznaniowych*

27 ].Rohls, Theologie reformierter Bekenntnisschriften, Gottingen 1987, s.320n.

28 Por.: Das Zweite Helvetische Bekenntnis. Confessio Helvetica Posterior, Ziirich 1966, s.12.

29 Por.:].Rohls,dz. cyt.,s.316-319.

30 Einfiihrung, w: Reformierte Bekenntnisschriften. Eine Auswahl..., dz. cyt., s. 7-13; por. ujecie Gunthera

Wenza: tenze, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 78.

31 Analiza pod katem planéw edycyjnych w ramach serii wydawniczej Reformierte Bekenntnisschriften,
t.1-, Neukirchen-Vluyn 2002- obejmuje do roku 1675101 pozycji (w tym 86 przewidzianych do wydania

w ramach edycji), oraz kolejne 18 powstatych juz po roku 1675, zastawienie koriczy ,Barmenska Dekla-
racja Teologiczna” 21934 r. (H. Faulenbach, Einleitung, w: Reformierte Bekenntnisschriften, t.1/1, dz. cyt.,
s.8-25). Wybdr Georga Plasgera i Matthiasa Freundenberga zawiera z XX-wiecznych reformowanych

ksigg wyznaniowych obok ,Barmenskiej Deklaracji Teologicznej” takze ,Konkordie leuenberska” (ttum.
polskie: Konkordia leuenberska. Konkordia migdzy Kosciotami wyrostymi na gruncie Reformacji w Europie

zawarta 16 marca 1973 roku, Bielsko-Biata 2002) oraz ,Wyznanie Kosciota Karo-Batak” i ,Wyznanie
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powoduje, ze w opracowaniach encyklopedycznych podawane sa jedynie przy-
ktady pogrupowane zaleznie od kryteriéw chronologicznych i terytorialnych.
Jako przyklady najbardziej znaczace wyznan w historii tradycji reformowane;
podawane sg Confessio Helvetica posteriori [Druga konfesja helwecka] (1566) i Ca-
noni synodi Dordracenae [Kanony Synodu w Dordrechcie] (1619)*. Polski Ko$ciét
Ewangelicko-Reformowany odwotuje sie¢ w swoim prawie wewnetrznym do
Confessio Helvetica posteriori (1566), bedacej jej adaptacjg , Konfesji sandomier-
skiej” (1570), oraz ,Katechizmu heidelberskiego” (1563)>.

Jesli chodzi o inne tradycje wywodzace sie z XVI-wiecznej Reformacji, to
w przypadku anglikanizmu za gtéwny dokument doktrynalny*, uznawany
w literaturze niemieckojezycznej za ksiege wyznaniows, uchodzi , 39 Artykutéw
Wiary Kosciota Anglikanskiego™, bedgce czescig modlitewnika Book of Com-
mon Prayer badz tez ten ostatni w cato$ci*. Opracowania niemieckojezyczne
wskazujg tez na obecno$¢ ksigg wyznaniowych takze w innych tradycjach

z Belhar” (por.: Reformierte Bekenntnisschriften. Eine Auswahl..., dz. cyt., s. 239-274). Kilkanascie przykta-
déw tekstéw o charakterze ksigg wyznaniowych pochodzacych z kregu tradycji reformowanej, ktére

powstaty w dwdch ostatnich dekadach XX pierwszej dekadzie XXI wieku w réznych regionach $wiata,
dostarcza takze zbiér: Reformiertes Bekennen heute. Bekenntnistexte der Gegenwart von Belhar bis Kappel,
red. M. Hofheinz, R.]. Meyer zu Horste-Biihrer, F. van Ooreschot, Neukirchen-Vluyn 2015.

32 J.Wirsching, art. cyt,, s. 502n; E. Wolf, art. cyt., szp.1014n; Ch. Peters, Bekenntnisschriften..., art. cyt.,
szp.1273; W. Wittenbruch, Bekenntnisschriften 11l, LThK3, t. 2, szp. 182n; krdtka charkaterystyke naj-
wazniejszych zich przedstawia K. Karski (tenze, Symbolika..., dz. cyt.,s.170-173). Zob. takze: Das Zweite

Helvetische Bekenntnis. Confessio Helvetica Posterior, Ziirich 1966; Die Dordrecher Canones von 1619, w: Die

Bekenntnisschriften der reformierten Kirche, E. F. K. Miller, Lepzig 1903, s. 843-861.

33 Wstep, w: Prawo Wewnetrzne Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w Rzeczypospolitej Polskiej - obo-
wiqzujqce od 1.01.2015 r. http://reformowani.pl/index.php/czytelnia/26-prawo-wewnetrznekoscio-
la-ewangelicko-reformowanegow-rzeczypospolitej-polskiej (dostep: 30.03.2016); por.: Katechizm

heidelberski, w: Prospectus fidei, t6dZ 2011, s. 66-125; Konfesja sandomierska, w: Prospectus fidei, dz. cyt.,
s.126-255. Tekst Confessio helvetica posterior nie doczekat sie jeszcze ttumaczenia na jezyk polski, ktére

nie bytoby adaptacja (,Konfesja sandomierska”). Jednoczesnie warto zauwazy¢ w tym miejscu, ze w

podstawach doktrynalnych Swiatowej WspéInoty Kosciotéw Reformowanych pojawia siejedynie ogéline

odniesienie do historycznych wyznan Reformacji, bez wymienianiajakiegolwiek z nich expressis verbis

(World Communion of Reformed Churches (WCRC), The Constitution, art. II, http://wcrc.ch/wp-content/

uploads/2015/04/WCRC-ConstitutionAndBylaws.pdf, dostep: 25.03.2016).

34 T.].Zielinski, Anglikanizm, RELIGIA.

35 W. Wittenbruch, art. cyt., szp. 182n; por.: 39 Artykutow Wiary Kosciota Anglikaiiskiego, w: Z. Pasek,
Wyznania wiary. Protestantyzm, wyd. 2, Krakdw 1999, s.142-153.

36 J. Wirsching, art. cyt,, s. 503; E. Wolf, art. cyt.,, szp. 1015; Ch. Peters, Bekenntnisschriften..., art. cyt.,
szp.1273.
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protestanckich, na przyktad baptyzmie”. W tym przypadku jako przyktady po-
dawane s3 miedzy innymi baptystyczne , Londynskie Wyznanie Wiary” (1688)*
badz tez Philadelphia Confession (1742). Polski Ko$ciét Chrzescijan Baptystéow
powotluje sie zas na ,Wyznanie Wiary Kosciota Chrzescijan Baptystéw w RP™>.
Jak stwierdza Zbigniew Pasek, w baptyzmie i innych miodszych tradycjach
protestanckich ksiegi wyznaniowe nie maja jednak takiego znaczenia, jak w lu-
teranizmie, czy nawet ewangelicyzmie reformowanym. Nieraz sa lakoniczne
i maja charakter jedynie informacyjny+*. Ciekawym fenomenem XX-wiecznym,
ktéry spowodowat powstawanie nowych pism o charakterze ksiag wyznanio-
wych, byly procesy lgczenia sie KoSciotéw protestanckich réznych tradycji
w jedne organizmy koScielne. Przyktadem takiego dokumentu s3 The Basis of
union [Podstawa unii]* KoSciota Indii Potudniowych®.

Interesujaco przedstawia sie pytanie o obecnos¢ ksiag wyznaniowych na
gruncie tradycji rzymskokatolickiej. W polskiej literaturze przedmiotu badz
to ksiegi wyznaniowe kojarzone sg wytacznie z tradycjami Koscioléw reforma-
cyjnych®, badz tez wprost zanegowane jest istnienie ksiag wyznaniowych na
gruncie rzymskokatolickim*. Inaczej rzecz sie ma z literaturg niemieckoje-
zycznej. W LThK* Hermann Zeller stwierdza, ze w tradycji rzymskokatolickiej
ksiegi wyznaniowe nie majg statusu norm wiary, a raczej funkcjonuja jako
kompendia wiary calego Kosciota i zwiastowania Urzedu nauczajacego. Mimo
to stwierdza, ze pojecie ,ksiag wyznaniowych” moze by¢ na gruncie rzymsko-
katolickim uzyte dla wyrdznienia w sensie pojeciowym pewnych swiadectw

37 . Wirsching, art. cyt., s. 504; E. Wolf, art. cyt., szp.1015; Ch. Peters, Bekenntnisschriften..., art. cyt., szp.
1274; W. Wittenbruch, art. cyt., szp. 183.

38 Por.: Londynskie Wyznanie Wiary z roku 1689, bmw.1975.

39 Zasadnicze Prawo Wewnetrzne Kosciota Chrzescijan Baptystow w RP, cz. |, art. 1, http://baptysci.pl/

akty-prawne/945-zasadnicze-prawo-wewnetrzne?start=1 (dostep: 30.03.2016); por.: Wyznanie wiary

baptystow polskich 21930 roku, Warszawa 2000. Jako ksiege wyznaniowa kwalifikuje ,Wyznanie Wiary

Kosciota Chrzescijan Baptystow w RP” Mateusz Wichary w opracowaniu popularnym poswieconym

protestantyzmowi (tenze, Najczestsze pytania o protestantyzm, [Torun] 2013, lok. 155n).

40 Z.Pasek, Wprowadzenie do wydania drugiego, w: tenze, dz. cyt., s. 10; por. uwagi Tadeusza J. Zielin-
skiego odnosnie statusu norm pozabiblijnych w Srodowiskach ewangelikalnych: tenze, Protestantyzm

ewangelikalny. Studium specyfiki religijnej, wyd. 2, Katowice 2014, s.178n.

41 The Basisof Union,w: H. M. George, Church of South India. Life in Union (1947-1997), Delhi1999, s. 276-290.
42 Powstat z potaczenia Kosciotéw tradycji reformowanej (kongregacjonalistéw i prezbiterian),
metodystycznej oraz anglikanskiej (C.].John, Church of South India, EKL3, t.1, szp. 749n).

43 ksiegisymboliczne, ksiegi wyznaniowe, RELIGIA.

44 Ksiegi wyznaniowe, w: Dogmatyka, red. E. Adamiak, A. Czaja,]. Majewski, t.1, Warszawa 2005, s. 475;

K. Karski, Symbolika..., dz. cyt., s. 78.143-148.170-174.
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wiary zebranych w zbiorach ksigg symbolicznych®. Chodzi o ,pisma, ktére nie
tylko historyczno-krytycznie sg rozpoznawalne jako prawdziwa dokumenta-
cja przekazywanej wiary, lecz ponadto zostaly przez Koscidt autentycznie za
takie uznane i staly sie wigzace, tak ze ich przyjecie badz odrzucenie decyduje
o przynalezno$ci do Kos$ciota™. Do tak definiowanych ksigg wyznaniowych
zaliczane sg symbole wiary (m. in. 3 staroko$cielne wyznania wiary;, Bulla unii
z Ormianami (Exultate Deo)”, ,Bulla unii z Grekami (Laetentur caeli)”, czy ,Try-
denckie wyznanie wiary”#) a takze rozstrzygniecia Urzedu Nauczycielskiego
KoSciota. Nie tworza one jednak oficjalnie ustalonego i zatwierdzonego zbioru#.

Jesli chodzi o tradycje prawostawna, to zna ona jedynie , Nicejsko-Kon-
stantynopolitaiiskie Wyznanie” jako niezmienng i stale wigzacy symbol wiary.
Powszechnym i nieomylnym autorytetem cieszg sie takze orzeczenia 7 soboréw
powszechnych. Czasami pod wplywem protestantyzmu pojecie ksigg symbo-
licznych odnoszono do powstatych po 787 roku, cieszacych sie autorytetem
wypowiedzi prawostawnych®. Kallistos Ware i Georgios Mastrantonis wskazujg,
ze w tej grupie znalazly sie postanowienia synodéw lokalnych badz tez listy
i wyznania poszczegdlnych patriarchéw. R6znorodni autorzy réznie zesta-
wiajg listy owych pism. Wymienione na nich zostaly miedzy innymi: wyznanie
wiary Gennadiusza, patriarchy Konstantynopola (1455-1455), prawostawne
wyznania wiary Piotra Mohyly (1642) czy odpowiedzi udzielone luteranom
przez patriarche Jeremiasza II (1573-1581).

45 Por.:].A.Mohler, Symbolik oder Darstellung der dogmatischen Gegensitze der Katholiken und Protestanten
nach ihren Bekenntnisschriften [Malsfeld] 2012 (pierwsze wydanie: Mainz 1832).

46 H.Zeller, Bekenntnisschriften |, LThK2, t. 2, szp.147.

47 Por.: Sobérwe Florencji (1439-1442), Bulla uniiz Ormianami (Exultate Deo), DSP t.3, 5. 492-543; Sob6r
we Florencji (1439-1442), Bulla unii z Grekami (Laetentur caeli), DSP t. 3, s. 458-477; Sobor Watykanski I,
Trydenckie wyznanie wiary ztozone przez najswigtobliwszego papieza Piusa IX oraz wszystkich ojcow Soboru
Watykainskiego, DSP t. 4, s. 882-887.

48 ].Wirsching, art. cyt., s. 504n; E. Wolf, art. cyt., szp. 1016; Ch. Peters, Bekenntnisschriften..., art. cyt.,
szp.1274n; W. Beinert, art. cyt., szp.179n.

49 K. Ware, Kosciot prawostawny, Biatystok 2002, s. 224-226; ]. Wirsching, art. cyt., s. 504; E. Wolf, art.
cyt., szp. 1016; P Hauptmann, Bekenntnisschriften 11, RGG4, t. 2, szp. 1275n; ksiegi symboliczne, ksiegi
wyznaniowe, RELIGIA.

50 K. Ware, dz. cyt,, s. 225; G. Mastrantonis, Introduction, w: tenze, Augsburg and Constantinople. The
correspondence between the Tubingen theologians and Patriarch Jeremiah Il of Constantinople on the Augsburg
Confession, Brookline Massachusetts 1982, s. XVII.

51 Cennadios Scholarios, Krdtkie przedstawienie wiary chrzescijanskiej, w: E. Przybyt, Wyznania wiary.
Koscioty Orientalne i Prawostawne, Krakéw 2006, s. 90-97; P Mohyta, Prawostawne wyznanie wiary Po-
wszechnego i Apostolskiego KoSciota Wschodniego, w: tamze, s.103-241; Jeremiasz || Tranos, Listy do KoSciota
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Kallistos Ware, okreslajac relacje pism nazywanych czasami ksiegami sym-
bolicznymi, do dogmatycznych rozstrzygnie¢ soboréw powszechnych stwierdza,
ze tylko te ostatnie cieszg sie walorem nieomylnosci, a takze jako jedyne nie
moga by¢ zmieniane czy poprawiane, za$ ich tre$§¢ musi by¢ przyjeta w catosci.
Rozstrzygniecia w pismach kwalifikowanych jako ksiegi symboliczne sg na-
razone na mozliwo$¢ btedu, przy czym jesli uzyskaja powszechng akceptacje
Kosciota, to ich autorytet staje sie podobny do autorytetu 7 soboréw ekumenicz-
nych. Takie nadanie autorytetu ekumenicznego nie musi dotyczy¢ catosci pism,
ajedynie ich fragmentéws:. W podobnym kierunku idg rozwazania Georgiosa
Mastrantonisa, ktory stwierdza: ,Ksiegom symbolicznym Kosciota Prawo-
stawnego brakuje absolutnej, wiecznej, katolickiej i obowigzujacej waznosci
symboli i horoi [wypowiedzi dogmatycznych — dop. JS] soboréw ekumenicznych.
Niemniej nie nalezy umniejszac ich znaczenia. Ksiegi te sa cennym wkladem
w historie dogmatu; sg takze wazne i adekwatne pod wzgledem czasowym
jako odpowiedzi na wyzwania réznych Kosciotéw Zachodu. Tak wiec ksiegi
symboliczne nie maja tej samej waznosci jak symbole i horoi, ktére sa obowia-
zujacym nauczaniem KoSciota Prawostawnego™.

W kontekscie powyzszych rozwazan nalezy jednak zauwazy¢, ze wspotcze-
$nie teologowie prawostawni uznaja niejednokrotnie termin ,ksiegi wyzna-
niowe” za mylacy i odradzajg jego stosowanie. Na przyklad Paul Evdokimov
stwierdza, ze prawostawie nie posiada ksigg symbolicznych i widzi w nich
wymieszanie dogmatéw z teologicznymi wyjasnieniami, interpretacjami szkét
teologicznych, czy tez jakim$ konkretnym systemem teologicznym (np. augu-
stynizm, tomizm, nominalizm). Takie ujecie ma by¢ ograniczeniem wolnosci
wypowiedzi teologicznej. Ponadto jego zdaniem zaden tekst oprécz dogma-
tycznych tekstéw sobordéw nie moze by¢ nazywany symbolicznyms.

2.4. ,Ksiega zgody” jako korpus luteranskich ksiag wyznaniowych

,Ksiega zgody” [Liber Concordia/Konkordienbuch], czyli zbidr luteraniskich ksiag
wyznaniowych, jest realizacjg koncepcji corpus doctrinae. Jej korzenie siegajg sta-
tutéw uniwersytetu wittenberskiego z roku 1533, w ktérym corpus doctrinae Filip

luteranskiego dotyczqce Konfesji Augsburskiej (fragmenty), w: tamze, s. 270-295; por. listy zestawione w:
K. Ware, dz. cyt., s. 226; ). Wirsching, art. cyt., s. 504; E. Wolf, art. cyt., szp. 1016.

52 K.Ware, dz. cyt,,s. 225.

53 G.Mastrantonis, art. cyt., s. XVII.

54 ksiegi symboliczne, ksiegi wyznaniowe, RELICIA; K. Ware, dz. cyt., s. 226.

55 P Evdokimov, Prawostawie, Warszawa 1986, s. 227.
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Melanchton opisal jako normatywne poswiadczenie niezafatszowanej Ewan-
gelii wymierzone w tezy sekciarzy. Wspdtpracownik Marcina Lutra siegnie po
nie takze po jego $mierci, w toku sporéw, jakie wybuchly miedzy teologami
obozu wittenberskiego w tzw. Recesie frankfurckim z 1558 r., przygotowanym
na tzw. frankfurcki dzien ksigzat. Miat on by¢ propozycja przywracajaca zgode
miedzy zwadnionymi partiami wittenberskiej Reformacji. Realizacjg tej pro-
pozycji byto Corpus doctrinae christiana, ktore ukazato sie w Lipsku w 1560 roku,
znane pdzniej jako Corpus doctrinae Phillipicum. Zawierato ono przede wszystkim
teksty samego Filipa Melanchtonas¢. Zostalo ono przyjete w czeéci terytoriow
Rzeszy (m.in. Pomorze, 1561; Saksonia elektorska, 1566). Nie byto ono jedyna
propozycja corpus doctrinae w okresie sporéw poprzedzajacych powstanie FC.
Ze srodowiska tzw. gnezjoluteran wyszto na przyktad Corpus doctrinae christinae
(Thuringicum) z 1570 roku, skupione wokoét pism luterskich”. Wraz z powstaniem
LC te propozycje corpora doctrinae stracily na znaczeniu®®.

W sktad datowanej na 25 czerwca 1580 roku , Ksiegi zgody”, a wiec doktad-
nie w 50-lecie odczytania ,Wyznania augsburskiego”, weszly: 3 starokoscielne
wyznania wiary (Apostolskie, Nicejsko-Konstantynopolitaniski i Atanazjan-
skie), ,Wyznanie augsburskie” [Confessio Augustana/Augsburgische Konfession]
w wersji z 1530 roku (tzw. Invariata/niezmieniona)® oraz ,Obrona Wyznania
augsburskiego” [Apologia Confessionis Augustanae] z 1531%°, ,Artykuly szmal-

56 Wjego sktad weszty: CA (w niemieckimwydaniuz1533r., wtacinskim z roku1542), ACA (wjezyku

niemieckim z1540 r., tacinskim 1542), Confessio Saxonica (1551), Loci theologici (1556), Examen Ordinando-
rum (1552), Responsio ad articulos Bavaricae inquisitionis, Refutatio Servetii w wersji tacifiskiej Responsio de

controversia Stancari (1553) (R. Kolb, Jednos¢ wyznania—droga do , Formuty Zgody“, KWKL, s. 381).

57 Wjego sktad weszty: trzy starokoscielne symbole wiary, CA, ACA, MK, DK, AS, Wyznanie turyngei-
skie (wydane przez Justusa Meniusa, 1548), Konfutacja weimarska (1558) (R. Kolb, Jednos¢ wyznania...,
art. cyt., s. 382).

58 J.Wirsching, art. cyt., s. 499-501; E. Koch, Konkordienbuch, TRE, t.19, s. 472n.

59 Wynika to faktu, ze Filip Melanchton dokonywat kilkukrotnie korekt w tekscie CA dostosowujgc

jg do biezgcych potrzeb. Np. na rozmowy religijne ze strong rzymska w roku 1540, w ktérych mieli

wzigc udziat takze Reformatorzy szwajcarscy, przygotowat CA uwzgledniajgcg kompromis w sprawie

Wieczerzy Parniskiej zawarty miedzy strong wittenberska a bliskimi Reformacji szwajcarskiej miastami

potudniowoniemieckimi ze Strasburgiem na czele w tzw. , Konkordii witteneberskiej” z 1536 r. Szcze-
gbtowo na temat kolejnych wersji zmienionych CA zob.: V. Leppin, Die Confessio Augustana. Einleitung,
BSELK, s. 71n; por.: Confessio Augustana variata. Das protestantische Einheitsbekenntnis von1540, red. R. Zie-
gert, wyd. 2, Speyer 1993; Formula Concordiae Lutherj et Bucerj (28. Mai 1546), w: Martin Bucers Deutsche

Schriften, t. 6,1, red. R. Stupperich i in., Glitersloh 1988, s.120-131.

60 Do LC weszto nie tzw. editio princeps ACA z kwietnia 1531 roku, ale editio secunda z wrze$nia tego

samego roku (Ch. Peters, Die Apologia Confessionis Augustanae. Einleitung, BSELK, s. 229-235; na temat

dziejow recepcji poszczegdlnyc tekstow ACA w XVI w. zob. tenze, Apologia confessionis Augustanae. Un-
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kaldzkie” [Schmalkaldische Artikel] z lat 1536/37, ,Traktat o wladzy i prymacie
papieza’ [Tractatus de potestate et primatu papae] z 1537, ,Maly katechizm [Kleine
Katechismus] i,,Duzy katechizm” [GrofSer Katechismus], oba z 1529 oraz ,Formula
zgody” [Formula Concordiae] z 1577°".

Na wstepie nalezy za Heinrichem Bornkammen zauwazy¢, ze po pierwsze:
,Prawie wszystkie wyznania luteranskiej Reformacji powstaly z powodéw okre-
Slonych historyczno-politycznie”?, ponadto trzeba doda¢, ze ,Reformatorzy
nie chcieli zalozy¢ nowego Kosciota opartego o nowe wyznanie, ale oczyscié
stary z jego bledéw w nauce, kulcie i zyciu. Dlatego ksigg wyznaniowych nie
nalezy postrzegac jako rodzaj dokumentu zatozycielskiego albo statutu lu-
terskiego Kos$ciota krajowego™®. Do tej obserwacji dotgcza sie Gunther Wenz,
stwierdzajac: ,,Zgodnie ze swoja pierwotng intencja i poczatkowym ksztattem
s one pomyslane raczej jako swiadectwa calego Kosciota, zwracajace sie do
»una sancta catholica et apostolica ecclesia«, z ktérego pochodzg i do zwigzku
z ktérym poczuwajq sie pod wzgledem przestrzeni i czasu. Zmienia sie to
dopiero wraz z procesem postepujacej konfesjonalizacji, na konicu ktérej

tersuchungen zur Textgeschichte einer lutherischen Bekenntnisschrift (1530 -1584), Stuttgart 1997). Jednak
w wydaniu BSLK, przygotowanym z okazji 400-lecia odczytanie CA, zawarte zostato to pierwsze. BSLK
jako standardowe wydanie krytyczne LC uksztattowato debate nad jej trescig w XX wieku. Dopiero
W 2014 1. przygotowane z okazji jubileuszu 500 lat Reformacji nowe krytyczne wydanie LC— BSELK—
powraca do oryginalnego sktadu LC, tj. zawiera ACA w wersji editio secunda. Pojawianie sie wydania
BSELK w roku 2014 nie zmienia jednak faktu, ze cato$¢ dyskusji naukowej wokot ACA, do ktdrej
odwotywano sie w niniejszej pracy, a takze polskie ttumaczenie KWKL bedgce standardowym wyda-
niem luteranskich ksigg wyznaniowych dla Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce opiera sie
na editio princeps, stad tez w niniejszej pracy ta wersja jest traktowana jako obowiazujgcy tekst ACA.
61 Ponizej zrezygnowano ze szczegbtowego zaprezentowanie historii powstania poszczegélnych
czesci LC, gdyz tematyka ta zostata obszernie opracowana w polskiej literaturze przedmiotu: M. Uglorz,
Luteranskie ksiggi wyznaniowe, KWKL, s.13-18; S. C. Napidrkowski, Powstanie Ksiegi zgody, w: tenze, Solus
Christus. Zbawcze posrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999, s. 203-230; A. Wantuta, Historia powsta-
niaiznaczenie katechizmow ks. Marcina Lutra, KWKL, s. 31-40; W Niemczyk, Historia powstania Wyznania
augsburskiego i Obrony Wyznania augsburskiego, KWKL, s. 135-142; R. Kolb, Jedno$¢ wyznania..., art. cyt.,
s. 373-386; M. Uglorz, Geneza ,Wyznania augsburskiego”, BKE1, s. 9-24; ]. T. Maciuszko, Zatozycielskie
teksty ewangelicyzmu, w: M. Luter, Maty katechizm. Duzy katechizm, Bielsko-Biata 2014, s. 7-21; L. Grane,
Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteraiiskiej, Bielsko-Biata 2002,
s.9-22. CatoSciowego podsumowania debaty na gruncie niemieckim dokonuje: G. Wenz, Theologie der
Bekenntnisschriften...,t.1,dz. cyt., s. 233-261.349-549; tenze, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, Berlin
1998, 5. 467-539.

62 H. Bornkamm, Die Bedeutung der Bekenntnisschriften im Luthertum, w: tenze, Das Jahrhundert der
Reformation, wyd. 2, Gottingen 1961, s. 219.

63 Tamze,s.220.
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znajduja si¢ Koscioty wyznaniowe [Konfessionskirchen] w powszechnym zna-
czeniu tego pojecia’™.

Wyrazem nastawienia, o jakim pisze Gunther Wenz byt fakt, ze LC otwierajg
trzy starokoscielne wyznania wiary. Po pierwsze wspdlne dla catego chrzesci-
jafistwa Wyznanie Nicejsko-Konstantynopolitaniskie bedace plonem soboréw
powszechnych w Nicei (325) i Konstantynopolu (381), zawierajgce podstawowy
chrzescijaniski dogmat — nauke o Tréjcy Swietej. Po drugie Apostolskie Wyzna-
nie Wiary, powstale w Galii w IV wieku, ale siegajace swymi korzeniami do
wyznania chrzcielnego gminy rzymskiej z II wieku. Po trzecie Atanazjanskie
Wyznanie Wiary, czyli znane takze jako Quicumque [Ktokolwiek], nietrafnie
przypisywane Atanazemu z Aleksandrii (296-373), ktére powstato najprawdo-
podobniej w Galii miedzy V a VIl wiekiem. Jego tre$¢ koncentruje sie na wiedzy
potrzebnej do zbawienia, ktéra obejmuje dogmat trynitarny i chrystologiczny,
a wiec dorobek czterech pierwszych soboréw ekumenicznych®. Do tych wy-
znan wiary nawiazuja kolejne ksiegi wyznaniowe, dajgc dowody ciggtosci z ich
ujeciem wiary chrzescijanskiej.

Pierwszym z reformacyjnych wyznan wiary, jakie weszto do LC, jest ,Wy-
znanie augsburskie’”. Przygotowat je Filip Melanchton na polecenie elektora
saskiego Jana Stalego jako oficjalne wyznanie stanéw ewangelickich, ktore
odczytano przed cesarzem Karolem V na sejmie w Augsburgu 25 czerwca
1530. Stanowi ono w pierwszej czesci (21 artykuléw) pozytywny wyklad nauki
ewangelickiej uporzadkowany wedtug pryncypium historio-zbawczego, kto-
rego kluczowym elementem jest artykut IV po$wiecony usprawiedliwieniu.
Czes¢ druga (7 artykuléw) broni zniesionych w zreformowanych zborach
naduzy¢. Szczegdlnie w CA widad, ze strona reformacyjna przedstawia sie nie
jako twércy nowego Kosciota, ale kontynuatorzy i odnowiciele Ko$ciota jako
caloéci®®. Odpowiedzig strony wiernej Rzymowi byta Konfutacja®, ktérg cesarz

64 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s.128.

65 K.Karski, Symbolika..., dz. cyt., s.19-26; M. Uglorz, Luteranskie Ksiegi..., art. cyt., s. 14-16.

66 Por.: CA LI, BSELK, s.92-97 (KWKL, s.143n; BKE1,s. 26.28); AS |, BSELK, 5. 726 (KWKL, s.337n); MK,
Sktad wiary, BSELK, s. 870-872 (KWKL, s. 45n); DK, O wierze, BSELK, s.1048-1070 (KWKL, s. 95-102); FC

Ep., O zasadniczej regule i normie, 3, BSELK, s.1216-1219 (KWKL, s. 397); FC SD, O wtasciwym zarysie,
podstawie, normie i regule, 4, BSELK, s.1312n (KWKL, s. 429).

67 Por.FCEp., O zasadniczej regule i normie, 1, BSELK, s.1216n (KWKL, s.397).

68 Por.CA, Przedmowa. Zakonczenie czesci pierwszej. [Wstep do czesci drugiejl, BSELK, s. 86-93.130-
132 (Przedmowa, w: L. Grane, dz. cyt., s. 23-27; KWKL, s. 149n; BKE1, s. 44.46).

69 Zob. Die Confutatio der Confessio Augustana vom 3. August 1530, opr. H. Immenkdtter, Miinster 1979;

s.73-212; na temat powstania Konfutacji szerzej por.: tamze, s.15-50; na temat teologii Konfutacji zob.:

H. Immenkétter, Zur Theologie der Confutatio, w: Bekenntnis und Geschichte. Die Confessio Augustana um
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przyjat za wlasne stanowisko. W odpowiedzi na Konfutacje w kolejnym roku
ukazala sie ,Obrona Wyznania augsburskiego”, w ktérej Filip Melanchton, jako
w swoim pi§mie prywatnym, obszernie zbija argumenty i zarzuty postawione
CA w Konfutacji, koncentrujac sie szczegélnie na tresci CA IV™.

Kolejno pismo, ktére weszto w sktad LC, to , Artykuly szmalkaldzkie” Marcina
Lutra z 1537 roku. Powstaly one na zlecenie elektora saskiego Jana Fryderyka
z jednej strony jako teologiczny testament Reformatora, z drugiej jako wy-
ktadnia nauki ewangelickiej na zapowiedziany sobér w Mantui. Ten drugi cel
okreslit podzial pisma na czes$¢ poswigcong artykutom niekontrowersyjnym
(dogmat trynitarny i chrystologiczny), artykutom, od ktérych nie mozna od-
stapi¢ (artykut o usprawiedliwieniu i przeprowadzona na jego podstawie ostra
krytyka m.in. mszy i papiestwa) oraz artykuly do dyskusji (Srodki taski i kwestie
eklezjologiczne). Nazwa pochodzi od Szmalkalden, miasta w ktérym w 1537 r.
spotkaly sie ewangelickie stany Rzeszy — cztonkowie tzw. Zwigzku szmalkaldz-
kiego, by dyskutowacé o zaproszeniu na sobér. Zaproszenie odrzucono, zatem
takze AS nie staly sie oficjalnym stanowiskiem stanéw ewangelickich i zostaly
podpisane jedynie przez obecnych teologdéw. Zaproszenie na sobdr sklonito
jednak do potwierdzenia zobowigzania wobec CA, a takze uzupelnienia tej
ostatniej o stanowisko wobec urzedu papieskiego. Tym sposobem w 1537 roku
powstal ,Traktat o wladzy i prymacie papieza”, ktérego przygotowanie spadio
ostatecznie na Filipa Melanchtona. Oprdcz polemiki wymierzonej w urzad
papieski pismo to zawiera wyktad pojmowania wtadzy biskupiej™.

Kolejne dwie czesci LC powstaly chronologicznie jako pierwsze. Chodzi
o ,Maly katechizm” i ,Duzy katechizm” opublikowane przez Marcina Lutra
w 1529 roku. Byly one odpowiedzig na tragiczny stan wiedzy religijnej repre-
zentowany przez parafian, ale takze duchownych w Saksonii, ktéry ujawnity
wizytacje prowadzone w drugiej potowie lat 20. XVI w. W odpowiedzi, od-
wotujac sie do tradycji katechetycznej Kosciota, Marcin Luter przygotowat
wyktad Dekalogu, Apostolskiego Wyznania Wiary, Modlitwy Panskiej oraz
sakramentéw Chrztu i Wieczerzy Paniskiej w pytaniach i odpowiedziach (MK)
oraz w formie dtuzszych objasnien na podstawie kazan wygtoszonych w Wit-
tenberdze (DK). Oba katechizmy uzupetnily czesci po§wiecone spowiedzi, a MK
takze wzory modlitw i tablica domowa, dolgczano takze do niego , Ksigzeczke

historischen Zusammenhang, red. W. Reinhard, Miinchen 1982, 5.101-113.

70 H.Immenkdtter, B. Lohse, A. Sperl, Augsburger Bekenntnis I-I11, TRE, t. 4, s. 616-639; L. Crane, dz.
cyt.,s. 9-22.

71 K. Breuer, Schmalkaldische Artikel, TRE, t. 30, s. 214-221; G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften...,
t.1,dz. cyt., 5. 349-549.
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chrztu” z 1526 r. oraz , Ksigzeczke §lubu” z 1529 r.7.

Ostatnig czescig LC jest ,Formula zgody” przygotowana jako podstawa do
zakonczenia sporéw, jakie wybuchly po §mierci Marcina Lutra (1546) w obozie
wittenberskiej Reformacji. Pierwszy z tych sporéw dotyczyl pytania, co moze
zosta¢ uznane za adiafora (tj. rzeczy nieistotne z perspektywy zbawienia) w kon-
tekscie , Interim lipskiego”i , Interim augsburskiego”. Na jego tle wyksztalcily
sie takze dwie gléwne zwalczajace sie partie w ramach obozu Reformacji wit-
tenberskiej: filipisci (zwolennicy bardziej irenicznej postawy F. Melanchtona)
oraz gnesioluteranie (uwazajacy sie za prawdziwych spadkobiercéw M. Lutra,
chronigcy jego dziedzictwo przed odstepstwem i obcymi wptywami)”. Oprocz
tego spory wewnetrzne posrod zwolennikéw CA toczyly sie wokét kwestii
koniecznosci dobrych uczynkéw do zbawienia, wspétdziatania ludzkiej woli
w procesie nawrdcenia, znaczenia prawa Bozego dla ugruntowania etyki (tzw.
tertius usus legis’™), a takze natury usprawiedliwienia. Oprdcz tego trwat réwniez
spor ze zwolennikami nurtu szwajcarskiego Reformacji, szczegdlnie Kalwina,
o pojmowanie Wieczerzy Panskiej oraz chrystologie™.

Brak jednosci po stronie luterariskiej w czasie dysputy religijnej ze strong
wierng Rzymowi w Wormacji uwidocznit destrukcyjne znaczenie powstatych
podziatéw i sprowokowat pierwsze inicjatywy zjednoczeniowe przeprowa-
dzane na gruncie politycznym w postaci tzw. Dni ksigzat, ktére gromadzity
wladcow terytoriéw ewangelickich. Odbyly sie one kolejno we Frankfurcie
(1558) i Naumburgu (1561). Spotkania te nie przyniosly zjednoczenia doktry-
nalnego. Doprowadzily do niego dopiero wysitki moderowane przez teologéw.
Gléwnym architektem porozumienia byt wittenebrski teolog Jakub Andreae
dzialajacy z mandatu ksiecia Wittenbergii Krzysztofa (1515-1568). Sposrod
wspierajacych go teologéw z innych terytoriéw Rzeszy nalezy wymieni¢ Martina
Chemnitza (1522-1586) z Brunszwiku oraz Nikolausa Selneckera (1530-1592)

72 H.J. Fraas, Katechismus I/1, TRE, t. 17, s. 711-715; A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 1,
Gottingen 1990, 5.15-24; ). T. Maciuszko, Zatozycielskie..., art. cyt..

73 H.Junghans, Kryptocalvinisten, TRE, t. 20,5.123-129; R. Keller, Gnesiolutheraner, TRE, t.13, 5. 512-519;

R. Kolb, Die Konkordienformel. Eine Einfiihrung in ihre Geschichte und Theologie, Gottingen 2011, 5. 58-65; tenze,
art. cyt., s.377n; W. Niemczyk, Historia dogmatow, Przedruk wydania drugiego, Warszawa 1984, s. 249n.
74 Zob. Kompendium dogmatyki ewangelickiej, ttum. K. Karski, maszynopis w czytelni Chat,s. 28.

75 E.Koch, Konkordienformel, TRE, t.19,s.476n; R. Kolb, Jednos¢ wyznania..., art. cyt.,s.375-378; W. Niem-
czyk, Historia dogmatow, dz. cyt., s. 250-252. Szczegdtowo spory prezentuje: R. Kolb, Die Konkordienformel.
Eine Einfiihrung in ihre Geschichte und Theologie, Cottingen 2011, 5. 31-145; por.: B. Lohse, Dogma und Beken-
ntnis in der Reformation: Von Luther bis zum Konkordienbuch, Handbuch der Dogmen-und Theologiegeschichte,
red. C. Andersen, A. M. Ritter, t. 2, wyd. 2 poprawione i uzupetnione, Gottingen 1998, s. 102-138.
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z Saksonii elektorskiej. Pierwszg propozycja unifikacyjng byto pie¢ artyku-
16w odnosénie kluczowych przedmiotéw sporu przygotowanych przez Jakoba
Andreae z 1568/1569 r.”°. Te same kwestie oméwit w cyklu kazan z 1574 r.”
Forma kazan jako rozstrzygniecia sporow teologicznych nie sprawdzita sie
i do ostatecznej wersji FC prowadzily kolejne dokumenty wypracowywane
w toku kolejnych kolokwiéw, debat i konsultacji teologicznych. Sg to kolejno:
,Zgoda szwabachska” (1573/74), ,Zgoda szwabsko-saksonska” (1575), , Formula
maulbronska” (1576) i ,,Ksiega z Torgawy” (1576)%. Ostateczna wersja zostala
przygotowana w czasie prac w klasztorze w Bergen pod Magdeburgiem, stad
jej nazwa , Ksiega z Bergen” (1577)”.

FC widzi siebie jako wlasciwy wyklad CA, a jednoczeénie przyznaje sie do
wszystkich wyzej wymienionych czesci LC za wyjatkiem Traktatu®. W swoich
dwdch czesciach (skrotowej Epitome, bedacej streszczeniem , Ksiegi z Torgawy’
i obszernej Solida Declaratio, tozsamej z ,Ksiega z Bergen™®) FC w dwunastu
artykulach zajmuje sie kwestiami, ktore staly sie przedmiotem sporéw po
$mierci Marcina Lutra, a takze odgranicza sie jednoznacznie od Reformacji
szwajcarskiej w pojmowaniu Wieczerzy Panskiej, chrystologii oraz nauce
o predestynacji. Odrzuca takze inne herezje i sekty (szwenkfeldian, anabap-
tystéw, antytrynitarzy). FC konficzy proces powstawania luteranskich pism
wyznaniowych. Uznanie FC znalazta na ok 2/3 terytoriéw Rzeszy, na ktérych
uznawane bylo CA®.

4

76 Die FiinfArtikel,1568/69, BSELK-QM2, s. 14-20.

77 Die Sechs Predigten, 1576, BSELK-QM2, 5. 26-82.

78 Die Schwibische Konkordie,1573/74, BSELK-QM2, s. 85-136; Die Schwiibisch-Sdchsische Konkordie, 1575,
BSELK-QM2, s. 141-276; Die Maulbronner Formel, 1576, BSELK-QMz2, s. 279-340; Die Torgische Buch, 1576,
BSELK-QM2, s. 344-508.

79 E. Koch, Konkordienformel, art. cyt., s. 477-479; R. Kolb, Die Konkordienformel..., dz. cyt., s. 146-173;

tenze, Jednos¢ wyznania..., art. cyt., s. 382-386; J. T. Maciuszko, Formuta Zgody, RELIGIA.

80 Por.: FCEp., O zasadniczej regule i normie, 4n, BSELK, s.1218n (KWKL, s.397); FCSD, O wtasciwym

zarysie, podstawie, normie i regule, 5-9, BSELK, s.1310-1315 (KWKL, s. 429n). Jako powdd zignorowa-
nia Traktatu Gunther Wenz podaje pominiecie autorstwa Filipa Melanchtona i ujecie go tacznie z AS

(G. Wengz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt.,s.138). Inna hipoteza to uznanie, ze potraktowany

zostatjako uzupetniajgca czes¢ wymienionejjuz CA na podstawie ustaleri podjetych w Szmalkalden

w 1537 roku. Przeciw drugiej z zaproponowanych hipotez przemawia jednak sam uktad LC, w ktérej

Traktat nie zostat potgczony w zaden sposéb z CA i jest umieszczony bezposrednio po AS.

81 E.Koch, Konkordienformel, art. cyt.,s. 478n; R. Kolb, Jednos¢ wyznania..., art. cyt., s. 385;]. T. Maciuszko,
Formuta Zgody, RELICIA.

82 R.Kolb, Die Konkordienformel..., dz. cyt, s.172-179.
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2.5. Normatywnos¢ luteranskich ksiag wyznaniowych

Problem normatywnosci ksigg wyznaniowych dla nauki i zycia KoSciota po-
dejmuje LC sama w swojej ostatniej czesci — FC. Zgodnie z otwierajgcymi
obie czesci FC rozwazaniami o regule i normie, Pismo Swiete, a konkretniej
»apostolskie i prorockie pisma Starego i Nowego Testamentu” s3 ,.jedyng re-
gulg i norma, wedlug ktérej powinno sie oceniaé i osgdzaé wszystkie nauki,
i wszystkich nauczycieli”®. Wszystkie zas inne pisma ,powinny by¢ mu [Pi-
smu Swietemu — dop. JS] podporzadkowane i akceptowane nie inaczej niz
jako pisma swiadkéw, ktérzy pouczajg, w jaki sposéb w czasach poapostol-
skich i w ktérych miejscach na ziemi owa nauka prorokéw i apostotéw byta
utrzymana”®. Tym samym Pismo Swiete pozostaje ,jedynym sedzia, norma
i regulg jako kryterium, wedlug ktérego powinny by¢ ustalone i ocenione
wszystkie nauki, czy s3 wlasciwe, czy niewtasciwe, prawdziwe czy falszywe”.
Pozostate za$ pisma ,s3 jedynie $wiadectwem i objasnieniem naszej wiary,
ukazujacym wyraznie w kontrowersyjnych artykutach, jak w poszczegélnych
okresach Pismo Swiete bylo rozumiane i interpretowane w Koéciele Bozym
przez 6wczesnych uczonych, natomiast wszelkie nauki sprzeczne z Pismem
Swietym byly odrzucone i potepione”®. Jednoczesnie jak juz to zostalo wyzej
wskazane® autorzy FC uznajg zgodnie za normatywne poszczegdlne czesci
FC, przyznajac sie wyraznie do nich.

Jak widaé z powyzszych ustaleri Pismo Swiete zyskuje, jak ujeto to w okre-
sie ortodoks;ji staroprotestanckiej, status normy normujacej [norma normans]
wszelkie inne normy zycia koscielnego. Te ostatnie za$ nie zostajg wykluczone
z uzytku, ale utrzymuja swoja normatywnos$¢ ograniczong podporzgdkowaniem
Pismu Swietemu jako normy unormowane [norma normatal®.

Powyzej zacytowane stwierdzenia FC odnosnie roli Pisma Swietego nie
s3 zdaniem Edmunda Schlinka czym$ nowym na gruncie LC, z tym ze tylko
w tym miejscu zostaly one sformulowane expressis verbis, we wcze$niejszych

83 FCEp., Ozasadniczejregule i normie, 4, BSELK, s.1216n (KWKL, s.397).
84 FCEp., Ozasadniczej reguleinormie, 2, BSELK, s.1216n (KWKL, s.397).
85 FCEp., Ozasadniczejregule i normie, 7, BSELK, s.1218n (KWKL, s. 398).
86 FCEp., Ozasadniczej reguleinormie, 8, BSELK, s.1218n (KWKL, s.398
87 Zob.wyzej2.4.

88 M. Uglorz, Luteraiiskie ksiegi wyznaniowe, KWKL, s. 13; W. Joest, Dogmatik, t. 1, wyd. 3, Gottingen

P e

1989, s. 83n; W. Harle, Dogmatik, Berlin-New York 1995,s. 151-154; por. dokument na temat Pisma

Swietego, wyznania i Koiciota wypracowany na forum Wspélnoty Kosciotéw Ewangelickich w Europie:

Schrift — Bekenntnis — Kirche. Ergebnis ein Lehrgesprichs der Gemeinschaft Evangelischer Kirche in Europa,
,Leuenberger Texte"t.14: 2013, 5. 37.
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czesciach LC takie nastawienie wida¢ w sposobie, w jaki korzystajg z materiatu
biblijnego®, za$ Friedrich Brunstid dodaje, ze taki status Pisma Swietego jest
zalozony w innych pismach®. Ten brak artykutu o Piémie Swietym w czeéciach
poprzedzajacy LC Edmund Schlink traktuje jako potozenie akcentu na viva vox
Evangelii. Z tym ujeciem polemizuje Gunther Wenz, wskazujgc, ze wymaga
ono blizszego rozwazania, zgadza si¢ jednak, ze wyrazng tendencjq luteran-
skich ksiagg wyznaniowych jest odrzucenie biblicyzmu na rzecz zastosowania
Pisma Swietego jako Ewangelii z Jezusem Chrystusem w jej centrum?. Hol-
sten Fagerberg widzi w klarownym ujeciu roli Pisma Swietego odpowiedz na
trydenckie zdefiniowanie autorytetu w Kosciele”.

Edmund Schlinka zwraca w kontekscie wyzej cytowanych wypowiedzi
FC uwage jeszcze na dwie rzeczy. Po pierwsze uzasadnienie statusu Pisma
Swietego odwoluje sie wytacznie do dwéch tekstéw: Ps 119,105 i Ga1,8,a co za
tym idzie w FC zabraklo nauki o inspiracji Pisma Swietego, co dla tego komen-
tatora jest znaczacym teologicznie przemilczeniem*. Z tym ujeciem zgadza
sie takze Friedrich Brunstid, ktdry krytykuje p6Zniejsze nauczanie ortodoksji
staroprotestanckiej o werbalnej inspiracji Pisma Swietego®. Gunther Wenz
zwraca jednak w tym kontekscie uwage na $ciste powigzanie dziatania Ducha
Swietego ze Stowem na gruncie LC*. Po drugie Edmund Schlink podkresla, ze
normatywno$¢ prorockich i apostolskich pism Starego i Nowego Testamentu
wskazuje, ze mamy do czynienia z uznaniem za normatywne ich §wiadectwa
o centrum Pisma Swietego, jego calosciowosci, a nie jakiegoé wyrwanego frag-
mentu. Dla Edmunda Schlinka, a takze Gunthera Wenza, summa ta zamyka
sie w dialektyce Zakonu i Ewangelii, ktérych zas summa jest sama Ewangelia®.

Okreslenie Pisma Swietego w kategoriach norma normans, a ksiag wyznanio-

89 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt.,s.18.

90 F Brunstdd,dz. cyt,s.18.

91 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s.16, przyp. 2.

92 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1, dz. cyt., s.167, przyp. 40.

93 H.Fagerberg, Die Theologie der [utherischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Géttingen 1965; por.:
Sobér Trydencki (1546-1563), Sesja 4 (czwartek 8 kwietnia 1546),1,1n, DSP t. 4, s. 210n.

94 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s.19.

95 F Brunstdd,dz. cyt,s.20n.

96 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1, dz. cyt., s. 189n; por. nizej 2-3, przedstawione tam
ustalenia dotyczace relacji Stowa zewnetrznego i Ducha Swietego nie odnosza sie na gruncie LCjedynie
do kontekstu sakramentalnego.

97 E.Schlink, Theologie der utherischen..., dz. cyt.,s.17.19-23; G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften...,
t.1,dz. cyt., s.179; Ewangelia rozumianajest tutaj w kategoriach obietnicy przeciwstawionej roszczeniu
Zakonu, por. nizej Ekskurs 1.
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wych jako norma normata nasuwa pytanie o praktyczng realizacje tej ich wza-
jemnej zalezno$ci. Wilfried Joest stwierdza: ,,Sprawdzanie wyznan z Pismem
[Swietym] mialo miejsce, gdy zbory, ktére je otrzymaly, stwierdzily, ze s one
zgodne z Pismem [Swietym] i wlagnie dlatego uznaly je za obowiazujace. Wszy-
scy nastepni majg sie tylko trzymaé wyznan, poniewaz zostaly one uznane za
zgodne z Pismem, oraz majg kierowac si¢ nimi w swoim rozumieniu Pisma”®.
Dochodza tu do glosu dwa elementy. Z jednej strony Pismo Swiete jako kryte-
rium oceny wyznania, z drugiej natomiast wyznanie jako wzér wyktadu Pisma
Swietego. Wilfried Joest wskazuje, ze taka zalezno$é prowadzi do kotowej relacji
Pisma Swietego i wyznan, ale tylko w sytuacji, jesli Pismo rozumiane jest jako
swoisty kodeks chrzescijaniskiej nauki, a wyznania jako komentarz, ktéry jest
nieodzowny do zrozumienia Pisma. Wilfried Joest wskazuje, ze w przypadku
Pisma Swietego mamy jednak do czynienia z narzedziem, przez ktére méwi
Bég. Ta mowa jest wydarzeniem, ktére w sposdb skuteczny kierowany jest do
Kosciota w réznych miejscach i czasach. Powazne potraktowanie doswiad-
czenia stuchania Boga powoduje, Ze wyznania nie moga by¢ traktowane jako
komentarz, bez ktérego Pismo Swiete milczy, czy tez jako kodeks nauki, ale
jako odpowiedz wspdlnoty wiary w decydujacych dla jej historii momentach
na wezwanie §wiadectwa o Chrystusie”. To zaktada zdaniem Wilfrieda Joesta,
ze ,Wyznanie nie zastepuje bezposredniego spotkania z Pismem [Swietym],
ale wskazuje na nie i na jego tre$¢”°.

Z tym zgodna jest obserwacja Wilfrieda Harlego, ktéry istote wyktadu
wyznan dostrzega w odkryciu zawartego w nich wskazania na samootwarcie
sie Boga w Chrystusie bedace gruntem chrzescijaniskiej wiary. Potwierdza to
zatem konieczno$¢ pracy hermeneutycznej wzgledem ksigg wyznaniowych
skoncentrowanej na owym centrum objawienia Boga. Same wyznania dostar-
czajg wzoru takiego interpretacyjnego przedsiewziecia, gdyz s3 one nie tylko
wyktadem tekstu biblijnego, ale takze podejmujg sie wyktadu uznawanych przez
siebie, wczesniejszych wyznan wiary (por. wyktad Apostolskiego Wyznania
Wiary w MK czy tez samorozumienie FC wzgledem CA2),

Wskazane przez Wilfrieda Joesta uznanie ksigg wyznaniowych przez zbor
taczy sie z pytaniem o koscielng relewancje wyznan wiary. Jej wyrazem sg

98 W.Joest,dz. cyt.,s. 84.

99 Tamze,s. 84n.

100 Tamze,s. 85.

101 MK, Sktad wiary, BSELK, s. 870-872 (KWKL, s. 45n).

102 FCSD, O wtasciwym zarysie, podstawie, normie i regule, 5-9, BSELK, s.1310-1315 (KWKL, s. 429n).
103 W.Harle, Dogmatik, dz. cyt., s.158n.
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nawiagzania obejmujace rézne zakresy czesci LC szeroko obecne w prawie
wewnetrznym KoSciotéw luteraniskich™, takze w przypadku Kosciota Ewan-
gelicko-Augsburskiego w Polsce'. Réwniez definicja podstawy doktrynalnej
Swiatowe]j Federacji Luterariskiej odwoluje sie do ksiag wyznaniowych, przy
czym sposrdd czesci LC expressis verbis wymienia jedynie CA i MK™, Istotnym
aspektem eklezjalnej relewancji wyznan wiary jest takze traktowanie ich jako
zobowigzania dla 0s6b petnigcych urzad koscielny™”. Ponownie odwotujac sie
do lokalnego polskiego przyktadu, nalezy stwierdzi¢, ze deklaracja wiernosci
ksiegom wyznaniowym jest skltadana przez ordynowanych w trakcie ordynacji*®.

104 Naprzefomie lat50.i60. XX wiekuw ramach Swiatowej Federacji Luterariskiej przeprowadzono
badania jak wygladaja tego typu deklaracje w prawie wewnetrznym jej poszczeg6lnych Kosciotow
cztonkowskich. Ich podsumowanie opublikowano w: H. Weissgerber, Die geltenden Bekenntnisschriften.
Ein Uberblick iiber die Verfassungen der lutherischen Kirchen, w: Das Bekenntnis im Leben der Kirche. Studien
zur Lehrgrundlage und Bekenntnisbindung in den lutherischen Kirchen, wyd. V. Vajta, H. Weissgerber, Ber-
lin—Hamburg1963, s. 21-53. Ponadto wzmiankowany tom studiéw zawiera pogtebione opracowania
monograficzne roli wyznan w przyktadowych Kosciotach luteraiskich z réznych czesci Swiata (tamze,
S.57-242).

105 ,Kosciét Ewangelicko-Augsburski w Rzeczpospolitej Polskiej jest spotecznoscig ochrzczonych
wimie Ojcai Synai Ducha Swietego, budujaca swoja wiare i zycie chrzeécijafiskie wytacznie na pismach
Starego i Nowego Testamentu (Ef 4,4-6;1 Kor12,12.13; Rz10,17). Za ich obowigzujgcy wyktad uznaje trzy
starochrzescijanskie wyznania wiary (Apostolskie, Nicejsko-Konstantynopolskie, Atanazjariskie) oraz
ksiegi wyznaniowe zawarte w Ksiedze zgody z roku 1580 (Maty katechizm, Duzy katechizm, Wyznanie
augsburskie, Obrona Wyznania augsburskiego, Artykuty szmalkaldzkie, Formuta zgody)” (Deklaracja
wstepna, w: Zasadnicze Prawo Wewnetrzne Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego w Rzeczpospolitej Polskiej...,
dz. cyt.). Nieuwzglednienie wsréd wymienionych czesci LC Traktatu mozna ttumaczy¢ podobnie jak
miato to miejsce w przypadku uje¢ FC—albo potraktowano go w sposéb nieuprawniony jako taczny
z AS, badz tez zgodnie ze swojg historyczng intencjg jako dodatek do CA (zob. wyzej 2, przyp. 80).
106 ,Swiatowa Federacja Luterariska wyznaje Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu za jedyne
zrédto i norme swojej nauki, zycia i stuzby. W trzech ekumenicznych wyznaniach wiary i w ksiegach
wyznaniowych Kosciota Luteranskiego, szczegélnie w niezmienionym »Wyznaniu augsburskim«
i w »Matym katechizmie« Marcina Lutra, widzi ona czysty wyktad Stowa Bozego” (Constitution of The
Lutheran World Federation (as adopted by the LWF Eighth Assembly, Curitiba, Brazil, 1990, including amen-
dments adopted by the LWF Ninth Assembly, Hong Kong, 1997 and by the LWF Eleventh Assembly, Stuttgart,
2010), art. Il, https://www.lutheranworld.org/sites/default/files/Constitution%20EN%20final_o.pdf;
dostep 31.03.2016; tum. polskie: Statut Swiatowej Federacji Luterarskiej (przyjety przez VIl Zgromadzenie
Ogolne, 1990, Kurytyba, Brazylia, wraz ze zmianami przyjetymi przez IX Zgromadzenie Ogélne 1997, Hon-
g-Kong i XI Zgromadzenie Ogélne 2010, Stuttgart, Niemcy, art. I, w: J. Sojka, Wieczerza Panska jako nota
ecclesiae w publikacjach Swiatowej Federacji Luteraiskiej, praca doktorska w ChAT, Warszawa 2012, 5. 427).
107 W.Harle, Dogmatik, dz. cyt., s.157.

108 Por.: Ordynacja ksigdza, w: Agenda KoSciota Ewangelicko-Augsburskiego czyli Ewangelicko-Luterskiego,
Warszawa 1955. Wspotczesnie ordynacje przeprowadza sie wedtug zmienionej liturgii ordynacyjne;j.
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Powyzsze praktyczne przyktady deklarowanej obowigzywalnosci luteran-
skich ksigg wyznaniowych na gruncie praktyki eklezjalnej Kosciotéw lute-
raniskich nasuwajg pytanie o jej podstawy. Przywotane wyzej ujecie Wilfrieda
Joesta wywodzito ich obowigzywalnos¢ z historycznego aktu uznania ich za
zgodne z Pismem Swietym. Nieco inaczej do kwestii podchodza inni auto-
rzy. Edmund Schlink w dwdch aspektach bliski jest argumentacji Wilfrieda
Joesta. Po pierwsze wyznanie jest dla niego odpowiedzia na objawienie Boze
w Chrystusie, a takze jest wyrazem konsensusu z ojcami (przesztos¢) i bra¢mi
(terazniejszo$¢) w wierze. Ksiegi wyznaniowe nie s wiec naukga pojedynczych
teologéw, ale wypowiedzig Kosciota’. Jednak kwestia uznania ksigg wyznanio-
wych za zobowiazujacy wyktad Pisma Swietego w Kosciele jest dla Edmunda
Schlinka, inaczej niz dla Wilfrieda Joesta, kwestig nie historycznej decyzji,
ale ich terazniejszym roszczeniem, ktére domaga sie aktualnej odpowiedzi.
Grunt tego roszczenia tkwi w tym, ze wyznanie ma charakter wykladu Pisma
Swietego, a konkretniej jest jego summa poswiadczajaca Ewangelie. Przez to
stanowi ono zobowiazujgcy wzor nauki koscielnej. Teologia ksigg wyznanio-
wych, rozumiana jako systematyczne przedstawienie ich wypowiedzi, stanowi
wiec dla Edmunda Schlinka prolegomene dogmatyki, nie w sensie czasowym,
a merytorycznym*e.

Friedrich Brunstid widzi uzasadnienie obowigzywalnosci koscielnych
wyznan po pierwsze w tym, ze stanowig one dar Pana Kosciola, udzielajacy
Kosciotowi nowego zycia. To powoduje, Ze wyznania zyskujg dlan decydujacy
charakter. Po drugie wyznania zawieraja w sobie wewnetrzng konieczno$¢,
by z wyznawanej w nich wiary wyprowadzana byta wtasciwa nauka Kosciota.
Ztaczenie tych dwoch aspektéw jest Zrodtem wigzacego charakteru ksigg
wyznaniowych. Punktem wyjscia dla takiego pojmowania obowigzywalnosci
wyznan jest, podobnie jak w koncepcji Edmunda Schlinka, fakt, ze poswiad-
czaja one Ewangelie™.

W interesujacym nas aspekcie zasadnicza zmiana polega na tym, ze przywotywana Agenda z1955 1.
odwotywata sie ogélnie do ksiag wyznaniowych Kosciota, a expressis verbis jedynie do CAi MK, a obecna

wymienia zgodnie z formutg przyjetg w ,Deklaracji wstepnej Zasadniczego Prawa Wewnetrznego”
(por. wyzej 2, przyp. 105) wszystkie czesci LC oprocz Traktatu (zob.: Porzgdek uroczystego nabozenstwa

ordynacyjnego mgr. teol. Karola Dtugosza, mgr. teol. Oskara Wilda. Sobota przed 12. niedzielg po Trojcy Swiete;.
6. wrzesnia 2014 roku, godz. 11.00. Kosciot Ewangelicko-Augsburski Zbawiciela w Zorach, niepublikowany

maszynopis udostepniony dzieki uprzejmosci Przewodniczacego Komisji Liturgii i Muzyki Kocielnej

Synodu KoSciota Ewangelicko Augsburskiego w RP. w archiwum autora, s. 11).

109 Por.: F. Brunstid, dz. cyt.,s.12n.

110 E. Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s. 5-15.23-35.40-42.

11 F Brunstdd, dz. cyt,s.14.
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Dwoém powyzszym koncepcjom Gunther Wenz stawia zasadniczy zarzut.
Traktujg one ksiegi wyznaniowe ahistorycznie, nie doceniajgc okolicznosci,
w jakich powstawaly. Wida¢ to takze w metodzie analizy Edmunda Schlinka
czy Friedricha Brunstdda, ktdrzy praktycznie nie odnosza sie do historycznego
kontekstu wyznan. Nowsze opracowania piéra Holstena Fagerberga czy sa-
mego Guthera Wenza uwzgledniajg szeroko kontekst historyczny wypowiedzi
wyznan wiary™. Nalezy przy tym odnotowa¢, ze Gunther Wenz podziela zda-
nie Edmunda Schlinka, ze kwestia obowigzywalnosci ksigg wyznaniowych nie
opiera sie na historycznej decyzji czyniacej z nich nieomylny, autorytatywny
wyktad wiary umocowany administracyjnie, ale w oparciu kazdorazowo o me-
rytoryczng argumentacje na rzecz ich obowigzywalnosci. Powoluje sie przy
tym takze na zasade konsensusu, rozumiang jako zasada zgody z Ewangelig™.

Powyzszy przeglad stanowisk w debacie nad normatywnoscia ksigg wyzna-
niowych nalezy uzupelni¢ o jeszcze dwa ujecia, jakie sformutowano w dyskusji
nad wigzacym charakterem luterariskim ksigg wyznaniowych. Zaproponowa-
no je nie tyle w kontekscie interpretacji LC, ale jej znaczenia dla luteranizmu
w wieku XX. Ich autorami sg Ernst Kinder i Peter Brunner. Obaj teologowie
podkreslajg, ze obowigzywalno$é wyznan w Kosciele wywodzi sie z faktu,
ze poswiadczajg one apostolska Ewangelie, a wiec centrum i summe Pisma
Swietego. Obaj uwypuklaja réwniez koniecznosé aktualizacji wyznan i ich
zastosowania w praktyce wspétczesnego Kosciota. Peter Brunner podkresla
takze silnie koniecznos¢ docenienia ekumenicznego ich zakorzenienia (odnie-
sienia do staroko$cielnych wyznan wiary), a takze ekumenicznej otwartosci
wobec innych §wiadkéw Ewangelii (np. Ojcéw Kosciola czy tez przedstawicieli
innych tradycji chrzescijanstwa)™.

Na zakoniczenie, tytutem podsumowania rozwazan o relacji miedzy au-
torytetem ksigg wyznaniowych a autorytetem Pisma Swietego na gruncie
luteranskim, nalezy odwota¢ sie do wynikéw prac studyjnych prowadzo-
nych w ramach Swiatowej Federacji Luteraniskiej. W ramach prowadzonego

112 H.Fagerberg,dz.cyt.,s.12n; por.takze: F. Kriiger, Aufbau, Ziel und Eigenart der einzelne Bekenntnisse
des Konkordienbuches. Versuch eines Gesamtiiberblicks, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften,
dz. cyt, s. 11; tendencje takg mozna dostrzec takze w opracowaniach poswieconych poszczegdlnym
czeSciom LC, za przyktad niech postuzy: W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana,
t.1-2, Giitersloh 1976-78.

113 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt.,s.198.203n.218.

114 P Brunner, Was bedeutet Bindung an das lutherischen Bekenntnis heute?, w: Die Einheit der Kirche. Referate
und Vortrdge, vorgelegt auf die Sitzung der theologischen Kommission des Lutherischen Weltbundes, Berlin
1957, s.28-38; E. Kinder, Das Bekenntnis als Gabe und Aufgabe, w: Die Einheit der Kirche..., dz. cyt., s. 69-78.
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w latach 2011-2016 programu studyjnego Lutheran Hermeneutics [Luteranska
hermeneutyka] powstal dokument studyjny ,, In the beginning was the Word.
The Bible in the Life of the Lutheran Communion A Study Document on
Lutheran Hermeneutics” [,Na poczatku bylo Stowo. Biblia w zyciu luteran-
skiej wspdlnoty. Dokument studyjny dotyczacy luterariskiej hermeneutyki”]
przyjety przez Rade SFL na posiedzeniu w Wittenberdze w czerwcu 2016
roku™. Ten glos luteranskiej wspélnoty eklezjalnej na temat wyktadu Pisma
Swietego w nastepujacy sposéb opisuje relacje jego autorytetu oraz autory-
tetu ksigg wyznaniowych: ,Reformacja luteraniska ustanowita doktrynalng
tradycje: wyznania luteranskie. Te wyznania znajdowaly odzwierciedlenie
swojej pozycji w relacji z Pismem Swietym: ich autorytet jest drugorzedny,
podczas gdy autorytet Pisma Swietego jest pierwszorzedny. Opisuja one koto
hermeneutyczne pomiedzy Pismem Swietym a tradycja wyznaniowa: wyzna-
nia interpretuja Pismo Swiete i jednoczesnie musza byé¢ przeanalizowane
i skorygowane w §wietle Pisma Swietego. Zatem z jednej strony wyznania
pomagaja czytaé Pismo Swiete, podczas gdy z drugiej strony podlegaja ocenie
w §wietle Pisma Swietego. To koto hermeneutyczne stanowi ciagle wyzwanie
dla luteran czytajacych Biblie™.

2.6. Podsumowanie

Ksiegi wyznaniowe s3 wyznaniem wiary Kosciota, rozumiane sg przede wszyst-
kim w odniesieniu do swojej treéci i okreslonej formy jezykowej jako wyznania
konkretnej wspdlnoty. W zwigzku z tym petnia funkcje samodefinicji wspdl-
noty, ktéra tacza, zapewniajac jej tez odgraniczenie wobec innych wspdlnot.
Oproécz tego dokumenty te umieszczone w kontekscie praktyki eklezjalnej
mogg ksztaltowaé akt wyznania i postawe wyznaniowa, a takze petni¢ funk-
cje kerygmatyczna, doksologiczng i katechetyczng. Z tym znaczeniem dla
wspolnoty taczy sie ich oficjalnie uznany i normatywny charakter, okreslajacy
kluczowe czy tez charakterystyczne punkty tresci wiary i zwiastowania danej
wspolnoty koscielne;j.

Od strony historycznej koncepcja ksigg wyznaniowych wywodzi sie z XVI-

115 In the beginning was the Word. The Bible in the Life of the Lutheran Communion A Study Document on
Lutheran Hermeneutics, Geneva 2016, s. 10, nr 9; M. Junge, Preface, w: In the beginning was the Word...,
dz. cyt,, s. 5n; Lutheran Hermeneutics, https://www.lutheranworld.org/content/lutheran-hermeneutics
(dostep:16.07.2016).

116 In the beginning was the Word..., dz. cyt., s. 17, nr 24 (ttum. polskie: M. Mendroch, robocza wersja
ttumaczenia dokumentu studyjnego Swiatowej Federacji Luterariskiej, w archiwum autora).
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-wiecznej Reformacji. Stad tez sg one najbardziej zakorzenione na gruncie
tradycji luteraniskiej i reformowanej, przy czym w przypadku tej drugiej kta-
dzie sie wiekszy nacisk na ich pluralizm, partykularnos¢, a takze mozliwos¢é
zastgpienia przez nowsze teksty wyznaniowe. Inne tradycje protestanckie
przywiazuja do ksigg wyznaniowych mniejsza wage, przy czym sg one takze
w nich obecne. Jesli chodzi o ksiegi wyznaniowe na gruncie dwdch pozostatych
wielkich tradycji chrzescijanstwa: katolicyzmu i prawostawia, to pod wplywem
protestantyzmu pojecie to bywa odnoszone do szczegdlnie istotnych wyznan
wiary tych tradycji, przy czym o ile na gruncie niemieckim teologowie rzym-
skokatoliccy w XX wieku zaczeli je przyjmowac, to na gruncie XX-wiecznej
teologii prawostawnej spotyka sie ono z odrzuceniem.

W tradycji luteranskiej zbidr ksigg wyznaniowych jest zamkniety i jest
nim , Ksiega zgody” z 1580 roku, bedaca realizacja normatywnej dla nauczania
koncepcji corpora doctrinae wypracowanej przez Filipa Melanchtona. Wyznania
na nig sie sktadajace powstawaly zasadniczo jako wyznania jednego, Swietego,
powszechnego i apostolskiego Kosciota, majace prowadzi¢ do jego odnowy,
a nie jako wyznania partykularne nowego Kos$ciota. Dopiero z czasem zyska-
ty taki status. Wyrazem tego ekumenicznego nastawienia jest to, ze do LC
wlaczono 3 staroko$cielne wyznania wiary. Ponadto istotnym jest fakt, ze
punktem wyjscia do spisania XVI-wiecznych wyznan, ktdre staly sie czescig
LC, byly okreslone okoliczno$ci historyczno-polityczne. W jej sklad weszly:
CA (1530), ACA (1531), AS, Traktat (oba 1537), MK, DK (oba 1529) oraz koriczaca
proces tworzenia luteraiiskich wyznan FC (1577).

Wyznania zawarte w LC widzg siebie jako norma normata, nadrzedna wobec
nich jest norma normans Pisma Swietego. Normatywno$¢ wyznan sktadajacych
sie na LC w praktyce eklezjalnej poswiadcza miedzy innymi ujecie ich w pod-
stawach doktrynalnych zaréwno luteraniskich Kosciotéw, jak i luteranskich
organizacji miedzynarodowych. Zrédtem owej normatywnosci i autorytetu jest
to, Ze wyznania stanowia wyklad Pisma Swietego, odpowiedZ na objawienie
Boze w Stowie zawarte w Pi$mie Swietym. Sg przy tym efektem konsensusu,
a co za tym idzie glosem KoSciota, a nie tylko pojedynczych jego przedstawicieli.
Ich uznanie za poswiadczajace apostolskyg Ewangelie ma nie tylko charakter
faktu historycznego, ale stanowi aktualng konfrontacje z ich roszczeniem
do obowigzywalnosci rozstrzygana w konfrontacji z norma normans Pisma
Swietego.

Przedstawione w tym i poprzedzajacym rozdziale zarysy rozwoju pojecia
sakramentu do Reformacji XVI wieku oraz koncepcji ksigg wyznaniowych
pozwalajg nam w nastepnych rozdziatach przejs$é¢ do systematycznej prezen-
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tacji problematyki sakramentalnej na gruncie luteranskiej , Ksiegi zgody”. Jej
punktem wyjsciowym bedg zawarte w kolejnym rozdziale rozwazania nad
definicjg sakramentu oraz, co $cisle zwigzane jest takze z pytaniem, ktére
z rytéw cieszg sie na gruncie LC statusem sakramentu.



3. Definicjailiczba sakramentow

Na wstepie rozwazan o sakramentach w luteraniskiej , Ksiedze zgody” nalezy
odpowiedzie¢ na pytanie, czym jest sakrament, a co za tym idzie, ktdre ryty
Reformacja wittenberska zaliczyta w swych ksiegach wyznaniowych do sakra-
mentéw. Podejmujac sie odpowiedzi na tak postawione pytanie, nalezy jednak
skonstatowac, ze zadna z czesci LC nie rozpoczyna swoich wypowiedzi sakra-
mentalnych od jasnego zdefiniowania, czym jest sakrament, na co wskazujg
jej komentatorzy'. Edmund Schlink doszukuje sie powodu takiego stanu
rzeczy w fakcie braku analogicznosci stéw ustanowienia Chrztu i Wieczerzy
Panskiej. W tych ostatnich znalazto sie bowiem, pozbawione odpowiednika
w stowach ustanowienia Chrztu, stwierdzenie: ,to jest cialo moje... to jest
krew moja™. Friedhelm Kriiger dodaje, ze brak zainteresowania dla ogélne-
go pojecia sakramentu w LC wynika z faktu, Ze ksiegi skupiajg sie na stowach
ustanowienia poszczegdlnych sakramentéw jako zasadniczym punkcie wyjécia
swojej refleksji*>. W przytoczonych uwagach obaj przywotani teologowie nie
uwzgledniajg absolucji jako sakramentu, przyznanie ktdrej takiego statusu
jest na gruncie catosci LC kontrowersyjne.

Powyzsze uwagi ukazuja, ze odpowiedz na pytanie o definicje sakramentu

1 F Brunstid, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Giitersloh 1951, s.134; por.: M. Uglorz, Swia-
dectwo Lutra o Wieczerzy Paiiskiej; w: Teologia wiary. Teologia ks. dra Marcina Lutra i ksigg wyznaniowych
Kosciota luterariskiego, red. M. Uglorz, Bielsko-Biata 2007, s. 311n.

2 E. Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s. 153; por. P. Men-
droch, Nauka o Sakramencie Ottarza w Ksiegach Symbolicznych Kosciota Luteranskiego, ,Z Probleméw
Reformadji”t. 2:1980, 5. 98n.

3 F Krliger, Sakramente, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, red. H. G. P6hlmann, T. Austad,
F. Kriiger, Glitersloh 1996, s. 140n.
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na gruncie LC wymaga zrekonstruowania ogélnego pojecia sakramentu za-
wartego w LC. Punktem odniesienia takiej rekonstrukeji muszg by¢ zaréwno

wypowiedzi poszczegdlnych czesci LC odnoszgce sie do sakramentéw w ogdl-
nosci, jak i odnoszace sie do poszczegdlnych rytéw uznawanych za sakramen-
ty. Taka rekonstrukcja pozwoli takze udzieli¢ odpowiedzi na pytanie, ktére

z rytéw LC uznaje na swoich kartach za sakramenty. Materiatu do tego typu

rekonstrukeji dostarczajg wszystkie czesci LC, za wyjatkiem Traktatu, ktorego

specyficzna tematyka przesadza o tym, iz nie zajmuje sie on kwestig definicji

i liczby sakramentéw.

3.1. ,Wyznanie augsburskie” i jego ,,Obrona Wyznania augsburskiego”

Przykladem postawionej wyzej tezy o braku systematycznej ogélnej definicji
sakramentu w poszczeg6lnych ksiegach LC jest CA. Pojecie sakramentu pojawia
sie w niej po raz pierwszy w artykule V, nastepnie w powigzaniu eklezjolo-
gicznym w artykulach VIIn. Kolejne artykuly dotyczg poszczegdlnych rytéw:
Chrztu (CA IX), przy czym sam Chrzest pojawia sie juz wcze$niej w artykule
[14, Wieczerzy Panskiej (CA X), pokuty i spowiedzi (CA XIn). Sakramentalne
wypowiedzi CA koniczy podsumowaniem o charakterze ogélnym artykut XIII,
a uzupetnia artykul X1V, ktéry ukazuje powigzanie sakramentu i urzedw’.

Przyjrzyjmy si¢ elementom definiujacym sakrament w dwoch artykutach,
ktore stanowig klamre dla wypowiedzi sakramentalnych CA, a wiec CAViCA
XIII. CA V otwiera stwierdzenie: , Ut hanc fidem consequamur, institutum
est ministerium docendi Evangelii et porrigendi sacramenta/Solchen glauben
zuerlangen, hat Got das predig ampt eingesatzt, Evangelium und Sacramen-
ta geben” [Aby$émy tej wiary dostgpili, ustanowiona jest stuzba nauczania
Ewangelii i udzielania sakramentéw/Aby dostapic takiej wiary, ustanowit Bég
stuzbe kaznodziejsky, dat Ewangelie i sakrament]®. W tym miejscu warto
zauwazyc, ze zaréwno Wilhelm Maurer, jak i Regin Prenter wskazuja, ze nie
nalezy kolejnosci wymieniania Ewangelii i sakramentow traktowac jako ich
hierarchizacji’. Ten ostatni zauwaza jednak, ze gloszona i styszana posta¢
Stowa Bozego poprzedza jego postaé widzialng?®.

4 CAIIl,BSELK,s.96n (KWKL, s.143; BKE1, s. 26).

5 Zob.nizej16.1.

6 CAV,BSELK,s.100n (KWKL,s.144; BKE1, s. 28).

7 W.Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Giitersloh 1978, s.145; R. Prenter, Das
Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, s. 87.

8 R.Prenter,dz.cyt.,s. 87.
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Jak widacé z tej pierwszej wypowiedzi CA na temat sakramentéw, Filipa
Melanchtona interesuje ich znaczenie dla wiary, a wiec znaczenie zbawcze’.
Wskazuje przy tym w tekscie niemieckim, ze wraz z Ewangelig sg one dane
przez Boga. Ewangelia i sakramenty, lub jak chce tekst faciniski, jej nauczanie
i ich udzielanie, s3 tez czescig stuzby, ktdrg tekst niemiecki okresla mianem
urzedu kaznodziejskiego. W dalszej czesci CA V Filip Melanchton podkresla
jeszcze jeden istotny watek swojej definicji sakramentéw, a mianowicie role
Ewangelii i sakramentéw jako §rodkéw taski, w ktérych dziata Duch Swiety™.

Nacisk na powigzanie sakramentéw z kwestia wiary potwierdza CA XIII
poswiecony uzywaniu/przyjmowaniu sakramentéw. Sg one wedtug niego: ,si-
gna et testimonia voluntatis Dei erga nos/zeichen und zeugnus sind Géttlichs
willens gegen uns” [znakami i $wiadectwami woli Bozej wobec nas/zakazami
i swiadectwami woli Bozej wzgledem nas]". Dalej CA XIII podkresla wyméog
przyjmowania sakramentu z wiarg, co zostanie jeszcze omdéwione nizej'.
Dla Leifa Granego wytaczenie kwestii wiary z artykuléw odnoszacych sie do
konkretnych rytéw uznawanych za sakramentalne przemawia za tym, ze nie
jest ona w CA czescig definicji sakramentu®. Teza Leifa Granego wsp6tbrzmi
z faktem, ze CA XIII ma przede wszystkim na uwadze wyrazne oddzielenie
stanowiska CA zaréwno od spirytualizujacych uje¢ sakramentologii Ulryka
Zwingliego (poprzez podkreslenie zbawczej skutecznosci sakramentéw w bu-
dzeniu wiary)*, jak i nauczania o skutecznosci sakramentu ex opere operato

9 Por.CAIV,BSELK,s.98n (KWKL,s.144; BKE1, s. 28); zob. nizej 4.1.oraz 8.1.

10 CAV,BSELK,s.100n (KWKL,s.144; BKE1,s. 28), zob. nizej 2.1.

11 CAXIII, BSELK, s.108n (KWKL, s.146; BKE1, s.34).

12 E.lIserloh, V. Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen

Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,

Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s.198n; E. Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche aufgrund der

Augsburgischen Konfession, w: Evangelium—Sakramente—Amt und die Einheit der Kirche, red. K. Lehmann,

E. Schlink, Freiburg im Breisgau 1982, s.110; zob. nizej 4.1. oraz 8.1.

13 L. Crane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteranskiej, Bielsko-
-Biata 2002, s.109n.

14 Tamze,s.138.140; F. Brunstid, dz. cyt., s.136; G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangeli-

sch-lutherischen Kirche. Eine historische und systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996,

s.598n; na temat sakramentologii Zwingliego por.: U. Zwingli, Przyjazna polemika z Lutrem, ,Jednota’,

r. XXV (XL):1981,2.7-8,s.26-28 [fragmenty]; tenze, Wyktad wiary chrzescijaiiskiej, tamze, s. 33 [fragmenty],

K. Karski, Poglgdy Ulryka Zwingliego, tamze, s.14n; P Jaskéta, Symboliczne rozumienie Wieczerzy Panskiej

wedtug Ulricha Zwingliego, w: To czyiicie na pamiqtke mojq. Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red.

L. Gérka, Warszawa 2005, s. 129-155; J. T. Maciuszko, Spor o Wieczerze Panskq, w: M. Luter, Wyznanie

o0 Wieczerzy Panskiej, Bielsko-Biata 2014, s. 7-20.
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[mocg dzieta dokonanego]”, a nie przedstawienie definicji sakramentu, jaka
moglaby wynika¢ z poprzedzajacych artykutéw opisujacych poszczegélne ryty
zaliczane w reformacyjnym badz przedreformacyjnym nauczaniu do sakramen-
tow. Zreszta sposob ujecia CA IX skoncentrowanego na problematyce Chrztu
dzieci*, CA X zajmujacego sie obecnoscig Chrystusa w Wieczerzy Panskiej”,
oraz zajmujacych sie praktyky spowiedzi CA XI'* i strukturg pokuty CA XII*
sa od siebie na tyle rézne, ze nie pozwalajg wyciggna¢ wnioskow odnosnie
definicji sakramentu na podstawie paraleli ich budowy, jak ma to miejsce na
przyktad w ,Malym katechizmie™®.

Ta niejasnosc¢ zawarta w CA, ktéra koncentruje sie na funkeji sakramentéw,
a nie ich ogélnej definicji, powoduje, Ze pojawia sie pytanie, ktére z rytéw
uznawane za sakramenty nalezy za takowe uzna¢ na gruncie CA. Sktania
do tego takze dyskusja nad lista sakramentéw w okresach historii Kosciota
poprzedzajacych Reformacje. W starozytnosci listy takie byly obszerne, do
sakramentéw zaliczano wiecej niz 12 rytéw, ktére pojawialy sie w poropozy-
cjach sredniowiecznych®. Innym wazkim argumentem za poszukiwaniem
odpowiedzi na pytanie, ktére z rytéw sg wedlug CA sakramentem, jest fake,
ze lista 7 sakramentéw w Kosciele Zachodnim zyskata range rozstrzygnie-
cia soborowego na Soborze Florenckim w 1439 r.>>. W zwigzku z tym takze
Konfutacja, widzgc niejasnos¢ CA w tej materii, domagala sie uznania przez
strone ewangelicka uznania expressis verbis 7 rytéw za sakramenty®. Pytanie
to wydaje sie tez istotne w perspektywie redukcji listy sakramentéw, jakie

15 Nauka ta zaktadata, ,ze w sakramencie zostaje udzielona taska wiernemu moca samego doko-
nanego aktu sakramentalnego; sakrament jest skuteczny, niezaleznie od wktadu kaptana i osoby go

przyjmujacej; dzieje sie to ,moca Ducha Swietego”, a wiec dzieki sakramentalej obecnosci samego

Boga (ujmowanej jako obecno$¢ w osobie Jezusa Chrystusa) w sakramencie, a szerzej — w Kosciele”
(Ex opere operato, RELIGIA); wiecej na temat tej polemiki zob. nizej 7.1.

16 Zob.nizej9.1.

17 Zob.nizej11.1.

18 Zob. nizej Ekskurs 2.1.

19 Zob. nizej Ekskurs1.1.

20 Zob.nizej3.2.

21 Historia dogmatow, red. B. Sesbolié, t. 3, Krakéw 2001, s. 97-125; J. Pelikan, Rozwdj teologii Srednio-
wiecznej (600-1300), Krakéw 2009, s. 252-264; W. Niemczyk, Historia dogmatow, przedruk wydania

drugiego, Warszawa 1984, s. 144-150.176-179.191-195; M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach,
w: Dogmatyka, red. E. Adamiak i in., t. 5, Warszawa 2007, s. 228n. Zob. wyzej 1.2.i1.3.

22 Sobdrwe Florendji (1439-1443), Bulla o uniiz Ormianami (Exultate Deo), art.10-20, DSP t. 3, 5. 504-525;

por.: Historia dogmatéw, dz. cyt., s. 97-125.

23 KONFUTAC]A, art. Xlll,s.110n.

96



3. DEFINICJA | LICZBA SAKRAMENTOW

proponowaly poszczegdlne nurty Reformacji*. Zanim przejdziemy jednak
do odpowiedzi, jakiej udzielil na to pytanie Konfutacji sam Filip Melanchton
w ACA X111, nalezy przedstawi¢ opinie w toczacej sie dyskusji nad interpretacjg
CA w literaturze przedmiotu.

Komentatorzy, nie znajdujac bezposrednich wskazan w tekscie poszczeg6l-
nych artykuléw CA na temat tego, ktdre z rytéw nalezy uznaé za sakrament,
odwotuja sie do jej struktury. Przywotujac uktad: artykuly eklezjologiczne
moéwigce ogdlnie o sakramentach (CA VIIn), artykuly dotyczace poszczegdl-
nych rytéw (CA IX-XII) oraz podsumowujacy CA XIII, méwigcy o tym jak
nalezy korzysta¢ z sakramentéw, Erwin Iserloh i Vilmos Vajta wskazuja, ze na
gruncie CA nalezy méwic o trzech sakramentach: Chrzcie, Wieczerzy Paniskiej
i pokucie®. Friedhelm Kriiger* i Hans Jorissen? podzielajg powyzszg teze.
Ten ostatni dodaje takze, ze za sakramentalnoscig pokuty w CA przemawia
takze fakt, ze CA XII odrzuca poglad, iz nie mozna utracié¢ Ducha Swietego po
Chrzcie. Jako lekarstwo na fakt utraty Ducha Swietego po Chrzcie przedsta-
wiana jest pokuta, za$ darowanie Ducha nalezy zgodnie z CAV do istoty daréw
sakramentalnych?. W innym opracowaniu Hansa Jorissena przygotowanym
wspdlnie z Holstenem Fagerbergiem, ktdre stanowi czes¢ tego samego opraco-
wania teologii CA, co wspomniany wyzej tekst Erwina Iserloha i Vilmosa Vajty,
obok stwierdzenia o sakramentalno$ci pokuty na gruncie CA w oparciu o jej
strukture® pojawila sie analiza wskazujgca na rozbiezno$¢ miedzy pojeciem
sakramentu w CA i w teologii Marcina Lutra. Obaj autorzy wskazuja, ze juz
w 1520 roku w piSmie De captivitate babilonica ecclesiae Wittenberczyk dokonat
redukeji liczby sakramentéw do dwdch*. Wskazuja przy tym, ze podstawa

24 ].Pelikan, Reformacja Kosciota i dogmatow (1300-1700), Krakéw 2010, s. 61-72; W. Niemczyk, Historia
dogmatow..., dz. cyt., s. 226-234.242.249; na temat redukcji przeprowadzonej w nurcie luterafnskim
zob. wyzej1.4.

25 E.lserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art. cyt., s. 203.

26 F. Kriiger, Sakramente, art. cyt., s.140.

27 H.Jorissen, Die Sakramente—Taufe und BufSe, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger
Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 527n.

28 Tamze,s. 527. Por. CAV, BSELK, s. 100n (KWKL, s.144; BKE1, s. 34), CA XIIl, BSELK, s. 108n (KWKL,
s.146; BKE1, s.34).

29 H.Fagerberg, H.Jorissen, Bufie und Beichte, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens...,
dz.cyt,s. 235. Interesujgcymjest, ze redaktorzy tomu Confessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens
zdecydowali sie na odzwierciedlenie w tytutach poszczegélnych rozdziatéw jedynie sakramentalnosci
Chrztu i Wieczerzy Pariskiej (E. Iserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art. cyt.).

30 WA 6,572; zob. wyzej1.4.
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tego rozdzwieku miedzy CA a teologia Marcina Lutra® jest odmienna definicja
sakramentu, a wiec kwestia terminologiczna niewywiedziona bezposrednio
z Pisma Swietego. Marcin Luter postuguje sie bowiem augustyniska definicja
sakramentu’?, zgodnie z ktdrg obok ustanowienia przez Chrystusa oraz Bozej
obietnicy na sakrament sktada sie zewnetrzny element, ktérego brak w ab-
solucji*. Innego zdania jest Gerhard Miiller, ktéry w trzech sakramentach
w CA (Chrzest, Wieczerza Paniska, pokuta) widzi przejecie luterskiej krytyki 7
sakramentdw z De captivitate babilonica ecclesiae, podobnie kwestie komentuje
Monika Walug$*. W obu przypadkach nalezy zauwazy¢, ze autorzy ci pomijajg
wypowiedzi Marcina Lutra z De captivitate babilonica ecclesiae widzace w poku-
cie powrdt do Chrztu, a tym samym odbierajace pokucie jako sakramentowi
samodzielno$é®. Swiadom postawionego problemu jest takze Regin Prenter,
ktory proponuje, by za element w przypadku absolucji uznaé gest natozenia
rak®. Jednoczeénie autor ten wskazuje z jednej strony na tozsamos¢ absolucji
z Chrztem i Wieczerzg Panska jako srodkami taski ze wzgledu na fake, ze takze
ona jest osobistym Stowem Boga kierowanym do penitenta. Widzi wiec w niej
$rodek taski tozsamy z Chrztem i Wieczerza Panisky. Z drugiej jednak strony
podnosi réznice miedzy Chrztem i Wieczerza Pansky a spowiedzig, ktorej
zasadniczym elementem w CA jest absolucja. Mianowicie Chrzest i Wieczerza
Paniska stanowig konieczny element nowonarodzenia i uswiecenia chrzesci-

31 Portakze ujecie sakramentu w katechizmach, zob. nizej 3.2.

32 Accedit verbum ad elementum et fit sacramentum [,Gdy Stowo taczy sie z zywiotem, czyli naturalng

substancja, staje sie z tego sakrament”] (S. Aurelii Augustini, In Evangelium loannis Tractatus, LXXX, 3,
ML, t. 35, szp.1840 [ttum. polskie: Augustyn, Homilie na Ewangelie i Pierwszy List Sw. Jana, cz. I, Warszawa

1977, s.175; ttumaczenie formuty Augustyna przejeto z KWKL, s.11]).

33 H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 235n, przyp. 11.

34 G.Miiller, Die Theologie der Confessio Augustana, w: Bekenntnis und Geschichte. Die Confessio Augustana

im historischen Zusammenhang, red. W. Reinhard, Miinchen 1982, s. 74; M. Walus, Spiritus Sanctificator.
Cztowiek wobec Ducha Swietego wedtug ksigg wyznaniowych luteranizmu (1529-1537), Lublin 2010, 5.128.

35 WA 6,535; por. B. Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihvem systematischen

Zusammenhang, Gottingen 1995, s.152; zob. wyzej 1.4.; oraz nizej 10.2.

36 R.Prenter,dz.cyt., s.177. Propozycja Regina Prentera majgca na celu uzgodnienie definicji sakra-
mentu stosowanej przez Marcina Lutra i CAjest o tyle watpliwa, ze sam Wittenberczyk w De captivitate

babilonica ecclesiae odrzucit natozenie rak jako element sakramentu bierzmowania. Gtéwnym argu-
mentem byto to, zejest to gest stosowany w Piémie Swietym w tak wielu kontekstach, ze nie mozna go

traktowacjako konkretnego elementu przypisanego do konkretnego sakramentu (WA 6,549). Bardziej

rozbudowang i zniuansowg prébe uzgodnienia zakorzenionego w definicji augustyriskiej stanowiska

Marcina Lutra z sakramentalnym statusem absolucji podjat Erich Roth (por.: tenze, Die Privatbeichte

und die Schliisselgewalt in der Theologie der Reformatoren, Glitersloh 1952, s. 71-1071).
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jan, zas spowiedz traktowana jest w CA XI nie jako element konieczny, ale
jako oferta, z ktérej mozna skorzystaé. To powoduje, ze ostatecznie zalicza jg
wraz z kazaniem do §rodkéw wychowawczych stosowanych wzgledem dzieci
Bozych?.

Leif Grane takze wskazuje na strukture CA jako mozliwg podstawe orze-
czenia sakramentalno$ci pokuty, jednoczes$nie podkresla, ze catos¢ reforma-
cyjnego stanowiska w tym wzgledzie byta chwiejna. Jednak fakt, ze struktura
CA nie przesadzita o zaliczaniu pokuty do sakramentéw, gdyz za te utarto sie
uwazal jedynie Chrzest i Wieczerze Paniska, nie pozwala na ostateczne roz-
strzygniecia w tej kwestii*®. W podobnym kierunku idg rozwazania Edmunda
Schlinka, ktéry dopuszcza uznanie pokuty za sakrament na gruncie CA, bez
zajecia jednak w tej kwestii rozstrzygajacego stanowiska®. Wilhelm Maurer,
majac podobne watpliwosci, rozstrzyga problem za pomoca rozréznienia na
sakramenty w sensie $cistym (Chrzest i Wieczerze Paniska) oraz ryty nalezace
do tzw. usus sacramentorum [uzycia sakramentalnego], do ktérych zalicza obok
sakramentéw w sensie Scistym takze pokute i spowiedz. Jednoczesnie zauwaza,
ze samodzielny rozwdj CA X1 i XII, ktére we wlasciwym sensie nalezg do pry-
watnego duszpasterstwa’®, podyktowany byt kwestiami praktycznymi (m.in.
utrzymanie spowiedzi prywatnej przy jednoczesnym odrzuceniu jej przymu-
su)*. Podobne stanowisko zajmuje Horst Jesse, ktéry w swym komentarzu
do CA wskazuje na widzialny znak i obietnice jako kryteria sakramentalno$ci,
ktore spetniaja tylko Chrzest i Wieczerza Panska. Takie ujecie zakorzenione
jest jednak w wyzej wskazanej definicji wiasciwej dla Marcina Lutra, a nie CA.
Jednocze$nie Horst Jesse przyznaje, ze pokuta jako czyn Boga wzgledem czto-
wieka na gruncie CA ma zaréwno sens sakramentalny, jak i egzystencjalny*.
Jako podsumowanie powyzszej debaty interpretacyjnej warto przytoczy¢ dwie
opinie wykraczajace poza powyzsze dywagacje na temat sakramentalnego
statusu pokuty. Po pierwsze, przywotywanego juz Friedhelma Kriigera. Na
podstawie struktury CA uznaje on za sakramenty Chrzest, Wieczerze Panisk
i pokute. Te teze kwituje jednak stwierdzeniem, ze tradycja luteraniska rozwi-
neta ,,otwarte pojecie sakramentu”?. W podobnym kierunku idg rozwazania

37 R.Prenter,dz.cyt.,s.164n.177n.

38 L.Grane, dz. cyt,s.120.

39 E.Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche..., art. cyt., s.110n.

40 W. Maurer, Historischer Kommentar..., t. 2, dz. cyt., s.196.

41 Tamze,s.175.196n.

42 H.Jesse, Das Augsburger Bekenntnis. Glaubenszeugnis einer Kirche, Augsburg 1981, s.118n.
43 F Kriiger, Sakramente, art. cyt., s. 140.
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Gunthera Wenza, ktéry wskazuje na pomocniczy, heurystyczny i wskazujacy,
nie za$ interpretujacy charakter pojecia sakramentu w CA. Co za tym idzie
zdaniem monachijskiego teologa pojecie sakramentu nie wplywa swojg trescia
na znaczenie przyporzadkowanych mu rytéw*.

Do wyjasnienia zawartego w CA stanowiska odnos$nie definicji i liczby sa-
kramentéw zmusila Filipa Melanchtona wspomniana juz reakcja Konfutatoréw,
ktérzy domagali sie otwartego uznania siedmiu rytéw uznanych na Soborze we
Florencji za sakramenty, a takze utrzymanie ich w praktyce zboréw podleglych
reformatorom®. Dla autora ACA staje sie to okazja, by otwarcie sformutowaé
stanowisko, ktére pobrzmiewalo za ujeciem CA, a mianowicie, ze nie przykta-
dat on wagi do utrzymania jakiej$ konkretnej liczby sakramentéw. Stwierdza
bowiem, ze wazniejsze od dochowania konkretnej liczby jest dochowanie tych
wszystkich spraw i ceremonii, jakie zostaly ustanowione w Pi§mie Swietym.
Na poparcie swojego stanowiska Filip Melanchton odwotuje sie do argumentu
z historii Kosciota, wskazujac, ze u ,dawnych pisarzy” takze nie byto jasne, jak
powinna wygladac lista sakramentow*.

Z powyzszym dystansem wobec sztywnego rozstrzygania o sakramentalnosci
poszczegdlnych rytéw taczy sie przywotana przez Filipa Melanchtona definicja,
ktéra skupia sie na tym, ze w sakramencie oferowana jest obietnica taski. Fakt,
ze czlowiek nie jest zdolny przyobiecaé taski, pocigga za sobg koniecznosé
drugiego elementu melanchtonowskiej definicji sakramentu, w wiec faktu, by
za dang ceremonig stato przykazanie Boze. Stad tez zadna ustanowiona przez
ludzi ceremonia nie moze by¢ uznawana za sakrament we wtasciwym tego
stowa znaczeniu?’. W tym kontekscie Holsten Fagerberg podkresla koniecznosé
wyraznego rozrdzniania na gruncie wypowiedzi Filipa Melanchtona terminéw
obietnica [promissio] i nakaz Bozy [mandatum]*. Jako przyktad ceremonii, ktére
spelniajg definicje: ,obrzedy, ktdre majg za sobg przykazanie Boze i do ktérych
dodanajest obietnica taski™ Filip Melanchton wskazuje na Chrzest, Wieczerze
Panisky i absolucje utozsamiong z sakramentem pokuty. S to bowiem cere-

44 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1, dz. cyt., s. 597n.

45 KONFUTACIA, art. XIIl, s.110n.

46 ACAXIII, 2, BSELK-QM1,s. 527 (KWKL, s. 262).

47 Odnosnie do tego sformutowania, na skutek wyzej przytoczonego okreslenia pojecia sakramen-
tow w LC jako pojecia pomocniczego, Gunther Wenz stwierdza, ze nie mozna takze tej wypowiedzi

traktowacjako statej, niezmiennej definicji sakramentu, zob.: tenze, Theologie der Bekenntnisschriften...,
t.1,dz. cyt,, s. 602.

48 H.Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von1529 bis 1537, Cottingen 1965, s. 20.
49 ACAXIII, 3, BSELK-QM1, s. 527 (KWKL, s. 262).
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monie, ktére zostaly nakazane Bozym przykazaniem i niosa obietnice faski®.
Tym samym, jak podkresla Holsten Fagerberg, zaréwno kategoria mandatum,
jak i promissio doprowadzily do redukgji listy sakramentéw w ACAS'. Ten opis

Filip Melanchton potwierdza nastepnie, odwotujac sie do tradycji Augustyna

i okreslenia sakramentu mianem visibile verbum [widzialnego Stowa]. Wska-
zuje przy tym na tozsamos¢ tresci obrzedu i Stowa®. Sakramentalno$é pokuty
potwierdzona zostaje takze w ACA XII: ,Absolucja tez moze by¢ nazywana we

whasciwym znaczeniu stowa sakramentem pokuty”s. Rozstrzygniecia ACA XII

i ACA XIII stanowig podstawe dla komentatoréw do wskazania na sakramen-
talny charakter pokuty nie tylko w ACA, ale tez w CA (Holsten Fagerberg)® czy
caloéci LC (Dominik Nowak)*¢. Inaczej komentuje ACA XIII Friedrich Brunstid,
ktory wskazuje, ze tylko Chrzest i Wieczerza Pariska s sakramentami. Pokuta

jako absolucja wypowiadana z Bozego nakazu i w Bozym imieniu ma dla niego

szczeg6lne, acz niesakramentalne miejsce. Podobnie jak pozostate sakramenty
jest bowiem Bozym, a nie ludzkim dzialaniem, jednak darowane w niej przeba-
czenie grzechéw powoduje, Ze rozplywa sie ona w pozostatych dwdch sakramen-
tach. Poza tym wystepuje w niej perspektywa ludzkiego dziatania — odpowiedzi

na dar sakramentalny w poszukiwaniu przebaczenia, tym samym pokuta nalezy
do aktu przyjecia sakramentu’. Takie ujecie sakramentalnosci pokuty wydaje

sie prébg odpowiedzi na wyzwanie, ktére w pojeciu pokuty w CA i ACA wska-
zuje Holsten Fagenberg, a mianowicie fakt, ze oba te wyznania postuguja sie

pojeciem pokuty w kilku perspektywach: 1. formy egzystencji cztowieka (pod

dzialaniem Zakonu i Ewangelii), 2. $rodka faski, a wiec sakramentu (tozsamego

z absolucjy); 3. duszpasterskiej — jako spowiedz*®. W innym opracowaniu tego

samego autora, przygotowanym wraz z Hansem Jorissenem, pojawiajg sie dwa

aspekty pokuty w CA i ACA: sakrament pokuty i akt pokutny (skrucha i wiara).
Drugi z nich zawiera w sobie pokute jako forme egzystencji oraz spowiedz*°.

50 ACAXIII,3n, BSELK-QM1,s.527 (KWKL,s. 262); por. E. Iserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art.cyt.,s. 203.
51 H.Fagerberg,dz.cyt,s.20.39.

52 Por.: Augustyn, Tractatus LXXX in Joannis Evangelium, r.3, ML, t. 35, 5zp. 1840 (ttum. polskie: Augustyn,
Homili..., dz. cyt., s.175).

53 ACAXIIl,1.3-5, BSELK-QM1, s. 527 (KWKL, s. 261n); zob. nizej 5.1.

54 ACAXII, 41, BSELK-QM1, s. 506 (KWKL, s. 247).

55 H.Fagerberg, dz. cyt, s.181.218.

56 D.Nowak, Nauka o Duchu Swietym w $wietle teologii ks. dra Marcina Lutra i Ksigg Symbolicznych, ,Studia
Humanistyczno-Teologiczne’t.1 (1) : 2003, 5.182.

57 F Brunstid, dz. cyt.,s.196.

58 H.Fagerberg,dz.cyt,s.218;

59 H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 234-244; H.Jorissen, art. cyt., s. 527-540. Por. nizej: Ekskurs 1.
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Obok uznania w ACA XIII Chrztu, Wieczerzy Panskiej i absolucji za sa-
kramenty Filip Melanchton odnosi sie takze do pozostalych czterech rytéw
z siedmiu uznanych w §redniowiecznym Kosciele Zachodnim, tj.: bierzmo-
wania, kaptaristwa, malzenstwa i ostatniego namaszczenia. Jako spetniajace
kryteria zawarte w podanej wyzej definicji, tj. bycie obrzedem, z ktérym na
mocy przykazania Bozego jest zwigzana obietnica taski, Filip Melanchton
rozwaza jedynie kaplanstwo. Za takowe moze by¢ ono jednak uznane tylko
w sytuacji, jesli jako jego zadanie nie bedzie postrzegane skladanie ofiary na
wzor kaptanstwa lewickiego, ale stuzba Stowa. W takiej sytuacji ryt ordynacji
(natozenie rak) mozna by uzna¢ za sakrament, bowiem za tak rozumianym
kaptaristwem stoja obietnice Boze, do ktdrych Filip Melanchton zalicza teksty
biblijne z Rz 1,16n i Iz 55,11n. Pozostate z listy siedmiu nie sg przez Filipa Me-
lanchtona rozwazane w kategorii sakramentu. Bierzmowaniu oraz ostatniemu
namaszczeniu brakuje bowiem przykazania Bozego, a ponadto sam Ko$ciét
Sredniowieczny nie uznawat ich za konieczne do zbawienia. Obietnica taski jest
zatem tutaj zinterpretowana w kategoriach bycia konieczng do zbawienia. Jesli
za$ chodzi o ostatni ryt z listy 7 — malzenistwo, to Filip Melanchton wskazuje, ze
owszem, towarzysza mu obietnice, ale dotyczgce zycia cielesnego, doczesnego,
a nie obietnice zbawienia. Jesliby takie obietnice traktowac¢ jako obietnice sa-
kramentalne, to za sakrament nalezatoby uzna¢ takze urzedy (zwierzchnosé),
ktére rowniez cieszg si¢ obietnicami odniesionymi do doczesnosci. Ponadto
malzenstwo nie jest ustanowione w Nowym Testamencie, a wczesniej. Nawet
wiec jesliby zastosowaé wzgledem niego pojecie sakramentu w szerszym zna-
czeniu niz odnoszone do Chrztu, Wieczerzy Paniskiej czy absolucji, to nalezy to
zrobi¢ w taki sposéb, by pozostato ono wyraznie odréznione od wymienionych
znakéw Nowego Testamentu, bedacych $wiadectwami faski i odpuszczenia
grzechow. Krytykujac ograniczenie listy sakramentéw do 7, Filip Melanchton,
odwotujac sie do sformutowanej przez siebie definicji sakramentu, tj. obrzed
posiadajacy przykazanie i oferujacy obietnice taski, wykazuje nie tylko to, ze
nie spelniaja jej wszystkie zawarte na liscie ryty, ale takze to, ze pod tg defi-
nicje podpadajg takze ryty, ktére na owej liscie sie nie znalazly. Jako przyktad
ustanowionych poprzez przykazanie ceremonii posiadajacych obietnice taski
Filip Melanchton wskazuje modlitwe, uczynki mitosierdzia oraz utrapienia.
Wszystkie z nich zatem nalezaloby zaliczy¢ do sakramentéw. Te wywody jed-
nak nie stuzg autorowi ACA do sformutowania jakiej$ konkretnej listy rytéw
uznanych za sakramenty, ale do potwierdzenia tezy, jakg postawil na poczatku
rozwazan o liczbie sakramentéw w ACA XIII, a ktérg powtarza tez jako ich
konkluzje: ,Zaden bowiem roztropny maz nie bedzie sie spieral o liczbe czy
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stowo, jezeliby uwzgledniono sprawy, ktore majg za sobg przykazanie Boze
i obietnice™°. Ta wypowiedz oraz fakt, w jaki analizuje poszczegdlne poten-
cjalnie sakramentalne ryty ukazuje, ze faktycznie nie traktuje on definicji
sakramentu jako punktu wyjscia do oceny poszczegélnych rytéw, ale skupia
sie na realizacji tych z nich, ktére legitymujg sie Bozym ustanowieniem, a wiec
posiadajg przykazanie i obietnice taski®.

To, co faktycznie interesuje Filipa Melanchtona w ogélnym nauczaniu sakra-
mentalnym, a co ujawnilo sie juz w CA, ukazane zostato w dalszej czesci ACA
XIII. Chodzi mu nie o spér o sakramentalno$¢ poszczegdlnych rytéw, ale o to, by
prawidlowo nauczac o tym, jak nalezy korzystac z sakramentu, uwzgledniajac
przy tym we wlasciwy sposéb role wiary dla przyjecia sakramentu, tak by byto
korzystaniem, ktére , pociesza nabozne a zalgknione sumienia”

Podsumowujac te rozwazania Filipa Melanchtona, nalezy przywota¢ opi-
nie dwéch komentatoréw ACA, ktérzy odniesli sie do catosci rozwazan ACA
XIII. Horst Georg Pohlmann wskazuje, ze stricte do sakramentéw ACA zalicza
cztery: Chrzest, Wieczerza Panska, absolucja i ordynacja, mozna je uzupetnic
o kolejnych pieé¢: malzenistwo, zwierzchnosé¢, modlitwe, uczynki mitosierdzia
iutrapienia. Tak szerokie pojecie sakramentu Horst Georg P6hlmann uznaje za
naciaggane, gdyz obejmuje chocby zwierzchnos¢ swiecky (panstwo). Podkresla
tez, ze liczba dziewieciu sakrament6w jest tutaj przypadkowa, gdyz intencjg
rozwazan ACA jest podkreslenie braku sztywnej liczby sakramentéw i ukazanie
oraz ochrona niepoliczalnosci tajemnicy®. Na fakt, ze dla Filipa Melanchtona
w ACA wazniejsza niz liczba sakramentéw jest wiernoéci Pismu Swietemu
w realizacji przewidzianych w nim ceremonii, zwrécit tez uwage Stanistaw
Celestyn Napiérkowski®. Te rozwazania o liczbie sakramentéw w czesciach
LC pidra Filipa Melanchtona muszg by¢ jeszcze skonfrontowane z ujeciem
Marcina Lutra przedstawionym w katechizmach oraz AS, co zostanie dokonane
nizej, w ramach oméwienia sakramentalnego nauczania FC*.

ACA XIII dowodzi, ze Filip Melanchton ktadl nacisk raczej na praktyczny
wymiar nauczania o sakramentach, tj. co w ich stosowaniu jest konieczne, by

60 ACAXIII, 17, BSELK-QM1, s. 529 (KWKL, s. 263).

61 ACAXIII, 6-17, BSELK-QM1, 5. 527-529 (KWKL, s. 262n).

62 ACA XIllI, 22, BSELK-QM1, s, 529 (KWKL, s. 264); zob.: ACA XIII, 18-23, BSELK-QM1, s. 529
(KWKL, s. 263n).

63 H.C. Pdhlmann, Einleitung in die Theologie der Apologie, w: Ph. Melanchton, Apologia Confessionis
Augustanae, thum. i red. H. G. P6hlmann, Giitersloh 1967, s. 24

64 S.C.Napidrkowski, Solus Christus. Zbawcze posrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999, s. 146n.
65 Zob.nizej3.4.
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mialy one zbawcze dziatanie. Nalezy jednak w tym miejscu odnotowaé, ze sam
autor ACA w innych jej artykutach odwotuje sie do swojej definicji sakramentu
sformutowanej w ACA XIII, ktérej osig jest obecnoséé Bozej obietnicy. W ACA
XXIV stuzy mu ona do typologicznego rozrdznienia ofiary [sacrificium] od
sakramentu [sacramentum]. Sakrament to ,obrzed, czyli czynnos¢, w ktorej
Bég podaje nam to, co oferuje dodana do obrzedu obietnica™®. Ofiara za$ jest
czyms$ dokltadnie odwrotnym, w niej cztowiek ofiaruje cos§ Bogu®’. ACA XXIV
wykorzystuje takze sformutowania CA XIII, ktéra podkreslata w opozycji do
Ulryka Zwingliego, ze sakramenty nie sg jedynie znakami rozpoznawczymi
chrzescijan wérdd ludzi, ale takze znakami woli Bozej wzgledem czlowieka,
a wiec niosg w sobie dzialanie zbawcze. Te rozwazanie w ACA XXIV Filip Me-
lanchton uzupetnia wskazaniem, ze sakramenty Nowego Testamentu stanowig
polaczenie znaku i Stowa, a wiec obietnicy taski, czyli odpuszczenia grzechéw.
Z tym wigze sie znane juz z CA XIII i ACA XIII wezwanie do przyjmowania
ich z wiarg. Dlatego tez Filip Melanchton okresla w ACA XXIV sakramenty
jako znaki faski®. Zatem w ACA XXIV w odniesieniu do Wieczerzy Panskiej
znajduje swoje miejsce znany juz z CA nacisk na zbawczy pozytek sakramentu.
Lacza sie z tym $cisle, podobnie jak w CA, zawarte w ACA XXIV wypowiedzi
o pneumatologicznym powigzaniu sakramentu Wieczerzy Pariskiej*. Rozwa-
zania o sakramencie w odwotlaniu do kategorii zawartej w niej obietnicy ujete
sg takze w ACA IV™, za§ ACA X1I postrzega sakrament jako , znak odpuszczenia
grzechow””.

Przywolane tutaj pojedyncze odwolania ukazuja, ze dla Filipa Melanchtona
takie elementy myslenia o sakramencie, jak znaczenie zawartej w nim zbawczej
obietnicy odpuszczenia grzechéw, rozumianej w kategoriach Stowa ztgczonego
ze znakiem, co prowadzi do ujmowania sakramentu jako znaku otrzymania
owej obietnicy, stanowig ,naturalny” kontekst rozwazan o sakramentach w tych
miejscach ACA, gdy granice definicji sakramentu nie sa przedmiotem sporu.
Takie ujecie przez Filipa Melanchtona tematyki sakramentalnej poza ACA X111
nie wydaje sie jednak sprzeczne z ujeciem zawartym w tym artykule, w ktérym

66 ACAXXIV,18, BSELK-QM1,s.561 (KWKL, s. 263).

67 ACA XXIV,18, BSELK-QM1, s. 561 (KWKL, s. 263).

68 ACAXXIV, 69, BSELK-QM1,s.570 (KWKL, s.308); na temat relacji sakrament—Stowo zob. nizej5.1.;
odnosnie do relacji wiary i sakramentu zob. nizej, 6.1.; na temat pozytkéw sakramentu zob. nizej 8.1.
69 ACA XXIV, 49.70, BSELK-QM1, s. 567.570n (KWKL, s. 305.308); na temat pneumatologicznego
powigzania sakramentéw zob. nizej 4.1., za$ na temat ich zbawczego pozytku zob. nizej 8.1.

70 ACAIV, 276, BSELK-QM1,s. 473 (KWKL, s. 208).

71 ACAXII, 42, BSELK-QM1, s. 506 (KWKL, s. 241).
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traktuje on jako drugorzedng koniecznos¢ sformutowania ostrej definicji
sakramentu, dajacej podstawe do ustalenia zamknietej listy sakramentéw.
Zaréwno bowiem w przytoczonych odniesieniach w pozostalych artykutach
ACA, jakisamym ACA XIII, zasadniczg trescig rozwazan sakramentalnych jest
zawarta w tych rytach obietnica taski i jej zbawcze znaczenie.

3.2.,,Maty katechizm” i ,,Duzy katechizm”

Podobnie jak w , Wyznaniu augsburskim” i ,Obronie Wyznania augsburskiego”,
w obu katechizmach brak ogélnej definicji sakramentu. Sakramentom poswie-
cono osobne czeéci zarédwno w ,,Matym katechizmie” jak i ,, Duzym Katechizmie”
(odpowiednio cze$¢ IV i V). Marcin Luter nie wdaje sie takze w rozwazania na

temat liczby sakramentéw. Zapowiada jedynie w , Przedmowie” do DK oméwie-
nie sakramentéw ustanowionych przez Chrystusa, czyli Chrztu i Wieczerzy

Panskiej, podajac przy kazdym z nich odpowiednie stowa ustanowienia jako

podstawowa wiedze na ich temat™. Za§ w oméwieniu Chrztu stwierdza, ze

trzeci sakrament — pokuta — jest zawarty w codziennej aktualizacji Chrztu, do

jakiej zobowigzany jest kazdy chrzescijanin?. Tym samym lista sakramentéw

przyjeta przez Marcina Lutra rézni sie od tej sformulowanej przez Fllipa Me-
lanchtona w CA i ACA™.

Punktem wyjscia Lutrowych rozwazan o sakramencie nie jest zalozona
definicja, ale jego rozumienie sakramentu nabiera jednolitosci w oparciu
o wglad w wewnetrzng strukture zbawczego dzialania Bozego”. Ta jedno-
litos¢ znajduje swoje odzwierciedlenie takze w paralelnym omoéwieniu obu
sakramentéw zaréwno w MK, jak i DK”. W zwigzku z tym omoéwienie pojecia
sakramentu w katechizmach musi zosta¢ dokonane na podstawie poréwna-
nia wypowiedzi zawartych w czeéci IV ,Sakrament Chrztu Swigtego” i w czesci
V ,Sakrament Ottarza”. Sakramenty, bez konkretyzacji na Chrzest i Wieczerze
Parisky, pojawiaja sie w katechizmach tylko raz — w czesci I1I DK, przy oméwie-
niu trzeciego artykutu wiary — w kontekscie pneumatologicznym, jako §rodki

72 DK, Przedmowa, BSELK, s. 926-928 (KWKL, s. 61).

73 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1128-1132 (KWKL, s.120n).

74 Por. wyzej 3.1.; analiza tej rozbieznosci znalazta sie w ramach oméwienia wypowiedzi FC,
zob. nizej 3.4.

75 A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 4, Gottingen 1993, s. 61; por. tenze, Kommentar zu
Luthers Katechismen, t. 2, G6ttingen 1991, 5. 36-54.188-204.230-240.

76 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt., s. 64n.
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dziatania Ducha Swietego”.

W oparciu o wypowiedzi na temat Chrztu i Wieczerzy Panskiej w MK
mozna stwierdzi¢, ze dla Marcina Lutra cechg wsp6lng obu sakramentéw jest
polaczenie elementu i Stowa, czyli odpowiednio wody oraz chleba i wina ze
stowem ustanowienia. Zaréwno przy Chrzcie, jak i przy Wieczerzy Panskiej
to zawarte w nich Stowo decyduje, ze nie mamy do czynienia ze zwykla woda
czy zwyktym spozywaniem chleba i piciem wina, ale z sakramentami, ktére
przynoszg wierzacym to, co niosg w sobie zawarte w nich obietnice Boze.
Obietnice te da si¢ odnalez¢ w stowach Chrystusa ustanawiajacych poszcze-
gblne sakramenty. W przypadku Chrztu jest to w oparciu o Mk 16,16 obietnica
zbawienia dla ochrzczonych. Natomiast w odniesieniu do Wieczerzy Pariskiej
jest to obietnica odpuszczenia grzechéw, zawarta w stowach ustanowienia
przekazanych w Mt 26,26-28; Mk 14,22-24; £k 22,19n 11 Kor 11,23-257. Zaréwno
MK, jak i DK zawierajg harmonizacje wszystkich tych przekazéw opartg o tekst
z 1 Kor, przy czym harmonizacja ta pomija zawarte w tych tekstach elementy
eschatologiczne™. Stowa ustanowienia rozumiane jako punkt wyjscia do roz-
wazan o sakramencie podkreslaja, ze podstawa jego sprawowania takze dzisiaj
jest ustanowienie Chrystusowe®. Marcin Luter skupia sie w katechizmach na
rozumieniu tych stéw przede wszystkim jako nakazu. Element obietnicy jest
takze obecny, ale nie znajduje sie na pierwszym planie, tak jak ma to miejsce
w przypadku czesci LC autorstwa Filipa Melanchtona®.

Powyzsze obserwacje potwierdza DK. Tu takze brak ogdlnej wstepnej defi-
nicji, jednak na wstepie kazdej z czesci dotyczacej zaréwno Chrztu, jak i Wie-
czerzy Panskiej, znajdujemy jasng deklaracje, Ze s3 one sakramentami, za$
sformutowana w objasnieniach tres¢ zawiera to, co kazdy chrzescijanin na
ich temat wiedzie¢ powinien, jesli w ogéle chce sie mienié¢ chrzescijaninem?®2.
W tresci obu oméwien tak jak w MK Marcin Luter ktadzie nacisk na potgcze-
nie w obu sakramentach zewnetrznej rzeczy (elementu), odpowiednio wody
badz chleba i wina, ze stowem ustanowienia i nakazem Chrystusowym, ktére

77 Zob.nizej 4.; por.: DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s.1058.1064 (KWKL, s. 98.100); H. Gollwitzer,
Luthers Abendmahlslehre, w: Abendmahlsgemeinschaft?, Miinchen1937,s.95; M. Walus, dz. ¢yt.,s.119n.123.
78 MK, Sakrament Chrztu Swietego, BSELK, 5. 883-885 (KWKL, 5. 48n); MK, Sakrament Ottarza, BSELK,
s. 888-890 (KWKL, s. 51).

79 E.Schlink, Theologie der lutherischen...,dz. cyt., s.135.

80 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt., s.135.

81 H.Fagerberg, dz. cyt,s.170.

82 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1110 (KWKL, s. 114); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1134-1136
(KWKL, s.121n).
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zawieraja obietnice zbawienia i odpuszczenia grzechéw®. Na potwierdzenie
tego zar6wno w przypadku Chrztu, jak i Wieczerzy Paniskiej Marcin Luter
w swoim objasnieniu przywotuje augustynisky definicje sakramentu: Accedit
verbum ad elementum et fit sacramentum [,Gdy Stowo laczy sie z zywiotem, czyli
naturalng substancja, staje si¢ z tego sakrament”]*, ktéra warunkiem powsta-
nia sakramentu czyni dolaczenie Stowa do elementu.

3.3. ,Artykuty szmalkaldzkie”

W ,Artykutach szmalkaldzkich” problem zdefiniowania poszczegélnych sakra-
mentéw pojawia sie w czesci I11. Zaréwno Chrztowi, jak i Wieczerzy Panskiej
poswiecono osobne artykuly (odpowiednio V i VI) i podobnie jak w katechi-
zmach nie poprzedza ich jakas ogélna definicja sakramentu.

Nalezy jednak zauwazy¢, ze w poprzedzajacym artykule I11,,0 pokucie” sakra-
menty s3 wymienione wérdd sposob6w, przez ktore Ewangelia niesie pocieche
i odpuszczenie®. Zas artykut IV ,,O Ewangelii” przedstawia calg listg sposobéw,
w jakie Ewangelia jest pomocg przeciw grzechowi ze wzgledu na dobro¢ i fa-
ske Boga. Zachowujac kolejnos¢ sformutowana przez Marcin Lutra, te modus
Evangelii to: stowo méwione, Chrzest, Wieczerza Panska, wtadza kluczy oraz
zgodnie z Mt 18,20 ,wzajemna rozmowa i pociecha braterska”*¢. Werner Fithrer
zwraca uwage, ze na tej liscie szczegdlne miejsce zajmuje Stowo méwione —
kazanie, a wiec ,wlasciwy urzad Ewangelii"®, nastepnie wymienione sg dwa
sakramenty: Chrzest i Wieczerza Panska, za$ ostatnie dwa z wymienionych —
wiladza kluczy i podporzadkowana jej rozmowa braterska — stanowig elementy
duszpasterstwa, majace zapewnic o przebaczeniu grzechow*®.

Definicje poszczegdlnych sakramentéw w art. V i VI sg pokrewne z tymi
zawartymiw katechizmach (przede wszystkim MK), cho¢ wyrazone w krétszej
formie®. W przypadku Chrztu wzbogaca ja jeszcze zacytowana augustynska

83 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1110-1111 (KWKL, s. 114-115); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1134-
1136 (KWKL, s.121n).

84 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1114 (KWKL, s.115); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1134-1136 (KWKL,
s.122); por.: Augustyn, Tractatus LXXX in Joannis Evangelium, r. 3, ML, t. 35, szp. 1840 (ttum. polskie:
Augustyn, Homilie..., dz. cyt., s.175; powyzej ttumaczenie formuty Augustyna przejeto z KWKL, s. 116).
85 ASIII, 1,8 BSELK, s. 752 (KWKL, s.347).

86 AS I, 1V, BSELK, s. 764-766 (KWKL, s.352).

87 ASIILIV,BSELK,s.766 (KWKL,s.352; zgodnie z brzmieniem tekstu niemieckiego [eigentliche Ampt
des Evangelii] zamieniono termin stuzba zastosowany w KWKL na urzqd).

88 W. Fihrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tibingen 2009, s. 298n.

89 Por.tamze,s.303.312.
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definicja sakramentu®, ktora byta juz uzyta w odniesieniu do obu sakramentow
w DK. Definicja Wieczerzy Panskiej skupia sie na kwestii realnej obecnosci
Chrystusa w sakramencie. Wspdlnym akcentem obu opiséw sakramentéw
w artykutach Vi VI jest wyrazne odwotanie do nakazu i ustanowienia Chry-
stusowego, ktére s dla nich konstytutywne?.

Sakrament pokuty pojawia sie w AS tylko jako krytykowana falszywa pokuta
papistéw, pod ktdrg kryje sie trzyczesciowa struktura sakramentu pokuty wy-
pracowana w §redniowieczu®?, na ktérg sktadaly sie: skrucha, spowiedz i zas-
dos$éuczynienie”. Na jego miejsce, jak zauwaza Werner Fithrer Marcin Luter
wprowadza pokute rozumiang jako staly element egzystencji chrzescijanskiej

— nawrdcenie, bedgce wynikiem wiary w Stowo Boze Zakonu i Stowo Ewangelii,
co prowadzi do odsakramentalizowania pokuty®. Tym samym Marcin Luter
w AS powtarza stanowisko co do rytéw uznawanych za sakramentalne, jakie
sformutowat juz w MK i DK%, a ktére rdzni sie od ujecia Filipa Melanchtona*.
Konfrontacja obu stanowisk na tle literatury przedmotu zostanie dokonana
nizej”.

3.4. ,Formuta zgody”

W ,,Formule zgody” takze brak czesci poswieconej ogbélnemu pojeciu sakra-
mentéw. Specyficzna sytuacja, w ktdrej powstala, powoduje, ze brak w niej
takze szerszej refleksji o Chrzcie, natomiast tematyka Wieczerzy Panskiej jest
potraktowana szeroko w artykule VII, ale réwniez ze specyficznie polemicz-
nej perspektywy odnoszacej sie do obrony realnej i substancjalnej obecnosci
Chrystusa w elementach chleba i wina.

90 Accedit verbum ad elementum et fit sacramentum [,Gdy Stowo taczy sie z zywiotem, czyli naturalng
substancja, staje sie z tego sakrament”] (Augustyn, Tractatus LXXX in Joannis Evangelium, r.3, ML, t. 35,
szp.1840 [ttum. polskie: Augustyn, Homiilie..., dz. cyt., s.175; ttumaczenie formuty Augustyna przejeto
z KWKL, s. 11]).

91 ASIII,VVI,BSELK,s.766-768 (KWKL, s.352n); por.: W. Fithrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s.303.325n.
92 ASIII, 111, BSELK, s. 750-764 (KWKL, s. 346-351).

93 Zob.:H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt.,s.228-232; W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen...,dz. cyt.,s. 266n,
A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 5, Gottingen 1994, 36-40; M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat
o0 sakramentach, w: Dogmatyka, red. E. Adamiak i in., t. 5, Warszawa 2007, s. 405-407; zob. wyzej 1.3.,
oraz nizej Ekskurs1i 2.

94 W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 265.

95 Zob.wyzej3.2.

96 Zob.wyzej3.1.

97 Zob. nizej3.4.
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W kwestii ogdélnego rozumienia sakramentu w FC pojawiajg sie dwa istotne
elementy w toku argumentacji zaprezentowanej w artykutach II, dotyczacym
wolnej woli, i XI, odnoszacym sie do kwestii wiecznej opatrzno$ci Bozej i wybo-
ru Bozego. Po pierwsze sakramenty sg pieczecig potwierdzajaca ewangeliczna
obietnice, ktéra méwi o taskawosci Boga wobec czlowieka i Jego zbawczej woli*®.
Po drugie FC przywoluje aspekt zbawczego oddzialywania sakramentow®.

Nalezy takze uzupetnié, ze FC przedstawia sakramenty w powigzaniu z Du-
chem Swietym, co zostanie oméwione nizej*®, oraz widzi w nich Jego $rodki,
przez ktére udzielana jest wiara™. Wyakcentowano zatem te aspekty, ktore
widoczne juz byly w CA 'V oraz XIII*%.

Za artykutem VII, poswieconym Wieczerzy Panskiej, w kontekscie ogélnej
definicji sakramentu, nalezy przytoczy¢ nastepujacg regute w jej oryginalnym
brzmieniu:, Nihil habet rationem sacramenti extra usum a Christo institutum
seu extra actionem divinitus insitutam” [,,Nic nie ma wlasciwos$ci sakramentu
z wyjatkiem tego, co przez Chrystusa zostato ustanowione i z Boskiego na-
tchnienia wprowadzone w zycie”]*. Jak zostaje natychmiast doprecyzowane,
terminy usus i actio odnoszg sie do cato$ci dziatania sakramentalnego, jak zostalo
to przewidziane w ustanowieniu, a wiec w przypadku Wieczerzy Panskiej nie
ograniczajg sie jedynie do wiary czy tez ustnego spozywania, ale obejmujg:
konsekracje i stowa ustanowienia, a takze rozdzielanie i spozywanie. Zasada
o braku sakramentu extra usum zostaje odniesiona zaré6wno do elementéw
Wieczerzy Panskiej, jak i Chrztu, poza uzyciem w ramach czynnosci okre-
$lonych ustanowieniem™*. Gunther Wenz zwraca uwage, ze w $wietle powyz-
szych wypowiedzi FC sakrament nie moze by¢ zredukowany ani do usus fidei
[uzycia wiary], ani do realizacji tego, co wynika ze stléw ustanowienia, cho¢
oba elementy nalezg do jego wykonania zgodnie z ustanowieniem>.

Przygodnos¢ wypowiedzi sakramentalnych FC powoduje, ze nie porusza
ona problemu, jakie ryty nalezy uznac za sakramentalne. Nie przyczynia sie

98 FCEp. XI,13; BSELK, s.1291 (KWKL, s. 422n); FCSD XI, 37, BSELK, 5. 1575 (KWKL, s. 516).

99 FCSDII, 50, BSELK, s.1369 (KWKL,s. 448).

100 Zob. nizej8.1.

101 FCSDII, 48.50, BSELK, 5.1369 (KWKL, s. 448); FCSD Xl, 78, BSELK, s 1589 (KWKL, s. 552).

102 Zob.wyzej3.1.; por.: CAV,BSELK,s.100n (KWKL,s.144; BKE1,s.34); CA XIII, BSELK, s.108n (KWKL,
s.146; BKE1, 5. 34).

103 FCSDVII, 85, BSELK, s.1489-1491 (KWKL, s. 488).

104 FCSDVII, 86n, BSELK, s.1491 (KWKL, s. 488).

105 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und
systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t. 2, Berlin 1998, s. 672n.
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wiec do rozstrzygniecia problemu, jaki powstaje przy zestawieniu list sakra-
mentéw zaproponowanych przez CA i ACA, a wiec ksiegi wyznaniowe pidra

Filipa Melanchtona, oraz MK i DK, a takze AS, czyli cze$ci LC autorstwa Marcina

Lutra*s. W obliczu tej rozbieznosci nalezy skonstatowac za Stanistawem Cele-
stynem Napiérkowskim, ze roznice w liczbie sakramentéw w poszczegdlnych

ksiegach nie s3 dowodem na ewolucje liczby w ramach LC, ale s3 skutkiem

réznego pojmowania sakramentéw przez Marcina Lutra i Filipa Melanchtona™’.
Edmund Schlink dodaje, ze kwestia ta jest przykladem wyraznych sprzeczno-
Sci, jakie w niektérych kwestiach zachodzg miedzy poszczegdlnymi czesciami

LC™®. Sakramentalno$¢ Chrztu i Wieczerzy Panskiej nie budzg watpliwosci

w ksiegach wyznaniowych pochodzacych od obu gtéwnych lideréw Reformacji

wittenberskiej. Problematyczny pozostaje status absolucji, ktérg za sakrament

pokuty uznaje tylko Filip Melanchton. Marcin Luter widzi za$ w pokucie jedynie

powrdt do Chrztu, a nie samodzielny sakrament'®. Podstawy tych réznic mozna

doszukiwacé sie po pierwsze w przyjetych kryteriach sakramentalno$ci. Marcin

Luter, idac $ladem augustynskim, ktadzie nacisk na widzialny element, ktéry

u Filipa Melanchtona zastepuje pojecie ceremonii, co pozawala mu rozwigzaé

problem braku zewnetrznego elementu w absolucji*®. Poza tym Filip Melan-
chton deklaruje otwarte, a co za tym idzie w pewnym sensie kompromisowe

stanowisko™, ktére nie jest skupione na liczbie sakramentéw, ale wiernosci

ustanowieniom Pisma Swietego.

Duzo istotniejsza jednak wydaje si¢ kwestia pojmowania pokuty u obu Re-
formatoréw. W CA i ACA nakladajg sie bowiem watki pokuty jako stalego ele-
mentu egzystencji chrzescijariskiej w $wietle Zakonu i Ewangelii oraz swoiste]
kontynuacji sakramentalnego pojmowania pokuty w teologii Sredniowiecznej,
tyle Ze w rozumieniu zredukowanym do utozsamienia sakramentu pokuty
z absolucjg™. Za$ Marcin Luter kontynuuje swoje stanowisko sformutowane juz

106 Zob.wyzej.3.1-3.3.

107 S.C.Napidrkowski, Solus Christus...,dz. cyt.,s.145n. Ten sam autor zauwaza takze, ze LC uznawata
za wielokrotnie tylko Chrzest i Wieczerze Panskg w sensie Scistym za sakramenty, za$ zachowanie
w niektérych wypowiedziach LC terminu sakrament ttumaczy , pragnieniem wyeksponowania zbaw-
czego znaczenia absolugji” (Tamze, s. 165).

108 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s.12.

109 MK, Sakrament Chrztu éwi(-;tego, BSELK, s. 884 (KWKL, s. 49); DK, O Chrzcie, BSELK, s.1130-1132
(KWKL, s.120n); zob. nizej10.2.

110 A. Peters, Kommentar.., t. 4,dz. cyt., s. 59n.133; H. Fagerberg, dz. cyt., s.172.

111 Monika Walus ocenia, Ze jest ono blizsze wczesnoSredniowieczemu pojmowaniu sakramentéw,
a takze pozycji reprezentowanej wspotczesnie przez prawostawie (tenze, dz. cyt., s. 128).

112 Zob. nizej Ekskurs1.1.
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w1520 r., w ktorym pokuta zyskala egzystencjalny wymiar powrétu do Chrztu

oraz interpretuje j jedynie w kategoriach egzystencjalnego dziatania Zakonu

i Ewangelii. Nie zajmuje si¢ przy tym jej ewentualnym sakramentalnym wymia-
rem. Takiemu ujeciu towarzyszy zdecydowane odrzucenie sredniowiecznego

pojmowania sakramentu pokuty*.

Rozbieznosci w ramach poszczegdlnych czesci LC co do sakramentalnosci
pokuty/absolucji nasuwajg pytanie o zakres oméwienia tresci sakramentalnych
przy opracowywaniu tego aspektu teologii LC. Edmund Schlink, w swoim juz
klasycznym opracowaniu, po§wieca osobny rozdzial jedynie Chrztowi i Wie-
czerzy Panskiej™. W jego ramach zajmuje sie pokutg w powigzaniu z oboma
tymi sakramentami®. Odniesienia do pokuty znalazly sie w jego opracowaniu
takze w rozdziale poswieconym Zakonowi i Ewangelii*. Friedrich Brunstdd
jako osobne czesci w ramach rozdziatu o srodkach taski omawia: 1. relacje Stowa
i sakramentu; 2. Chrzest; 3. Wieczerze Paniska; 4. pokute, spowiedz, wladze
kluczy i ekskomunike; 5. msze i kwestie rzymskiej nauki o sakramentach™.
Holsten Fagerberg jako osobne rozdzialy swojej pracy omawia sakramenty
(w tym Chrzest i Wieczerze Pansky) oraz pokute®. Zbiorowe opracowanie
teologii LC autorstwa Horsta Georga Péhlmanna, Torleiva Austada i Friedhelma
Kriigera poswieca osobny rozdzial tematyce sakramentalnej. Kwestia pokuty
nie doczekata sie jednak w jego ramach osobnego podrozdziatu. Te omawiajg
bowiem jedynie poszczegdlne aspekty ogblnego pojecia sakramentu, a takze
Chrztui Wieczerzy Paniskiej. Najobszerniejsze wypowiedzi o pokucie znalazty
sie w ramach ogdlnych kwestii sakramentologicznych®. Za§ Gunther Wenz
zajmuje si¢ tematyka sakramentalng w ramach rozdzialu zatytulowanego

,Trojjedyny Bog i posrednictwo zbawienia”, ktéry obok tresci chrystologicznych
i pneumatologicznych zajmuje sie Chrztem, kontrowersjami wokét Wiecze-
rzy Panskiej i jej istota, a takze osobno: 1. pokutg i spowiedzia; 2. sakramen-
tem absolucji; 3. owocami pokuty™. Jest to wyrazem faktu, ze dla Gunthera
Wenza ogdlna tendencja redukgji liczby sakramentéw w okresie Reformacji
doprowadzita do utrzymania Chrztu i Wieczerzy Panskiej jako sakramentéw

113 Zob. wyzej1.4.; oraz nizej10.2.; Ekskurs 1.2.

114 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt.,s.123-161.

115 Tamze,s.125n.149.153N.

116 Tamze,s.73.108.117n.121.

117 F Brunstad, dz. cyt.,s.134-198.

118 H.Fagerberg, dz. cyt., s. 168-237.

119 F Kriiger, Sakramente, art. cyt., s. 136-168.

120 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1, dz. cyt., s. 551-719
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oraz ewentualnie ,rozciggala” jeszcze pojecie sakramentu na ustanowienie
pokuty®. W przypadku polskich autoréw Monika Walu$ ujmuje sakramenty
w ramach oméwienia §rodkéw dziatania Ducha Swietego pod hastem solo Verbo,
za$ pokuta i spowiedz znalazly sie w rozdziale o sposobach uswiecenia przez
Ducha pod hastem simul iustus et peccator®. Stanistaw Celestyn Napidrkowski
omawia ogdlng teorie sakramentéw LC, Chrzest, Wieczerze Paniska i absolucje
w jednym rozdziale, jednak tytutuje go: ,, Zbawcze posrednictwo sakramentéw
i absolucji™=.

Powyzszy, krotki przeglad najwazniejszych catosciowych opracowan teologii
LC pozwala sie zgodzi¢ z konstatacja ostatniego z przytoczonych autoréw: , Ko-
mentatorzy KZ [Ksiegi zgody — dop. JS] w rozdziale o sakramentach omawiajg
tylko chrzesti Eucharystie, a pokucie czy absolucji po§wiecajg osobny rozdziat
lub punkt. Uznajg wiec za bardziej rozstrzygajace stanowisko Marcina Lutra
niz Filipa Melanchtona™. Potwierdza to tez stanowisko Edmunda Schlinka,
ktére po skonstatowaniu sprzecznosci miedzy CA a katechizmami co do liczby
sakramentéw stwierdza, ze ,§wiadomie zaklada w przedktadanej prezentacji
[ksiag wyznaniowych — dop. JS] nauke o sakramentach katechizméw Lutra
iz jej perspektywy interpretuje wypowiedzi »Wyznania augsburskiego«ijego
»Obrony«. Poniewaz KoSciol »Wyznania augsburskiego« rozumiat od samego
poczatku swojg nauke o sakramentach w powigzaniu z Lutrows teologig a nie
melanchtonowskimi osobliwo$ciami™. Za takim rozstrzygnieciem tego pro-
blemu przemawiaja takze obserwacje odnosnie historii odziatywania poszcze-
gblnych czesci LC. Reinhard Schwarz wskazuje na szczegdlne miejsce pism
Marcina Lutra w spusciznie wittenberskich Reformatoréw. W sporach pojego
$mierci AS i MK oraz DK, jako powszechnie uznane pisma, zyskaly status ram
interpretacyjnych dla CA, na bazie ktdrych rozstrzygano watpliwosci interpre-
tacyjne odnosnie tekstu CA™¢. Jak zauwaza Ernst Koch, taka idea przyswiecala
tez Jakobowi Andrae, kiedy proponowat zestaw pism do przysztej LC, w ktérych

121 Tamze,s.75.

122 M. Walus, dz. cyt,, 5.116-210; za$ w definicji ksigg wyznaniowych przygotowanej na potrzeby EK ta
sama autorka stwierdza, ze luteranskie ksiegi wyznaniowe nauczajg o dwéch istotnych sakramentach,
oraz konstatutje, ze CA méwi wprost o dwdch sakramentach, dopuszczajac jednak istnienie innych,
alejuz na gruncie AS sakramenty sg tylko dwa (M. Walus, Ksiegi symboliczne, EK, t.17, szp.1299).

123 S.C. Napidrkowski, Solus Christus..., dz. cyt., s. 143-170.

124 Tamze,s.146.

125 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s.12.

126 R.Schwarz, Lehrnorm und Lehkontinuitit. Das Selbstverstandnis der lutherischen Bekenntnisschriften,
w: Bekenntnis und Einheit der Kirche. Studien zum Konkordienbuch, red. M. Brecht, R. Schwarz, Stuttgart
1980, s.264n.
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obok CA i ACA nie znalazly sie zadne pisma pidra Filipa Melanchtona, ajedynie
te autorstwa Marcina Lutra, uzupelnione nastepnie przez FC*?7.

3.5. Podsumowanie

Powyzsze analizy poszczeg6lnych czesci , Ksiegi zgody” ukazaly, ze definicja
pojecia sakramentu nie jest pierwszoplanowym przedmiotem zainteresowania
luteraniskich ksigg wyznaniowych. Skupiaja sie one raczej na kwestiach omé-
wienia poszczegdlnych sakramentéw, a takze na sakramentach jako srodkach
taski, $rodkach dzialania Ducha Swietego. CA oraz ACA umieszczajy takze
sakramenty w kontekscie eklezjologicznym, czyniac z nich notae ecclesiae®* W za-
proponowanej przez siebie definicji sakramentu, stanowigcej podsumowanie
refleksji sakramentologicznej, podkreslaja one takze, ze sakramenty nie sta-
nowig tylko wyréznikéw chrzedcijaiistwa, ale stanowig zbawczo skuteczne
srodki budzace wiare.

Podobnie akcent potozony jest w katechizmach Marcina Lutra, ktéry w DK
odwoluje sie co prawda do augustyniskiej formuly Accedit verbum ad elementum
et fit sacramentum, jednak nie stanowi ona pierwszoplanowej tresci nauczania
sakramentalnego katechizméw. Jego istota jest zbawcza rola sakramentéw
jako narzedzi Ducha Swietego, za$ podstawowym punktem odniesienia s3
przekazane w Pismie Swietym Chrystusowe Verba testamenti Chrztu i Wie-
czerzy Panskiej. Z augustynskiej formuly Marcin Luter korzysta takze w AS
w odniesieniu do Chrztu, podczas gdy w odniesieniu do Wieczerzy Paniskiej
skupia si¢ na kwestii realnej obecnosci ciata i krwi Chrystusa w elementach.
W AS pierwszoplanowg role odgrywa takze nakaz Chrystusa w Verba testamenti

Zestawiajac ze sobg wypowiedzi odnoszace sie do definicji pojecia sakra-
mentu w ksiegach wyznaniowych autorstwa Marcina Lutra i Filipa Melan-
chtona, warto odnotowad, ze takze drugi z Reformatoréw odwotuje sie do
dziedzictwa augustynskiego. Czyni to jednak nie poprzez przywotang wyzej
formute augustyniska, z ktérej korzysta Marcin Luter, ale wykorzystujac w CA
i ACA pojecie verbum visibile, co bedzie jeszcze przedmiotem oméwienia po-
nizej®. To odmienne wykorzystanie elementéw nauczania biskupa Hippony
oddaje rézne roztozenie akcentéw w ksiegach wyznaniowych pochodzacych
od obu Reformatoréw. Dla Marcina Lutra kluczowe jest zestawienie Stowa,
ktére niesie Chrystusowe ustanowienie i mandat, oraz elementu. Zas$ u Filipa

127 E.Koch, Konkordienbuch, TRE, t.19, s. 474.
128 Zob. nizej1s.
129 Zob. nizejs.1.
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Melanchtona pojecie elementu w ogéle nie wystepuje, zastepuje je ,Swiete
dzialanie”, ,ceremonia’, ktére stojg obok Stowa.

Takie rozbieznosci w wykorzystaniu augustynskiego dziedzictwa teologicz-
nego prowadza miedzy innymi do réznicy w tym, jakie ryty Filip Melanchton
i Marcin Luter uznaja za sakramenty. Nieodwotywanie sie do pojecia elementu
pozwala Filipowi Melanchtonowi uzna¢ absolucje za sakrament pokuty. Tego
brak u Marcina Lutra. Ponadto Zrédlem réznic jest pojmowanie samej pokuty,
co zostanie oméwione nizej*°. Jak ukazala analiza wazniejszych opracowan
zagadnienia wérdd interpretatoréw LC wiekszym powodzeniem cieszy sie
Lutrowa wersja listy sakramentéw, dlatego tez w kolejnych rozdziatach ni-
niejszego opracowania przedmiotem analizy stang sie Chrzest i Wieczerza
Panska, tresci zas powiazane z pokuta i spowiedzig beda przedmiotem analizy
jedynie w ekskursach®.

FC, najmlodsza z ksigg wyznaniowych, korzysta z treéci zawartych we
wszystkich poprzedzajacych jg ksiegach. Pojawiajg sie w niej elementy sakra-
mentu jako pieczeci i potwierdzenia zbawczej woli, jak i nacisk na obietnice i sto-
wa ustanowienia. FC nie zapomina takze o pneumatologicznym umocowaniu
sakramentéw, widzgc w nich, tak jak pozostate ksiegi, $rodki dziatania Ducha
Swietego. Sa to jednak w FC wszystko wypowiedzi przygodne, uzupelniajace
inne wiodgce tematy. Okolicznosci historyczno-teologiczne powstania tego
pisma przesadzily o tym, Ze szerzej omdéwiona jest w nim jedynie Wieczerza
Panska, a co za tym idzie — brak w nim szerszej ogdlnej sakramentologicznej
refleks;ji. To skutkuje takze brakiem zdefiniowania listy sakramentéw. Tym
samym FC nie dostarcza wskazéwek do rozwigzania powyzej wskazanego
napiecia co do sktadu listy sakramentéw, jakie zachodzi miedzy ksiegami
wyznaniowymi piéra Marcina Lutra i Filipa Melanchtona.

Obecne we wszystkich ksiegach wyznaniowych watki definicji sakramentu
w LC, takie jak jego powigzanie pneumatologiczne, zwigzek ze Stowem, a tak-
ze rola wiary w rozumieniu sakramentéw oraz ich zbawcze pozytki, stang
sie przedmiotem oméwienia w kolejnych rozdziatach niniejszej pracy. Jako
pierwsza przedmiotem analizy w kolejnym rozdziale bedzie kwestia zwiaz-
ku Ducha Swigtego z sakramentami. Wynika to z jej wagi dla reformacyjnej
pneumatologii, a takze z faktu, ze stanowi istotne uzupelnienie powyzszych
analiz odnosnie definicji sakramentu.

130 Zob. nizej12.2., a takze Ekskurs1i 2.
131 Zob. nizej Ekskurs1i2.
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4. Sakrament §rodkiem dziatania Ducha Swietego

Rozwazania nad definicjg sakramentu w LC przedstawione w poprzednim

rozdziale ukazaly wyrazny zwigzek miedzy sakramentami a Duchem Swietym

obecny na kartach jej poszczegdlnych czesci. Ta stata obecnosé motywu pneu-
matologicznego w kontekscie sakramentéw domaga sie blizszego oméwienia’,
ktére zostanie przedstawione nizej. Jego przedmiotem beda zaréwno CAiACA,
katechizmy Marcina Lutra, a konkretniej poruszajacy ten problem DK, jak i AS

oraz najmiodsza z ksigg wyznaniowych — FC.

4.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,,Obrona Wyznania augsburskiego”

Pojecie ,,sakramentu” wystepuje w CA po raz pierwszy od razu w powigzaniu
pneumatologicznym. Pojawia si¢ ono w CA V, ktdry tacy komentatorzy, jak
Leif Grane, Regin Prenter, Wilhelm Maurer czy Gunther Wenz uznajg za mé-
wiacy o dziele Ducha Swietego i §rodkach taskiz. S3 nimi Stowo i sakrament

1 CatoSciowe opracowania pnematologii LC zob.: E. Kinder, Zur Lehre vom Heiligen Geist nach dem

lutherischen Bekenntnisschriften, ,Fuldaer Hefte” t. 15: 1964, s. 7-38; D. Nowak, Nauka o Duchu Swietym

wiwietle teologii ks. dra Marcina Lutra i Ksigg Symbolicznych, ,Studia Humanistyczno-Teologiczne’t.1 (1):

2003, 5.161-191; M. Walus, Spiritus Sanctificator. Cztowiek wobec Ducha Swigtego wedtug ksigg wyznaniowych

luteranizmu (1529-1537), Lublin 2010. Na pneumatologii DK i FC skupia sie natomiast: J. Maciuszko,
Luteraiiskie Ksiegi Wyznaniowe o Duchu Swietym, w: Z Duchem Swigtym w trzecie tysigclecie, red. ). Budniak,
M.]. Uglorz, Cieszyn 2002, s. 49-53.

2 L.Grane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteranskiej, Bielsko-Biata

2002, s. 65n.; R. Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, s. 86n; W. Mau-
rer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Giitersloh 1978, s. 145; G. Wenz, Theologie der

Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und systematische Einfiihrung in das

Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 588. Uwagi te czynia sprzeciwiajgc sie tytutowi jaki wystepuje w CA
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przynalezne do nadanego przez Boga ministerium/Predigtamt [stuzby/urzedu
kaznodziejskiego]®. Przez nie udzielany jest Duch Swiety. Jednocze$nie CA
V potepia tych wszystkich, ktérzy twierdza: ,spiritum sanctum contingere
sine verbo externo hominibus per ipsorum praeparationes et opera/one das
leibliche wort des Evangelii den heiligen geist durch eigene bereitung und
werck verdienen [,Duch Swiety zstepuje na ludzi bez zewnetrznego stowa,
przez ich wlasne przygotowanie i uczynki/Ducha Swietego otrzymujemy bez
zewnetrznego Stowa Ewangelii przez wlasne przygotowanie i uczynki].

Skutkiem dzialania Ducha Swietego w $rodkach taski jest budzenie wiary.
Wiara ta, jak poswiadczajg zgodnie wstepy do obu wersji jezykowych CA V:

,Ut hanc fidem consequamur/Solchen glauben zuerlangen..” [,,Aby$my takiej
wiary dostapili.../Aby dostapi¢ takiej wiary..”]%, to wiara, o ktérej mowa w po-
przedzajacym artykule IV, a wiec wiara usprawiedliwiajgca‘. Fakt budzenia
wiary za posrednictwem $rodkéw taski: zwiastowania Ewangelii i sakramentéw
opatrzony jest w CA V zastrzezeniem: ,...ubi et quando visum est Deo, in iis,
qui audiunt Evangelium/wo und wenn er will, inn denen, so das Evangelium
héren”[,...gdzie i kiedy Bég zechce, w tych, co stuchajg Ewangelii/gdzie i kiedy
chce, w tych, co stuchajg Ewangelii”]".

Jak zauwazajg Erwin Iserloh wraz z Vilmosem Vajta, artykut w cytowanym
sformulowaniu chroni suwerenno$¢ Boga, ktéra przejawia sie tym, ze taska jest
dzietem jedynie mocy Ducha Swietego i jest niezalezna od ludzkich uczynkéws.
To odzwierciedla wedlug Hansa Jorissena brak warunkéw wstepnych uspra-
wiedliwienia®. Ponadto z jednej strony oznacza tez, jak dodaje Ernst Kinder,
ze omawiane zastrzezenie wskazuje, iz czlowiek nie jest wltadny §rodkami faski
wymuszaé dziatania Ducha Swietego. Postusznemu uzywaniu §rodkéw taski

V w BSLK: De ministerio ecclesiastico/Von Predigtamt [O stuzbie KoSciota/O stuzbie kaznodziejskiej] (CA
V, BSLK, s. 58; ttum. polskie: KWKL, s. 144; BKE1, s. 28); wydanie BSELK tytutéw juz nie zawiera (CA 'V,
BSELK, s.100n).

CAYV, BSELK, s.100n (KWKL, s.144; BKE1, s. 28).

CAV, BSELK, s.100n (KWKL, s.144; BKE1, s. 28).

CAV, BSELK, s.100n (KWKL, s.144; BKE1, s. 28);

Por.: CA IV, BSELK, s. 98n (KWKL, s.144; BKE1, s. 28); L. Grane, dz. cyt., s. 65.

CAV,BSELK,s.100n (KWKL, s.144; BKE1, s. 28).

E.Iserloh, V. Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen

0w N o wn A w

Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,
Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s.199n.

9 H.Jorissen, Die Sakramente — Taufe und Busse, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger
Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 543
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4. SAKRAMENT SRODKIEM DZIAtANIA DUCHA SWIETEGO

winna towarzyszy¢ prosba Veni Creator Spiritus [, Przyjdz, Duchu Stworco™]*.
Z drugiej, zdaniem Friedricha Brunstida, nie moze by¢ podstawa do podwaza-
nia tego, ze Duch Swiety jest zawsze w Slowie i sakramencie®, a takze, o czym
przypomina Gunther Wenz, nie moze stanowi¢ wyttumaczenia mozliwosci
ludzkiej niewiary®.

Dodatek, ze Duch Swiety dziala gdzie i kiedy chce, nie moze by¢ réwniez,
zdaniem Friedricha Brunstida, argumentem za interpretacja CA V w duchu
kalwinskim, zgodnie z ktérg udzielenie Ducha w Stowie i sakramencie odbywa
sie jedynie wzgledem predestynowanych®. Takie sformulowanie oznacza we-
dlug Gunthera Wenza, ze CA V odrzuca takze interpretacje nominalistyczng,
ktéra aktywnosé Ducha Swietego traktuje skrajnie woluntarystycznie, za-
strzegajac, iz to, czy Bég wypelni swg oferte taski kazdorazowo, wynika z Jego
samowolnej decyzji*.

ACA podziela tezy ujete w CA V, przy czym odniesienia do problematyki
Ducha Swietego i sakramentéw rozproszone sg w niej po réznych artykutach,
gdyz CA V nie ma odpowiednika w ACA. Podobnie jak CA, ACA widzi w sa-
kramentach §rodki dziatania Ducha Swietego*. W nich darowana jest wiara
i Duch Swiety*. Wiara jest tworem Ducha Swietego. Sakramentalny dar
Ducha Swietego i wiary uwarunkowany jest jednak tym, czy sakrament jest
przyjmowany z wiara”. Zaznaczone jest tez, ze Duch Swiety udzielany jest za
sprawg Stowa, a nie zewnetrznego przygotowania'®. ACA widzi tez powigzanie
Ducha Swietego i sakramentéw w perspektywie eklezjologicznej, okreslajac
Kosciél jako wspdlnote wiary i Ducha Swietego, do ktérej znamion naleza sa-
kramenty”. W odniesieniu do Chrztu ACA glosi, ze darowany jest w nim Duch
Swiety>, zas ACA IX dodaje, Ze obecno$é Ducha Swietego w ochrzczonym
stanowi potwierdzenie skutecznosci Chrztu dzieci.

10 E.Kinder, art. cyt.,s.18.

11 F. Brunstad, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Giitersloh 1951, s.115.
12 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 588n.
13 F Brunstad, dz. cyt., s.115.

14 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 588n.
15 ACA XXIV, 71, BSELK-QM1, s. 571 (KWKL, 5. 308).

16 ACA XXIV, 59 BSELK-QM1, s. 569 (KWKL, s. 306). Por. nizej 6.1.

17 ACAIV, 63n BSELK-QM1,s. 442 (KWKL, s.180). Por. nizej 4.1.

18 ACAXIII,13, BSELK-QM1,s. 528 (KWKL, s. 263). Por. nizej 3.1.

19 ACAVIIiVIII, 5, BSELK-QM1, s. 492 (KWKL, s. 226). Por. nizej 13.1.
20 ACAIl, 35, BSELK-QM1,s. 432 (KWKL, s.171). Por. nizej 6.1.1.

21 ACAIX, 3, BSELK-QM1,s.499n (KWKL,s. 234).
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4.2.,,Maty katechizm” i ,,Duzy katechizm”

W DK kwestia pneumatologiczna zostaje wspomniana jedynie w czesci trzeciej,
omawiajacej Apostolicum. Jednoczesnie nalezy odnotowad, ze podobnie jak w CA
kwestia zwigzku Ducha Swietego i sakramentéw pojawia sie juz przy pierwszej

wzmiance na ich temat w DK. W wyjasnieniu jego trzeciego artykutu ,, O uswie-
ceniu” sakramenty sa ujete jako $rodki dziatania Ducha Swietego nazwanego

tutaj ,uswiecicielem” i ,Tym, co czyni §wietym™*. Stad tez sg one rozwazane

nie tyle w kontekscie wasko rozumianej chrystologii, ale raczej w kontekscie

aplikacji dzieta zbawienia i pneumatologii?. Skrotowos$¢ objasnienia MK do I11

artykutu wiary spowodowata, ze nie pojawia sie w nim kwestia sakramentéw.
Skupia sie ono bowiem na skutkach dzialania Ducha Swietego, a wiec opisie

elementéw procesu uswiecenia, nie zas na wskazaniu $rodkéw, za posrednic-
twem ktdrych dzieto uswiecenia jest realizowane*.

4.3. ,Artykuty szmalkaldzkie”

Takze w ,Artykutach szmalkaldzkich” Marcin Luter umieszcza sakramenty
w powigzaniu pneumatologicznym. W artykule VIII czesci I11* potwierdzone
zostaje, ze Bog obcuje z czlowiekiem wylacznie przez Stowo i sakrament, ktére
s3 $rodkami dzialania Ducha?. Tym samym podkre§lone zostaje powigzanie
Ducha Swietego z zewnetrznym Stowem?.

4.4. ,Formuta zgody”

Kwestii pneumatologicznego powigzania sakramentéw jako srodkow dziatania
Ducha Swietego ,Formuta zgody” nie po§wieca zadnego osobnego artykutu.
Motyw ten jednak jest obecny w toku argumentacji artykutéw 11 i X1, poswie-
conych odpowiednio kwestii grzechu pierworodnego i predestynacji.
Sakramenty w parze ze Stowem funkcjonuja w obu wymienionych artyku-
tach w dwoch kontekstach. Po pierwsze pozytywnym, jako Srodek, przez ktéry

22 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s. 1058 (KWKL, s. 98).

23 DK, Owierze, Trzeci artykut, BSELK, s.1064 (KWKL, s.100); por. CAV, BSELK, s.100n (KWKL, s.144;
BKE1,s. 28); H. Gollwitzer, Luthers Abendmahlslehre, w: Abendmahlsgemeinschaft?, red. H. Asmusseniin.,
Miinchen 1937, s.95; M. Walus, dz. cyt., s.119n.123.

24 Por.: MK, Sktad wiary, Trzeci artykut, BSELK, s. 872 (KWKL, s. 46)

25 Zob.takze nizejs.3.

26 ASIIILVIIL 10, BSELK, s. 772 (KWKL, s. 354).

27 G.Wengz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1, dz. cyt.,s. 591n.
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4. SAKRAMENT SRODKIEM DZIAtANIA DUCHA SWIETEGO

Duch Swiety udziela swoich daréw, ktére s3 konieczne dla uzyskania zbawie-
nia — artykut II zastrzega calkowita pasywnos¢ cztowieka w dziele zbawienia
dokonywanego przez Ducha®. Drugi z kontekstéw odrzuca te poglady, ktére
reprezentuja tak zwani entuzjadci, ktérzy oczekuja, ze Duch Swiety zstapi na
nich bez udziatu zewnetrznych $rodkéw, co prowadzi do lekcewazenia Stowa
i sakramentow?.

4.5. Podsumowanie

Wszystkie omawiane ksiegi wyznaniowe tgczg sakramenty z dzialaniem Ducha
Swietego. W DK i CA jest to wrecz ukazane przy okazji pierwszej wypowiedzi
na temat sakramentéw w ogélnosci zawartych w tych ksiegach wyznaniowych.
CA i ACA kladg nacisk na dzieto Ducha Swietego w sakramentach, jakim jest
budzenie wiary. DK rozwaza sakramenty jako $rodki Ducha Swietego w per-
spektywie uswiecenia. Zas AS podziela akcent potozony juz w CA na zwigzek
Ducha Swietego ze Stowem zewnetrznym, do ktérego zalicza takze sakramenty.
CA uzupelnia powstaly obraz pneumatologicznego powigzania sakramentéw
o zastrzezenie suwerennosci Ducha Swietego wzgledem sakramentéw, co
jednoczesnie nie moze sta¢ sie zdaniem komentatoréw przyczynkiem do ne-
gowania obecnosci Ducha Swietego w §rodkach taski, jakimi s3 sakramenty.
Motyw suwerennos$ci Bozego dziatania zbawczego pojawia sie takze w FC, gdzie
wlaénie fakt, ze to Duch Swiety udziela czlowiekowi w sakramentach zbaw-
czych daréw daje podstawy do przekonania o absolutnej pasywnosci cztowieka
w dziele zbawienia. Jednoczesnie FC podziela stanowisko wyrazone w CAiAS
wymierzone w entuzjastéw, ktérzy chcieliby rozdzieli¢ dzialanie Ducha Swie-
tego i Stowa zewnetrznego w postaci sakramentéw. Powyzsze podsumowanie
wskazuje, ze dla dopelnienia obrazu zwigzku Ducha Swietego z sakramentami
na gruncie LC nalezy przyjrze¢ sie blizej jeszcze jednej kategorii, a mianowicie
kategorii Stowa. Stanie sie ona przedmiotem analizy w kolejnym rozdziale.

28 FCEp. 11,18, BSELK,s.1233-1235 (KWKL, s. 403); FCSD Il, 48.57n.65, BSELK, s. 891.894.897n (KWKL,
S. 448-450); SD X1,16.71; BSELK, 5.1069.1083 (KWKL, s. 514.521).

29 FCEp.l1,13,BSELK,s.779 (KWKL,s.402); FCSD I, 46.80, BSELK,s.1369.1381-1383 (KWKL, s. 447n.452);
FCSD XI, 76, BSELK, s.1588 (KWKL, s. 521n).
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5. Zwigzek Stowa i sakramentu

Ksiegi zawarte w LC widzg sakrament nie tylko w powigzaniu pneumatolo-
gicznym, ale takze w silnym zwigzku z kategorig Stowa. Holsten Fagerberg
uznaje wywiedziong z Pisma Swietego kategorie stwérczego Stowa Bozego
za kluczowg dla pojmowania sakramentéw w LC'. Perspektywy pneumato-
logiczna i zwigzku sakramentu ze Stowem sg wobec siebie komplementarne
i wzajemnie nierozlaczne, stad koniecznym jest uzupelnienie przedstawionych
w rozdziale czwartym ustalen o analize relacji Stowa i sakramentu. Przedmio-
tem ponizszego omoéwienia bedg wszystkie czesci LC, za wyjatkiem Traktatu,
za$ rozwazania na temat katechizméw Marcina Lutra zostang uzupelnione
o odniesienia do , Ksigzeczki Chrztu”.

5.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

W CAjuz przy pierwszym wystapieniu stowa ,sakrament” w artykule Vjest ono
zestawione w wersji facifiskiej ze Stowem. W wersji niemieckiej nalezy odno-
towaé rozbieznos¢, gdyz méwi ona o Ewangelii i sakramencie. Zatem Stowo,
o ktérym mowa, to zawsze Ewangelia wraz z odpuszczeniem grzechéw, a wiec
Stowo o sprawiedliwosci i fasce, a nie Zakon, ktéry jest sgdem?. Omawiany
artykul V zawiera, jak wyzej oméwiono, wyrazna tre§¢ pneumatologiczna
i w jej ramach zdecydowanie protestuje przeciw rozerwaniu dziatania Ducha
Swietego i zewnetrznego Stowa’.

1 H.Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Géttingen 1965, s. 33
2 W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Gltersloh 1978, s.147.
3 CAV,BSELK,s.100n (KWKL, s.144; BKE1, s. 28). Por. wyzej 2.1.
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Stowo wystepuje w parze z sakramentem takze w taciniskiej wersji CA VIII,
gdzie mowa jest o ich niezaleznosci od godnosci udzielajgcych i ugruntowaniu
ich skutecznosci ze wzgledu na ustanowienia Chrystusowe. W CA VIII mamy
do czynienia z réznica miedzy tekstem facinskim a niemieckim. Ten drugi
w odpowiednim fragmencie wymienia jedynie sakrament*.

W ACA Filip Melanchton rozwija kwestie relacji Stowa i sakramentu. W ACA
XIII komentuje zawarta w CA XIII definicje sakramentu jako znaku i $wia-
dectwa woli Bozej wobec nas, a nie tylko znaku rozpoznawczego wérdd ludzis.
Wskazuje przy tym, ze sakrament to obrzed majacy za sobg przykazanie Boze
i dodang obietnice faski, ktéra w Nowym Testamencie przyrzeka odpusz-
czenie grzechéw. W tym polgczeniu obrzedu i Stowa Bog porusza serce, tak
by wierzyto i pochwycito wiare. Jako argument za tym stwierdzeniem Filip
Melanchton przytacza tekst Rz 10,17, méwiacy, ze ,Wiara jest ze stuchania”.
Cel i skutek oddziatywania Stowa i obrzedu jest dla Filipa Melanchtona ten
sam, rozne s tylko drogi, ktérymi osiagane jest zamierzone poruszenie serca.
Stowo korzysta ze zmystu stuchu, zas obrzed — wzroku. Na potwierdzenie toz-
samosci skutkéw Stowa i obrzedu Filip Melanchton przywotuje augustynskie
okreslenie sakramentu jako verbum visibile [widzialne stowo]¢. Zgodnie z tym
okresleniem dociera on do czlowieka inng drogg niz Stowo, stajac sie tym
samym jakby jego obrazem [pictura verbi]. Nie zmienia to faktu, ze znaczenie
i wynik dzialania sakramentu jest takie samo jak samego Stowa’. To ujecie,
zdaniem komentatoréw, przyznaje wlasna wartos¢ znakowi, ktory nie petni
tylko funkgji ilustracyjnej, ale stanowi réwnoczesnie ze Stowem dzieto sakra-
mentu. Przy czym dotyczy to znakéw rozumianych jako elementy potgczone
ze Stowem w liturgicznym dziataniu, co kwalifikuje je jako czes¢ zbawczej
ekonomii®. W przypadku reformacyjnej teologii sakramentéw, jak zauwaza
Friedhelm Kriiger, mozna méwié¢ zaréwno o werbalizacji sakramentu, jak
i sakramentalizacji Stowa, zaznaczajac przy tym, ze przywotana powyzej

4 CAVIII, BSELK,s.102n (KWKL, s.145; BKE1, s. 30).

5 Por. CA XIII, BSELK, s. 108n (KWKL, s. 146; BKE1, s. 34); W. Maurer, Historischer Kommentar.., t. 2,
dz. cyt,, s. 201; zob. wyzej 3.1.

6 Por.:S. Aurelii Augustini, In Evangelium loannis Tractatus, LXXX, 3, ML, t. 35, szp. 1840 (ttum. polskie:
Augustyn, Homilie na Ewangelie i Pierwszy List Sw. Jana, cz. 11, Warszawa 1977, s.175).

7 ACAXIIl,1.3-5, BSELK-QM1, 5. 527 (KWKL, s. 261n).

8 E.lserloh, V.Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen
Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,
Paderborn-Frankfurtam Main1980,s.201n; por.: E. Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften,
wyd. 4, Gottingen 2008s. 156n; F. Kriiger, Sakramente, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften,
red. H. G. P6hlmann, T. Austad, F. Kriiger, Gltersloh 1996, s 167n.
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5. ZWIAZEK StOWA | SAKRAMENTU

definicja sakramentu jako potaczenia obrzedu i Stowa nie pozwala méwic
o rozplynieciu sie sakramentu w Stowie’.
Kwestie roli Stowa w sakramencie Filip Melanchton opisuje blizej takze

w toku rozwazan nad ofiarniczym charakterem Wieczerzy Panskiej w ACA
XXIV. Tutaj takze rozwija definicje z CA XIII, po raz kolejny podkreslajac bo-
ski, a nie jedynie miedzyludzki wymiar i znaczenie sakramentu. Uzyta w CA
XIII definicje uzupetnia takze tutaj o stwierdzenie, ze w Nowym Testamencie

sakramenty s3 znakami taski i opisuje je jako sktadajgce sie ze znaku i Stowa.
Zestawiajac konstytutywne czesci sakramentu z pojeciem znakéw taski, Filip

Melanchton wnioskuje, ze Stowo musi oznacza¢ obietnice taski dodang do

znaku, ktéra méwi zgodnie z ujeciem nowotestamentowym o odpuszczeniu

grzechéw. W dalszej czesci swojego wywodu Filip Melanchton podkresla role

Stowa jako tego, ktore ,oferuje nam odpuszczenie grzechéw” . Zas ceremonia,
tak jak to opisywal juz w ACA X111, jest tego Stowa obrazem. Filip Melanchton

dookresla w ACA XXIV sakrament jako piecze¢ ukazujaca obietnice, powotujac

sie na Pawla (por. Rz 4,11). Takze tutaj zaréwno Stowo, jak i sakrament majg
pobudzaé do wiary: Stowo przezjego przekazywanie, a sakrament przez przed-
stawianie go przed oczyma czltowieka. Mogg one realizowac¢ ten cel, gdyz, jak

juz zostalo powiedziane w CA 'V, przez Stowo i sakrament dziata Duch Swiety".

5.2.,,Maly katechizm” i ,Duzy katechizm” oraz , Ksigzeczka Chrztu”

Podkreslenie roli Stowa w sakramencie, ktdre pojawia sie u Filipa Melanchto-
na w ACA XXIV, jest podstawowym rysem sakramentologicznego myslenia
Marcina Lutra zaprezentowanego w obu katechizmach.

W MK Marcin Luter podkresla zaréwno przy Chrzcie, jak i Wieczerzy
Panskiej role Stowa dla obu tych sakramentéw. Juz w pierwszym pytaniu ,Co
to jest chrzest?” jasno zaznacza, ze nie jest to jedynie woda, ale woda, ktéra
obejmuje Boze przykazanie i ktéra jest potgczona ze Stowem Bozym. Konkret-
nie przykazanie owo zawarte jest w Chrystusowym nakazie chrzcielnym z Mt
28,19, zas Stowo Boze to obietnica taczaca zbawienie z Chrztem, a przekazana
w Mk 16,16. W trzecim pytaniu czesci dotyczacej Chrztu MK uwypukla, ze tym,
co przynosi pozytki Chrztu, nie jest sama woda, ale Stowo Boze, ktére wodzie
towarzyszy. Rozréznienie miedzy woda i wodg Chrztu dokonuje sie wiec jedynie

9 F Kriiger, Sakramente, art. cyt.,s. 138n; por. wyzej 3.1..
10 ACA XXIV, 70, BSELK-QM1, s. 570n (KWKL, s.308).
11 ACAXXIV, 69n, BSELK-QM1,s.570n (KWKL,s.308); por. CAV, BSELK,s.100n (KWKL,s.146; BKE1,s.34).
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w oparciu o dotgczenie do niej Stowa Bozego. Tylko woda i Stowo to Chrzest®.

Podobne ujecie znajdujemy w MK takze odniesieniu do drugiego z sakra-
mentéw. Marcin Luter omawiajac w cze$ci V MK Wieczerze Panisky nie kla-
dzie akcentu na role Stowa Bozego i zawartej w nim obietnicy w odpowiedzi
na pierwsze pytanie, jak to miato miejsce w przypadku Chrztu. Odpowiadajac,
czym jest Wieczerza Paniska, Marcin Luter skupia sie bowiem na kwestii
obecnosci ciata i krwi Chrystusa oraz Chrystusowym ustanowieniu sakra-
mentu. Miejsce na podkreslenie relacji Stowa i sakramentu znalazlo sie jednak
juz w odpowiedzi na pytanie drugie, dotyczace pozytku sakramentu. W niej
Stowo zidentyfikowane zostaje jako narzedzie, ktére niesie zbawcze pozytki.
Zwigzek Stowa i sakramnetu, podobnie jak w przypadku Chrztu, dochodzi tez
do gltosu w odpowiedzi na trzecie z pytan, ktore dotyczy zwigzku cielesnego
spozywania i picia z otrzymaniem daréw zbawczych®. W odpowiedzi na to
pytanie Marcin Luter jasno i wyraznie wskazuje na znaczenia stéw obietnicy
zawartych w stowach ustanowienia. Podkresla takze, ze stowa te stanowig, obok
faktu cielesnego spozywania i picia, gléwng czes$¢ sakramentu®.

Jeszcze wyrazniej fundamentalng role Stowa w sakramencie wida¢ w ob-
jasnieniach zawartych w DK. Zaréwno w przypadku Chrztu, jak i Wieczerzy
Panskiej punktem wyj$cia i odniesienia dla rozwazati o tych sakramentach s3
odpowiednie stowa ustanowienia pozostawione przez Chrystusa. Odpowiadajac
w DK na pytanie, czym jest Chrzest i czym jest Wieczerza Paniska, Marcin Luter
podkresla decydujacg role Stowa Bozego, ktére zostaje dotaczone do elementu,
czynigc ze zwyklej wody czy chleba i wina sakramenty. Na potwierdzenie tego
w obu przypadkach przytoczona zostaje wysoko przez Marcina Lutra ceniona,
cytowana juz wyzej, augustynska definicja sakramentu, ktéra opisuje go jako
polaczenie Stowa i elementu. Wraz ze Stowem do zwyklej wody dotgcza Bozy
majestat, moc i potega, czynigc z niej wode Chrztu. W Wieczerzy Panskiej
natomiast zwykte chleb i wino dzieki potgczeniu ze Stowem stajg sie ciatem
i krwig Chrystusa®.

Jak zauwaza Friedrich Brunstidd sakrament jako posta¢ Stowa wskazuje na
to, ze strong w nim dzialajaca jest Bég*. Zas Albrecht Peters dodaje, ze Stowo

12 MK, Sakrament Chrztu §Wie;tego, BSELK, s. 883-885 (KWKL, s. 48n); MK, Sakrament Ottarza, BSELK,
s. 888-890 (KWKL, s. 51).

13 Zob.nizej 8.2.2.

14 MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 888-890 (KWKL, s. 51).

15 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1110-1111 (KWKL, 5.114-115); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1134-1136
(KWKL, s.121n).

16 F. Brunstidd, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Giitersloh 1951, s.140; por.: H. Fagerberg,
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i element w sakramencie to postaci, w ktérych dokonuje sie spotkanie. Pod
nimi wieczny i niewidzialny Bég udziela sie swojemu ziemskiemu i grzesznym
stworzeniuw stowach i cielesnie. Bég Ojciec przez Chrystusa w Duchu Swietym
daruje cztowiekowi zjednoczenie z sobg jako Tréjjedynym Bogiem”. Marcin
Luter akcentuje znaczenie Stowa takze w kontekscie pozytku sakramentéw.
Woda Chrztu czyni tak cudowne rzeczy dzieki Stowu. Takze w odniesieniu do
pozytku Wieczerzy Panskiej dla Marcina Lutra Stowo ma prymarng role jako
noénik konfrontacji z Chrystusem. To przez nie w sakramencie znajduje sie
przebaczenie grzechdéw, a takze ciato i krew Chrystusa®.

Nalezy przy tym pamieta¢, jak wskazuje Manfred Uglorz, ze sakramentu
nie mozna jednak redukowac jedynie do Stowa. Do jego istoty nalezy zaréwno
znaczenie znaku, jak i stowa Testatora, czyli Chrystusa. Przy czym znaczenie
znaku jest okreslone Stowem, wolg Chrystusa®.

Znaczenie Stowa w sakramencie dochodzi takze do glosu we wstepie do TB.
Chrzestjest opisany jako fundamentalna, zbawcza zmiana w zZyciu chrzczonego.
Jest to przejscie spod panowania szatana do krdlestwa Chrystusa®. Ta zmiana
nie dokonuje sie przez zewnetrzne czynno$ci egzorcyzmujace (dmuchanie
w oczy, skladanie na dziecku znaku krzyza, wktadanie mu do ust soli czy tez
innych), czy tez przez wreczenie mu koszulki badZ §wiecy chrzcielnej. W tym
wypadku dziata Stowo Boze oraz zgodna z nim modlitwa tych wszystkich,
ktérzy biorg udzial w akcie Chrztu.

5.3. ,Artykuty szmalkaldzkie”

Powyzsza linia myslenia zawarta w katechizmach widoczna jest takze w AS.
W obu artykutach dotyczacych sakramentéw w czesci 111 znajdujemy wyrazne
powolanie na konstytutywng role Stowa dla sakramentéw.

W artykule ,O chrzcie” przybiera to forme powtérzenia argumentacji z MK

dz. cyt.,s.169.

17 A.Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 4, Gottingen 1993, s. 61n.

18 Tamze,s.62n.160n; zob. takze.: E. Schlink, Theologie der lutherischen...,wyd. 4,dz. cyt.,s.136.140-142;
F. Brunstdd, dz. cyt., s. 161n; por.: P Mendroch, Nauka o Sakramencie Ottarza w Ksiggach Symbolicznych
Kosciota Luteranskiego, ,Z Probleméw Reformacji”t. 2: 1980, s. 98.

19 M. Uglorz, Swiadectwo Lutra o Wieczerzy Pariskiej; w: Teologia wiary. Teologia ks. dra Marcina Lutra
i ksigg wyznaniowych Kosciota luterariskiego, red. M. Uglorz, Bielsko-Biata 2007, s. 317; por.: M. ]. Uglorz,
Eucharystia a Kosciot z perspektywy KoSciotow luteranskich, ,Sympozjum”, r. XV: 2011, nr 1 (20), s. 68n.

20 Zob.nizej8.2.1.

21 TB, BSELK,s.906n.
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i DK, uwzgledniajacej augustynska definije sakramentu®. W artykule o Wiecze-
rzy Panskiej nakaz i ustanowienie Chrystusa jest podstawowym argumentem
w polemice z praktyka udzielania sakramentu pod jedng postacig®. Stowa
ustanowienia Wieczerzy Paniskiej przez Chrystusa stanowig takze podstawowy
punkt odniesienia dla krytyki mszy zawartej w czesci II artykutow?.

Artykut ,O chrzcie” broni powigzania Stowa i elementu w sakramencie
zaréwno w polemice z pogladami Tomasza z Akwinu i dominikanéw, jak
i Dunsa Szkota®. Jak wskazuje Werner Fithrer reprezentowana przez Tomasza,
skonstruowana w oparciu o arystotelesowska ontologie i wywiedzione z niej
pojecia materii i formy teoria infuzji, a wiec wlania taski w sakramencie, usa-
modzielniata w daleko id3cy sposéb elementy wzgledem stéw ustanowienia.
Jeszcze dalej szta koncepcja Dunsa Szkota, ktéry widzial podstawe zbawcze-
go dziatania Boga w sakramencie Chrztu nie w polgczeniu Bozej obietnicy
z elementem, a w zrzadzeniu woli Bozej, ktéra swa wolng decyzja polaczyta
przyjecie zbawienia z zewnetrznym znakiem. Za ta koncepcjg stato zalozenie,
ze faska nie moze zamieszkiwaé w znakach, ktére sg przyjmowane zmystami.
W efekcie woda miata w Chrzcie charakter asystujgcy®.

W 1538 r. Marcin Luter oddat AS do druku. W wersji drukowanej wprowadzit
przy tym zmiany wzgledem rekopisu z 1536 r. Najobszerniejsze uzupetnienie
znalazto sie w artykule VIII czesci trzeciej O spowiedzi”. Dodatek ten poswie-
cony jest znaczeniu Stowa zewnetrznego®. Nie nalezy go jednak traktowad, jak
zauwaza Werner Fithrer, jedynie jako odnoszacy sie do problematyki artykutu
VIII, ale jako uzupetniajacy podsumowanie do catosci problematyki omawia-
nej od artykutu IV, ktéry definiowat $rodki taski, przez artykuly poswiecone
Chrztowi, Wieczerzy Panskiej, wtadzy kluczy, az po artykut VIII O spowiedzi”
(rozpatywanej z perspektywy akcentu na absolucje*®), a wiec postaci Stowa
zewnetrznego, ktore wskazuje AS». Kluczowg tezg owego uzupelnienia jest to,
ze:,,Bég nikomu nie udziela Ducha czy swojej taski, jak tylko przez Stowo i wraz

22 ASIII,V, 1, BSELK, s. 766 (KWKL, s. 352).

23 ASIII, VI, 2-4, BSELK, s. 766-768 (KWKL, s. 352); por.: W. Fithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tibin-
gen 2009, s.325N.

24 ASII, 11,4, BSELK, s. 728-730 (KWKL, s.339); por.: W. Fithrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 303.
25 ASIILV, 2n, BSELK,s. 766 (KWKL, s. 352).

26 W.Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s.305n; por.: W. Niemczyk, Historia dogmatow, przedruk
wydania drugiego, Warszawa 1984, s.192-195.198-201.

27 W.Flhrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 341.

28 Zob. nizej Ekskurs 2.3.

29 W.Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 342.
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ze Stowem zewnetrznym, ktore udzielenie Ducha poprzedza™. Adwersarzami,
w ktérych wymierzona jest ta teza, s3 jak to ujmuje Marcin Luter ,entuzjasci™,
a wiec tzw. marzyciele, przedstawiciele lewego skrzydta Reformacji, repre-
zentowani w AS 111, VIII z nazwiska przez Thomasa Mintzera. Akurat ten
przedstawiciel lewego skrzydla Reformacji znalazt sie tutaj nieprzypadkowo.
Marcin Luter traktuje go jako prototyp marzyciela, ktéry jako pierwszy dokonat
rozdziatu miedzy Stlowem zewnetrznym (literg) a Duchem. Podziat ten byt
wykorzystywany przez kolejnych przedstawicieli lewego skrzydta Reformacji
w latach 30. XVI wieku, m.in. przez Kaspara von Schwenckfelda®. Ten podziat
doprowadzit ich do uznania, ze Duch Swiety udzielany jest im niezaleznie od
zwiastowania Stowa Bozego, a w konsekwencji traktowali oni Pismo Swiete
i zewnetrzne Stowa jak zwykle stowo ust dajace sie w dowolny sposéb prze-
krecaé. Nastepnie Marcin Luter poréwnuje stanowisko papieskie do koncepcji
entuzjastéw, widzac w nich pokrewne sposoby traktowania Stowa Bozego. Tak
jak entuzjasci zdajg sie na wewnetrzne poruszenia Ducha, ignorujac Stowo
zewnetrzne, tak papiez twierdzi, ze wszelkie rozstrzygniecia w Kosciele majg
zrédlo w jego sercu, lekcewazac tym samym Stowo zewnetrzne i Pismo Swie-
te®. Obie strony, jak zauwaza Werner Fithrer, negujg zasadnicze dla Marcin
Lutra pojmowanie Stowa jako miejsca spotkania z Bogiem*. Holsten Fager-
berg dodaje, ze takie charakterystyczne dla Lutrowej teologii ujecie roli Stowa
moéwionego i sakramentéw wywiedzione jest na gruncie LC ze §wiadectwa
Pisma Swietego o stwérczym Stowie Bozym?*, w ktérym zaposredniczona jest
aktywno$é Boza*. Postawe odrzucenia Stowa zewnetrznego Wittenberczyk
traktuje jako przejaw naturalnej religijnosci Adama i jego potomkéw, a ma ona

30 ASIIIL VI, 3, BSELK, s. 770 (KWKL, s. 353).

31 ASIIL VI 3, BSELK, s. 770 (KWKL, s. 353).

32 W.Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 343n; na temat pogladéw Thomasa Miintzera zob.:]. T.
Maciuszko, Miintzer, RELIGIA; G. A. Benrath, Die Lehre auf3erhalb der Konfessionskirchen, w: Handbuch der
Dogmen- und Theologiegeschichte, red. C. Andersen, A. M. Ritter, t. 2, wyd. 2 zmienione i uzupetnione,
Gottingen 1998, s. 568-584; na temat pogladéw Kaspara von Schwenkfelda: Schwenckfeld, w: RELIGIA;
G.A.Benrath, art. cyt., s. 587-591.

33 ASIIIL VI, 3n, BSELK, s. 770 (KWKL, s. 353).

34 W.Fihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 343.

35 Natematmiejsca Stowa w teologii Marcina Lutra por. opracowanie autora niniejszej pracy:J. Sojka,
Stowo zwiastowane w teologii Marcina Lutra i pozniejszym luteranizmie, w: Billy Graham , Ewangelizator
w rozdartym Swiecie”. Studium ekumeniczne, red. A. Palion, Katowice 2015, s. 50-59; a takze: A. Beutel,
Wort Gottes, w: Luther Handbuch, red. A. Beutel, wyd. 2, Tiilbingen 2010, 5. 362-371; W. Fithrer, Das Wort
Gottes in Luthers Theologie, Cottingen 1984.

36 H.Fagerberg,dz.cyt.,s.27.
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swe zrédto w upadku w grzech?. Konkluzja Lutrowych wywodéw jest krétka:

,Dlatego winni$my stale trwa¢ przy tym, ze Bog nie chce z nami obcowaé inaczej,
jak tylko przez Stowo méwione i sakrament, i ze to, co bez Stowa i sakramen-
tow w swojej chetpliwosci podaje sie za Ducha, jest samym diablem™:. Daje
w niej jasno do zrozumienia, ze dla niego pod Stowem zewnetrznym, przez
ktére dziata Ducha Swiety, nie kryje sie jedynie Stowo zwiastowane (kazanie),
ale takze sakrament. Zatozeniem wiec wypowiedzi o Stowie zewnetrznym jest
postrzeganie sakramentu przez pryzmat Stowa. Z tym wspétgraja wypowiedzi
odnosnie §rodkéw, przez ktére dziata Ewangelia, ktére zawarte zostaly w ar-
tykutach II1i IV znajdujacych sie w czesci I11%.

5.4.,,Formuta zgody”

Linia myslenia opierajaca sakrament na Stowie jest takze obecna w poswie-
conej sporom wokoét obecnosci Chrystusa w Wieczerzy Panskiej czesci FC,
co potwierdza analiza dokonana przez Jorga Baura skupiajaca sie na Stowie
jako kluczowym elemencie nauczania o Sakramencie Ottarza w artykule VII®.
Autorzy FC nie tylko powotujg sie na role Stowa opisang w DK*, ale takze
omawiaja kwestie konsekracji elementéw.

Zaréwno Epitome, jak i SD stwierdzajg odnosnie konsekracji w pierwszym
rzedzie, ze obecnos¢ ciata i krwi nie jest w zadnym wypadku ludzkim dzietem.
Jej podstawa nie jest zaden czyn czlowieka, niezaleznie czy chodzi o godnos¢,
zastuge czy tez mowe udzielajgcego, czy tez spozywanie i wiare przystepujacych.
O obecnosci ciata i krwi przesgdza wedtug Epitome wszechmoc Chrystusa, a SD
precyzuje, ze chodzi o wszechmoggca Bozg moc i Stowo oraz ustanowienie
Chrystusowe. Nalezy w tym kontekscie podkresli¢ aktywnos$¢ Stowa i pasywnosé
elementéw*>. Stowa ustanowienia wypowiedziane przy ostatniej wieczerzy sa
tak samo skuteczne takze dzis przez ich wypowiadanie nad chlebem i winem.

37 ASIIL VI, 5n.9, BSELK, s. 770.772 (KWKL, s. 353n).

38 ASIII, VI, 10, BSELK, s. 772 (KWKL, s. 354n).

39 AS, |1, 111, 8, BSELK, s. 752 (KWKL, s.347); AS, I, 1V, s. 764-766 (KWKL, s. 352).

40 ). Baur, Abendmabhlslehre und Christologie der Konkordienformel als Bekenntnis zum menschlichen Gott,
w: Bekenntnis und Einheit der Kirche. Studien zum Konkordienbuch, red. M. Brecht, R. Schwarz, Stuttgart
1980, 5. 201-207.

41 FCSDVII, 20-26, BSELK, s. 1463-1467 (KWKL, s. 479); por.: DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK,
s.1134-1136 (KWKL, s.122).

42 D.Chwastek, Wieczerza Paiska—perspektywa luteranska, w: To czyiicie na pamiqtke mojq. Eucharystia
w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gérka, Warszawa 2005, s.102.
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SD na potwierdzenie tego pogladu przywotuje wypowiedzi Chryzostoma, ktéry
podkresla moc Stowa, oraz Marcina Lutra, ktéry wskazuje, ze kluczowe dla
skutecznosci stéw ustanowienia jest to, ze realizujg one nakaz Chrystusa®.
Zaréwno Epitome, jak i SD postulujg gloséne wypowiadanie stéw ustanowienia,
motywujac to miedzy innymi konsekracyjnym znaczeniem tego faktu*. Pod-
sumowujac cato$é nauki o FC, nalezy za Jobstem Schone stwierdzi¢ po pierwsze
jej merytoryczng zgodnos¢ z nauczaniem Marcina Lutra o powigzaniu Stowa
i sakramentu. Po drugie za$ nalezy wskazaé, ze zgodnie z nauczaniem FC to
dzieki wszechmocy Chrystusa, ktéra zawarta jest w Jego Stowie i przez nie
skutecznie dziala, jest odpowiedzialna za realng obecnosé¢ Jego ciata i krwi
w elementach Wieczerzy Panskiej*.

5.5. Podsumowanie

Wszystkie cze$¢ LC wskazujg na konstytutywnos¢ zwigzku Stowa i sakramentu.
CA, ACA, katechizmy oraz AS zakladajg takze fundamentalny zwigzek dziatania
Ducha Swietego ze Stowem. Najwyrazniej dochodzi on do glosu w CA Vi AS
I11, VIII*. Uzupelniajac wiec obraz nakreslony w podsumowaniu rozdzialu
czwartego, nalezy dodaé, ze Duch Swiety dziala w Stowie zewnetrznym, do
ktérego form zaliczane s3 w LC takze sakramenty.

Podobnie jak to miato miejsce w przypadku definicji sakramentu, réznica
w interpretacji zwigzku Stowa i sakramentu pojawia sie miedzy czesciami LC,
jakie wyszly spod pidra Filipa Melanchtona i Marcina Lutra. Pierwszy z nich —
autor CA1ACA - postuguje sie pojeciem widzialnego stowa — verbum visibile. Jako
pictura verbi postrzega on caly obrzed. Mamy tu do czynienia z réownolegtymi
procesami werbalizacji sakramentu i sakramentalizacji Stowa. Takie powigza-
nie nie redukuje jednak zewnetrznych elementéw sakramentu wytacznie do
ilustracji. Stanowig one w postrzeganiu CA i ACA integralny element zbawczo
skutecznego dzieta sakramentu. Ilustrujac Stowo ceremonia, powoduje, ze

43 FCSD VII, 74-78, BSELK, s. 1485-1489 (KWKL, s. 486n); por. WA 38, 240, 8-14; WA 26, 285,14-18
(ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Paiiskiej, przet.]. Pospiech, Bielsko-Biata 2014, s. 43); Jan
Chryzostom, De proditione ludae, 1,6, MG, t. 49, szp. 380; zob. takze: J. Schone, Von der Macht des Wortes
Christi. Die Konsekrationslehre im Artikel VIl der Konkordienformel, w: Bekenntnis zur Wahrheit. Aufsitze
liber die Konkordienformel, red.]. Schéne, Erlangen 1978, s. 93n.

44 FCSD przytacza takze dodatkowe argumenty, na ich temat oraz wymogu catosciowego realizacji
nakazu Chrystusa w odprawianej Wieczerzy Pariskiej, zob.14.2.3.

45 ].Schone, art. cyt,, s. 97n.

46 Zob.wyzej4.
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sakrament staje sie pieczecig obietnicy budzacej wiare. Stowo, o ktérym mowa,
to obietnica taski i odpuszczenia grzechéw.

Marcin Luter natomiast, zaréwno w obu katechizmach (w tym w TB), jak
i w AS ktadzie duzo wiekszy nacisk na znaczenie powigzania Stowa i sakra-
mentu. Kategoria Stowa urasta do podstawowej kategorii interpretacyjnej
luterskiego nauczania o sakramentach. Takie docenienie roli Stowa w tym
kontekscie ma swoje uzasadnienie w ogélnym ujeciu Stowa w teologii Witten-
berczyka?’. Punktem wyjscia jego refleksji skaramentalnej sg Verba testamenti,
za$ kluczem do opisania Chrztu i Wieczerzy Panskiej jest ukazanie potgczenia
w nich Stowa i elementu. To Stowo odréznia sakrament od zwyklej wody badz
chleba i wina. Dzieki Stowu w sakramencie te elementy stajg sie zbawcze. To
znajduje odzwierciedlenie w czestym sieganiu przez Marcina Lutra, zaréwno
w DK i MK, jak i AS, do innej niz Filip Melanchton czesci Augustynskiej spu-
$cizny, a mianowicie formuly: Accedit verbum ad elementum et fit sacramentum.
Stowo jest dla Marcina Lutra gléwng czescig sakramentu, gdyz to ono niesie
zbawcze dziatania Boze w sakramencie, Jego zbawczg obietnice. Jednoczesnie
w myS$leniu Marcina Lutra obecnym w katechizmach nie ma mozliwosci re-
dukeji sakramentu wylgcznie do Stowa, bo o postaci sakramentu przesadzaja
Verba testamenti, ktére przewidujg obecnos¢ w sakramencie takze znaku. Ta
rola Verba testamenti dochodzi do glosu nie tylko w katechizmach, w ktérych
stanowig one punkt wyjscia dla objasnient obu sakramentéw, ale takze do po-
lemiki zawartej w AS, a skierowanej przeciw $redniowiecznym koncepcjom
interpretacji Chrztu (Tomasz z Akwinu, Duns Szkot), pojeciu mszy czy praktyce
udzielania Sakramentu Ottarza pod jedng postacig.

FC, skupiajac sie w swych rozwazaniach na Wieczerzy Panskiej, kontynuuje
og6lng, wymierzong w tzw. entuzjastéw, tj. przedstawicieli lewego skrzydia
Reformacji, tendecje LC do podkreslania Stowa jako §rodka dziatania Bozego.
Jednoczesnie przejmuje lutrowy sposéb interpretacji Stowa dla intepretacji
znaczenia Sakramentu Otftarza. To dzieki Stowu dochodzi do skutku Boze
dzieto konsekracji elementéw, ktére stajg sie cialem i krwig Chrystusa. To
Stowo jest aktywne w tym dzialaniu, elementy zas pozostajg pasywne. Przy
czym FC przypisuje ten akt sprawczy nie dziataniu Ducha Swietego w Stowie
zewnetrznym, jak czynig to pozostale omawiane ksiegi LC, ale samego Chry-
stusa. Omoéwienie w rozdziatach od trzeciego do piatego kwestii definicji
sakramentdw, ich powigzania pneumatologicznego oraz zwigzku ze Stowem

47 Por.:]. Sojka, Sfowo zwiastowane..., art. cyt., s. 50-59; A. Beutel, art. cyt.; W. Fithrer, Das Wort Gottes...,
dz. cyt.
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pozwala przejs¢ do kolejnego watku ogélnego nauczania o sakramentach za-
wartego w LC, a mianowicie obiektywnego wymiaru sakramentéw.






6. Obiektywny wymiar sakramentow — obecnos¢
zbawczego daru w sakramencie

Podgzajac za refleksja sakramentalng LC, kolejnym aspektem, po zaprezen-
towaniu w trzech poprzednich rozdziatach definicji sakramentu, a takze
$cisle z nig zwigzanych kwestii pneumatologicznego wymiaru sakramentéw
oraz ich zwigzku ze Stowem, ktéry domaga sie oméwienia, jest obiektywny
wymiar sakramentéw, odnoszacy sie do obecnosci w nich zbawczych daréw.
W wypowiedziach LC zyskuje on dwa zasadnicze rozwiniecia. Po pierwsze
jest odniesiony w kontekscie eklezjologicznym do problemu warunkowania
waznos$ci sakramentu godnoscig szafarza (udzielajacego). Poszczegdlne
czesci LC odnoszg sie zatem do stanowiska, ktére ma swoje zrédlo w po-
gladach donatystéw, gloszacych Swietosé szafarza jako warunek godnego
sprawowania sakramentu’. Po drugie za$ podnoszona jest kwestia obiektyw-
nosci sakramentu jako dzieta Bozego, a wiec jego waznos$ci niezaleznie od
kondycji osoby przyjmujacej sakrament. Szczegdlnie drugi z tych aspektow
znajduje zakorzenienie w oméwionej w poprzednim rozdziale relacji sa-
krament — Stowo. Chodzi wiec o niezalezno$¢ obecnosci zbawczych daréw
w sakramencie zaréwno od kondycji tego, ktéry go udziela, jak i tego, ktéry
go przyjmuje. Ponownie przedmiotem analizy beda wszystkie czesci LC, za
wyjatkiem Traktatu.

6.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

1 Na temat donatystéw zob.: ). N. D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijanskiej, Warszawa 1988, s. 303-
306; Z. Kubacki, donatyzm, RELIGIA; W. Niemczyk, Historia dogmatéw, przedruk wydania drugiego,
Warszawa 1984, s.105-110.
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Kwestia obiektywnego wymiaru sakramentéw taczy sie z odpowiedzig na
pytanie, czy mozna przyjmowaé sakrament sprawowany przez niegodnego
udzielajgcego. W CA odnosi sie do niej bezposrednio art. VIII, jednoznacznie
stwierdzajac, ze licet uti sacramentis, quae per malos administrantur/so sind
die Sakrament gleichwol krefftig, obschon die Priester, dadurch sie gereicht
werden, nich from sind” [, przeto mozna przystepowaé¢ do sakramentéw, kté-
rych udzielaja niegodni/przeto sakramenty s rownie skuteczne, chociazby
kaptani, ktérzy je podaja, nie byli godnymi”]. Motywacja takiego stwierdzenia
znajduje sie w pierwszej czesci CA VIII, ktéry nawigzuje do CA VII (oba te
artykuly byly w toku przygotowan CA az do poczatku czerwca traktowane
jako jeden?). CA VIII stwierdza, ze cho¢ Ko$ciél to zgromadzenie wierzacych
i s$wietych, to jednak w tym zyciu jest w nim takze wielu obtudnikéw i ztych
ludzi wymieszanych z godnymi. W zwiazku z tym w dalszej czesci wskazano,
ze mozna przystepowac do sakramentéw udzielanych przez niegodnych. Na
potwierdzenie tego faktu przywotano tekst z Mt 23,2n. Podstawg takiego
stwierdzenia jest przekonanie, ze sakrament nie jest uwarunkowany godno-
$cig szafarza. Taky interpretacje tego artykutu potwierdza dodatkowo zawarte
w jego drugiej czesci potepienie donatystéw, a wiec reprezentantéw pogladu
uznanego za herezje, ze wazno$¢ sakramentu jest warunkowana Swietoscig
udzielajacego®. Kontekst historyczny CA VIII wskazuje, ze artykut ten odpo-
wiada przede wszystkim na pytanie o mozliwo$¢ przystepowania do sakra-
mentéw u szafarzy, ktérzy nie dali sie, o ile to mozliwe, pozna¢ jako czysto
zwiastujacy Ewangelie i wedlug niej udzielajacy sakramentéw*. Omawiajac
ten kontekst, Regin Prenter podkresla, ze taka sytuacja ma raczej charakter
wyjatkowy, a nie jest pozadana. Nie zmienia to jednak podstawowej konstatacji
CA VIII, ze podstawg skutecznos$ci dziatania sakramentéw jest Chrystusowy
nakaz i ustanowienie. Zgodnie z nimi s3 one dziataniem i mowa samego Boga,
niezalezng od osobistych wtasciwosci udzielajacegos.

W tym kontekscie nalezy tez przywotaé CA X, ktére odnoénie do Wieczerzy
Panskiej stwierdza, ze ciato i krew sg obecne i rozdzielane spozywajacym bez
wprowadzania rozréznienia na godnych i niegodnych przyjmujacyché. Na

2 W.Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Giitersloh 1978, s.164; C. Kretschmar,
Der Kirchenartikel der Confessio Augustana Melnachtons, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augs-
burger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 421.

3 CAVIII, BSELK, s.102n (KWKL, s.145; BKE1, s. 30).

4 Por.CAVII, BSELK,s.102n (KWKL, s.144; BKE1, 5. 30; a takze nizej13.

5 R.Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980,s.108.111n.

6 CAX,BSELK,s.104n (KWKL,s.145; BKE1,s.32).
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obiektywizm sakramentu wskazuje takze jego definicja zawarta w CA XIII
przedstawiajaca je jako w pierwszym rzedzie dzialania Boze — znaki i §wia-
dectwa jego woli wzgledem czlowieka’.

Jak juz zauwazono wyzej, CA VIII stanowit pierwotnie jedng calos¢ z CA VII.
Takze w ACA artykuly te zostaly potraktowane tacznie. Filip Melanchton broni
w niej zapiséw CA VII, odwotujac sie do CA VIII. Powodem tego jest zarzut
sformutowany przez Konfutatoréw, ze definicja Kosciota zawarta w CA VII
moéwigca o Kosciele jako o zgromadzeniu $wietych wyklucza z Kosciota ztych
i grzesznikéw®. W odpowiedzi Filip Melanchton raz jeszcze przywoluje CA
VIILipodkresla, ze zli i obtudnicy nie sa oddzieleni od zewnetrznej spoteczno-
$ci Kosciola, a sakramenty przez nich udzielane sg skuteczne i mozna z nich
prawidlowo korzystaés.

W dalszej czesci rozwazan przywotana jest kwestia obecnosci obtudnikéw
w Kosciele w tym Zyciu. S3 oni jego cztonkami z perspektywy wspdlnoty okre-
Slonej zewnetrznymi znakami i stad tez zdarzaja sie sytuacje, ze petnia funkcje
w Kosciele, w tym udzielajg sakramentéw. Po raz kolejny Filip Melanchton
podkredla tutaj, ze fakt ten nie ma wplywu na skuteczno$é sakramentéw.
Dotacza do tego nastepujgce uzasadnienie: ,poniewaz reprezentuja oni osobe
Chrystusa na podstawie powotania Kosciola, a nie reprezentujg wlasnej osoby,
jak o tym $wiadczy Chrystus w Ewangelii Lukasza (10,16): »Kto was slyszy, Mnie
styszy«. Gdy glosza Stowo, gdy podajg sakramenty, podajg je w zastepstwie
i w miejsce Chrystusa™. Na potwierdzenie swoich intencji przywotuje takze
po raz kolejny potepienie donatystéw z CA VIII, doprecyzowujac takze, ze
w wymienionych w CA ,wszystkich innych” chodzilo takze o wiklefitéw, gdyz
obie te grupy traktowaly przyjecie sakramentu od niegodnego udzielajgcego
jako grzech. Dodatkowe wymienienie wiklefitéw podyktowane jest prawdo-
podobnie tym, ze w tekscie Konfutacji m.in. Wycliff* zostal wymieniony jako
kontynuator herezji donacjanskiej=.

Na zakoficzenie rozwazan odno$nie obiektywnego wymiaru myslenia o sa-
kramentach w CA i ACA nalezy odnotowad, ze zostal on podkreslony takze

7 R.Prenter,dz. cyt, s.176; por. CA XllI, BSELK, s.108n (KWKL, s.146; BKE1, s.34).

8 KONFUTACIA, art. VI, s. 94-97.

9 ACAVIIi VI, 1-4, BSELK-QM1, s. 493n (KWKL, s. 225n).

10 ACAVIIiVIII, 28, BSELK-QM1, s. 495 (KWKL, s. 230).

11 Por.: W. Niemczyk, Historia dogmatéw..., dz. cyt., s. 211-214.

12 ACAVIIiVIII, 28n, BSELK-QM1, s. 495n (KWKL, s. 230); por.: CA VIII, BSELK, s. 102n (KWKL, s.145;
BKE1, s. 30); KONFUTACIA, art. VII, s. 96-99; por. tezy ]. Wiklifa potepione na Soborze w Konstangji:
Sobér w Konstandji (1414-1418), Sesja XV (6 lipca 1415), DSP t.3,5.118n.123n, teza 14.28.
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definicjg sakramentu. Zawarta w CA XIII i ACA XIII definicja sakramentu
nie odnosi sie bowiem do wiary. Nie nalezy ona do istoty sakramentu, ale
jest tym czego sakrament sie domaga, a takze tym co tez jest jego skutkiem®.
Warto takze wskazaé, ze w ACA XXIV Chrzest staje sie w kontekscie polemiki
z ofiarniczym charakterem mszy* przykladem na to, jak w sakramencie to
Boég oferuje co$ cztowiekowi, a nie cztowiek Bogu®.

6.2. ,Maty katechizm” i ,,Duzy katechizm”

W ,Matym katechizmie” kwestia obiektywnej skutecznosci sakramentéw nie
pojawia sie. Marcin Luter skupia sie na odpowiedzi na pytania, czym sg po-
szczegOlne sakramenty, jaki jest z nich pozytek, a takze na postulacie przyjecia
ich z wiara, a wiec na subiektywnej stronie sakramentu, ktéra zostanie omoé-
wiona nizej*. Nie znaczy to jednak, ze jego podejscie do kwestii obiektywnosci
sakramentu rézni sie od zaprezentowanego w CA i ACA.

Potwierdzajg to wypowiedzi DK, gdzie oméwienie obu sakramentéw za-
czyna sie od podkreslenia roli stéw ustanowienia i zawartego w nich Bozego
nakazu. Skutki tego, ze sakrament oparty jest o Bozy nakaz, precyzyjnie opisuje
Marcin Luter w czesci po§wieconej Wieczerzy Panskiej: ,Nie zostat on [Sakra-
ment Ottarza — dop. JS] bowiem wymyslony ani wprowadzony przez jakiego$
cztowieka, ale bez czyjejkolwiek rady i narady ustanowiony przez Chrystusa.
Dlatego, podobnie jak dziesiecioro przykazan, Ojcze nasz i Wierze, pozostaja
tym, czym s3, i zachowujg swojg warto$¢ bez wzgledu na to, czy je zachowu-
jesz, zmawiasz i czy wierzysz, tak tez i ten czcigodny sakrament pozostaje
nietkniety i nie ponosi zadnego uszczerbku ani straty, cho¢by$my go niegodnie
uzywali i udzielali””. Sakrament jest warto$cig obiektywng, ugruntowang na
Stowie Chrystusowym, ktdre jest niezalezne od ludzkiej osoby czy jej niewia-
ry. Pocigga to za sobg nie tylko niezaleznos¢ jego skutecznos$ci od godnosci
udzielajgcego, o czym pisat Filip Melanchton w CA i ACA, ale takze od wiary
przyjmujacego. Sakrament zawsze pozostaje skarbem, pytaniem pozostaje
jedynie, czy ten zaoferowany mu skarb cztowiek przyjmie w jedyny dostepny

13 CA XIll, BSELK, s.108n (KWKL, s. 146; BKE1, s. 34); ACA XIII, 3, BSELK-QM1, s. 527 (KWKL, s. 262).
Zob. nizej 8.1.

14 Zob. nizej12.1.

15 ACA XXIV, 18, BSELK-QM1, s. 561, (KWKL, s.300).

16 Zob.nizej7.2.

17 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1134 (KWKL, s. 122); zob. takze: tamze, BSELK, s. 1132-1136
(KWKL, s.121n); DK, O Chrzcie, BSELK, s.1110-1114 (KWKL, s.114n).
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mu sposéb, tj. wiarg™. Takie ujecie sakramentu staje si¢ w przypadku Chrztu
jedng z gltéwnych osi argumentacji na rzecz obrony Chrztu dzieci®. W przy-
padku Wieczerzy Paniskiej natomiast pocigga to za sobg mozliwos$¢ przyjecia
jej nie na zbawienie, a na sad. Przy okazji tego ostatniego sakramentu Marcin
Luter szczegdlnie podkresla, ze nie opiera sie ona na godnosci ludzkiej. Jak
zauwaza Edmund Schlink, takie rozumienie sakramentu jako obiektywnego
i wytacznie dziatania Bozego w Slowie ma swojg paralele we wecieleniu, jako
Bozym dzialaniu na rzecz grzesznego §wiata?.

Obiektywny wymiar sakramentu podkresla takze fakt, ze opisujac istote
sakramentu, Marcin Luter w MK i DK, podobnie jak Filip Melanchton w CA
i ACA, nie odwotywal sie do wiary?2.

6.3. ,,Artykuty szmalkaldzkie”

W , Artykutach szmalkaldzkich” problem obiektywnosci pojawia sie bezposred-
nio w odniesieniu do Wieczerzy Panskiej, gdyz Marcin Luter jednoznacznie
stwierdza, ze prawdziwe ciato i krew Chrystusa s3 ,udzielane i przyjmowane
[...] nie tylko przez naboznych, lecz takze przez ztych chrzescijan™. Jednocze-
$nie w przypadku obu sakramentéw mamy do czynienia z konstytuujacym je
obiektywnym Stowem ustanowienia Chrystusa, ktére gwarantuje site dziatania
zaréwno Chrztu, jak i Wieczerzy Panskiej*.

6.4. ,Formuta zgody”

Ogodlne odniesienie do problematyki obiektywnosci sakramentéw pojawia sie
w FC dopiero w ostatnim — XII — artykule, ktéry zawiera katalog pozostatych
odrzuconych herezji nieuwzglednionych we wczeéniejszych rozwazaniach.
W nim wsrdéd bledéw szwenkfeldian® znalazlo sie takze potwierdzenie nie

18 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1122-1128 (KWKL, 5.118-120).

19 Zob.nizej9.2.

20 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1110-1114 (KWKL, s.114n); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1132-1156
(KWKL, s.121-128).

21 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s.134n.

22 A Peters, Kommentarzu Luthers Katechismen, t. 4, Gottingen 1993, s. 59; por.: MK, Sakrament Ottarza,
BSELK, s. 888 (KWKL, s. 48n); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1134-1138 (KWKL, s.122n).

23 ASIIIL VI, 1, BSELK, s. 766 (KWKL, s.352).

24 ASIIILVVI,BSELK,s.766-768 (KWKL,s.352n); por.: W. Fiithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tibingen
2009, s.303.325n. Por. wyzej 5.3.

25 Chodzi o zwolennikéw Kaspara Schwenckfeld (1490-1561); por.: Schwenckfeld, w: RELIGIA; G. A.
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zaleznosci sakramentu od osoby udzielajgcego. Odrzucono reprezentowany
przez nich poglad, ze dla wlasciwego udzielania sakramentéw konieczne jest,
by sprawujacy urzad koscielny byl prawdziwie nowo narodzony, odrodzony
i sprawiedliwy?.

Odnosénie do Wieczerzy Panskiej pytanie o obiektywno$¢ sakramentu zo-
staje postawione w FC Ep. VII w perspektywie rozwazan o obecnosci ciata
i krwi Chrystusa w tym sakramencie. Chodzi wiec o odpowiedz na pytanie: kto
przyjmuje cialo i krew Chrystusa rozdzielane w Wieczerzy Panskiej? Wedtug
FC Ep. VII w Sakramencie Ottarza cialo i krew sg przyjmowane zaréwno przez
wierzacych, jak i przez niewierzacych. Przez pierwszych jako pociecha, przez
drugich na s3d?. Jest to tak zwana nauka o manducatio impiorum [spozywaniu
przez niepoboznych]. FC SD VII jako argument na rzecz takiego stanowiska
przywoluje szeroki cytat z DK, a takze z obu wyznan Marcina Lutra o Wiecze-
rzy Panskiej (z 1528 i 1544)*. Argumentem przemawiajacym za niezaleznoscig
obecnosci ciata i krwi w Wieczerzy Panskiej od wiary przyjmujacych lub tez
godnosci badz niegodnosci udzielajgcych jest fakt, ze obecnosé tg czyni Stowo
i ustanowienie Chrystusa, nie za$ wiara przyjmujacych. SD przywoluje takze
paralele do zwiastowania Ewangelii, ktora zawsze Ewangelia pozostaje nieza-
leznie od wiary stuchajacych®. Nalezy jednak zaznaczy¢ za Guntherem Wenzem,
ze FC sprzeciwia sie izolacji stéw konsekracji celem obiektywizacji sakramentu®.

6.5. Podsumowanie

Nauczanie o obiektywnej waznosci sakramentéw w LC, a wiec ich niezaleznosci,
czy to od kondycji szafarza, czy tez osoby przyjmujacej, konsekwentnie ugrun-

Benrath, Die Lehre aufSerhalb der Konfessionskirchen, w: Handbuch der Dogmen-und Theologiegeschichte, red.
C.Andersen, A. M. Ritter, t. 2, wyd. 2 zmienione i uzupetnione, Géttingen 1998, s. 587-591.

26 FCEp.XIl, 27, BSELK,s.1300 (KWKL,s. 425); FCSD XIlI, 35, BSELK, s.1605 (KWKL, s. 527).

27 FCEp. VI, 16-19, BSELK, s. 1261 (KWKL, s. 413); FC SD VII, 60.63n.66.68-71, BSELK., s. 1481-1485

(KWKL, s. 484-486).

28 FCSDVII, 12-34, BSELK, 5.1461-1469 (KWKL, s. 478-480); por.: DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK,
s.1134-1136 (KWKL, s.121n); WA 26, 499n.506 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Paiiskiej,
przet.]. Pospiech, Bielsko-Biata 2014, 5.190.196; WA 54,155n (ttum. polskie: M. Luter, Krdtkie wyznanie

o0 Swietym sakramencie przeciw marzycielom (koniec wrzesnia 1544), przekt., wprowadzenie i komentarz:

M. Oseka, Warszawa 2007, s. 53n).

29 FCEp.VIl, 8.35,BSELK,s.1258.1265 (KWKL,s.144); FCSD VIl,74.89.121.123, BSELK, 5.1485.1491.1503-
1505 (KWKL, s. 486.488.492n).

30 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und

systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t. 2, Berlin 1998, s. 673.
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towane jest w LC na odniesieniu do nakazu i ustanowienia Chrystusa. To Stowo
Chrystusowe gwarantuje obiektywng wazno$¢ sakramentu. To stanowisko LC
potwierdza takze fakt, Ze generalnie w definicjach sakramentu formutowanych
w CA/ACA oraz MK/DK wiara nie przynalezy do istoty sakramentu. Sg one
wiec dzialaniem wylacznie Bozym, powigzanym z osobg Ducha Swietego (ten
ostatni watek zostat wyraznie zarysowany takze w AS)*.

CAiACA skupiajg sie w swoich rozwazaniach na obiektywnosci sakramentu
odniesionej do niezalezno$ci jego waznosci od godnosci szafarza. Przyjmuja za
tym jednoznaczne stanowisko antydonatystyczne. Obok kluczowego dla owej
tezy argumentu gloszgcego zakorzenienie sakramentéw w nakazie i ustanowie-
niu Chrystusa, pojawia sie w ACA odwolanie do tego, ze wspdlczesnie s one
udzielane przez ludzkich szafarzy w miejsce Chrystusa. Pelnig wiec oni role
Jego reprezentantéw. Argumentacj te wspiera takze jednoznaczne uznanie
sakramentu za wyltaczne dzialanie Boze.

Na gruncie katechizméw Marcina Lutra mysl o obiektywnej waznosci takze
zakorzeniona jest w nakazie i ustanowieniu Chrystusa, a wiec Verba testamenti.
Kwestie te Marcin Luter rozwija jedynie na kartach DK. Realizacja w sakramen-
cie Stowa Bozego, a wiec nakazu ustanowienia i obietnicy Chrystusa zawartych
w Verba testamenti, jest w DK argumentem zaréwno za niezalezno$cia waznosci
sakramentu od godnosci szafarza, jak i wiary przyjmujacych. Dla Marcina
Lutra jest to podstawg zaréwno dla argumentacji na rzecz Chrztu dzieci, jak
rowniez dla konstatacji o mozliwosci przyjecia Wieczerzy Panskiej zaréwno
na zbawienie, jak i na sad, a wiec sformutowania nauki o tzw. manducatio im-
piorum. AS kontynuuje te linie myslenia, potwierdzajac zaréwno role Stowa dla
obiektywnosci sakramentéw, jak i nauke o manducatio impiorum w przypadku
Wieczerzy Paniskiej, a wiec niezalezno$¢ obecnosci ciata i krwi w Sakramencie
Ottarza od wiary przyjmujacego.

FC, w polemice z szwenfeldianami, potwierdza stanowisko antydonaty-
styczne zawarte w CA i ACA, a wiec niezalezno$¢ waznosci sakramentéw od
godnosci szafarza. Ze wzgledu na swojg koncentracje na problematyce Wie-
czerzy Panskiej i istote toczonego wokét tego sakramentu sporu z przedsta-
wicielami Reformacji szwajcarskiej’> kwestia obiektywnosci obecnosci ciata

31 Zob.wyzej 4.

32 FC ma na uwadze zaréwno spér Marcina Lutra z Ulrykiem Zwinglim —zob.: . T. Maciuszko, Spér
o0 Wieczerze Panskq, w: M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Paiiskiej, Bielsko-Biata 2014, s. 7-20; P. Jaskéta,
Symboliczne rozumienie Wieczerzy Paiskiej wedtug Ulricha Zwingliego, w: To czyncie na pamiqtke mojq.
Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gorka, Warszawa 2005, s. 129-155; jak i pbZniejsze
kontrowersje na linii spadkobiercy Marcina Lutra a zwolennicy Jana Kalwina—zob.: B. Lohse, Dogma
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i krwi w elementach Sakramentu Ottarza dzieki Stowu i ustanowieniu Chry-
stusa wyrazona w nauce o manducatio impiorum staje sie jednym z kluczowych
watkow FC. FC w kontekscie nauczania o niezalezno$ci waznosci sakramentu
od wiary przyjmujacych formutuje interesujacy i oryginalny na tle pozostatych
ksigg wyznaniowych argument. Mianowicie przeprowadza paralele miedzy
obiektywnoscia sakramentu a zwiastowaniem Ewangelii, ktéra pozostaje
Ewangelig, bedac zwiastowang takze niewierzgcym.

Powyzej przedstawione tezy na temat obiektywnego wymiaru sakramentu
zawarte w LC nalezy rozpatrywac lgcznie z subiektywnym spojrzeniem na
sakrament, skupionym na pojeciu wiary, jakie zostanie oméwione w rozdziale
kolejnym.

und Bekenntnis in der Reformation: Von Luther bis zum Konkordienbuch, w: Handbuch der Dogmen- und
Theologiegeschichte, dz. cyt., s. 129-134; R. Kolb, Die Konkordienformel. Eine Einfiihrung in ihre Geschichte
und Theologie, Géttingen 2011, 5.110-140.



7. Subiektywny wymiar sakramentu — przyjecie
zbawczego daru sakramentu

Zaprezentowany w poprzednim rozdziale obiektywny aspekt sakramentu, unie-
zalezniajacy wazno$¢ sakramentu, to jest obecno$¢ w nim zbawczych daréw,
zaréwno od godnosci udzielajacego, szafarza, jak i kondycji osoby przyjmujacej,
dopetnia w LC aspekt subiektywny. Jego tres¢ sprowadza sie do pytania, kto
jest zdolny przyswoi¢ sobie obiektywnie obecne w sakramencie zbawcze dary,
a zatem jakie warunki nalezy spetni¢, by przyjmowany sakrament byt nie tylko
wazny, ale réwniez skuteczny dla osoby do niego przystepujgcej. W wypowie-
dziach oméwionych nizej wszystkich czesci LC, poza Traktatem, odpowiedZ
na to pytanie sprowadza sie do postulatu wiary osoby przyjmujacej, ktérego
spelnienie jest konieczne dla subiektywnie skutecznego przyjecia zbawczego
daru obiektywnie oferowanego w sakramentach.

7.1. Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

W CA kwestia konieczno$ci wiary przy przyjmowaniu sakramentéw uzupet-
nia zawartg w artykule XIII ich definicje jako znakéw i s$wiadectw woli Bozej,
ktorych celem jest pobudzanie i wzmacnianie wiary. W wersji tacinskiej stwier-
dzono: ,Itaque utendum ets sacramentis ita, ut fides accedat, quae credat
promissionibus, quae per Sacramento exhibentur et ostenduntur” [, Dlatego
nalezy przystepowac¢ do sakramentéw z wiara, ktéra ufa obietnicom, jakie
s3 przez nie objawione i zapowiedziane’]. Zawarta w CA XIII definicja sa-
kramentéw i opis ich pozytkéw staly sie podstawa wniosku o koniecznosci
przystepowania do nich z wiara. Wersja niemiecka stwierdza ,derhalben sie
[sakramenty — dop. JS] auch Glauben foddern und denn recht gebraucht wer-
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den, so mans im Glauben empfahet und den Glauben dadurch sterckt” [, aby
zarazem [sakramenty — dop. JS] domagaly sie naszej wiary i wéwczas dopiero
byly wlasciwie uzywane, gdy sie je przyjmuje w wierze i wzmacnia przez nie
wiare”]. Podkresla ona wyraznie, ze sakramenty domagaja sie przyjmowania
ich w wierze oraz ze ich wlasciwe uzywanie zaktada wiare przy przystepowaniu
do sakramentu, jak i jej wzmocnienie na skutek jego przyjecia'.

Wiara, o ktérej mowa w CA XIII, jak zwraca uwage Friedhelm Kriiger, to
fides specialis ukierunkowana na zaufanie obietnicom, ktére konkretnie towa-
rzysza kazdemu z sakramentéw?. Zas$ Erwin Iserloh i Vilmos Vajta dodaja, ze
odnosi sie ona nie tylko do uslyszanego Stowa, ale i do ztaczonego z nim sakra-
mentalnego znaku, a tym samym calej sakramentalnej rzeczywistosci®. Fides
specialis, ktorej domaga sie CA XIII, nie mozna interpretowac jako dyspozycji
czy sklonnosci, a co za tym idzie spetnienia jakiegos zestawu warunkéw mini-
mum, ktére pozwalajg przyjac sakrament w sposéb wtasciwy, a wiec skuteczny.
Fides specialis jest przyjeciem znaku wraz z powigzang z nim promissio, czyli
przyjeciem prawdy, ze Bog jest taskawy wobec cztowieka i doswiadczeniem
w dzialaniu sakramentalnym taskawego wyjscia Boga naprzeciw cztowiekowit.

Kwestia koniecznosci przyjmowania sakramentu z wiarg pojawia si¢ w CA
takze w kontekscie opisu naduzy¢ opisanych w czesci drugiej. Jednym z ele-
mentéw krytyki mszy zawartej w CA XXIV jest polemika z pojmowaniem
skuteczno$ci Wieczerzy Paniskiej ex opere operato [moca dzieta dokonanego®.

1 CAXIII, BSELK, s.108n (KWKL, s.146; BKE1, s. 34).
2 F.Kriiger, Sakramente, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, red. H.G. P6hImann, T. Austad,
F. Kriiger, Gltersloh 1996, 5.148.
3 E.lserloh, V. Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen
Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,
Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s. 202n.
4 L. Grane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteraiiskiej, Bielsko-
-Biata 2002, s.142.
5 Nalezy zauwazy¢, ze juz XVI-wieczni polemisci wytkneli Filipowi Melanchtonowi btedng interpre-
tacje tej nauki, sprzeczng z faktycznym stanowiskim éwczesnego Kosciota, zob.: E. Iserloh, V. Vajta,
Die Sakramente..., art. cyt., s. 219, przypis 52n; E. Iserloh, Die Abendmahlslehre der Confessio Augustana
als Anfrage an die Konfessionen im 16. Jahrhundert und heute, w: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart
in der Kirche. Kldrungen zum Opfercharakter der Herrenmahles, red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im
Breisgau—Gottingen1983,s.134-137; podobnie sprawe przedstawiaja wspodtczesne badania problemu
por.: E.Iserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art. cyt., s. 216-220; H. Henning, Die Lehre vom opus operandum
in den lutherischen Bekenntnisschriften, ,Una Sancta“t. 13: 1958, s. 121-135; V. Pfniir, Die Wirksamkeit der
Sakramente sola fide und ex opere operato, w: Das Herrenmahl, red. Gemeinsame rémisch-katholische/
evangelisch-lutherische Kommission, Paderborn 1978, s. 112-121.
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Filip Melanchton diagnozuje w CA XXIV, ze podstawg nauki o ex opere ope-
rato jest nauczanie o ofiarniczym charakterze mszy®. Przeciw pogladowi
o skutecznosci ex opere operato Filip Melanchton wysuwa nie tylko argumenty
wymierzone w jego ofiarnicze podstawy, ale réwniez formutuje krytyke opartg
0 jadro myslenia reformacyjnego. Poglad ten byt dla niego przejawem glosze-
nia sprawiedliwosci z uczynkéw, a tym samym byl on sprzeczny z artykutem
o usprawiedliwieniu jedynie z taski przez wiare’. Filip Melanchton podkresla,
ze jezeli zgladzenie grzechéw zywych i umarlych miatoby sie dokonaé na pod-
stawie czynno$ci mszalnych, jak chce tego poglad o ex opere operato, to wtedy
one bylyby Zrédlem usprawiedliwienia, nie za$ wiara. Takie za$ postawienie
sprawy jest zasadniczo sprzeczne z nauka Pisma Swietego®. Oprécz tego
wskazuje, ze warunkiem wlasciwego przyjecia Wieczerzy Paniskiej nie jest nic
ponadto, co jest w niej ofiarowane, gdyz Sakrament Ottarza zaréwno wymaga
wiary, jak i daje ja i wzmacnia’.

Na marginesie oméwienia polemiki w CA XXIV nalezy przywotaé¢ CA 'V,
ktore potwierdza suwerennos$¢ Boga w budzeniu wiary, co takze ma wydzwiek
skierowany przeciw doktrynie o skutecznosci sakramentu ex opere operato™.

W CA XXIV Filip Melanchton obok wskazania na sprzeczno$¢ nauczania
o skutecznosci sakramentu przez sam fakt jego dokonania z Pismem Swietym,
skupia sie na kwestii roli wiary w czasie przyjmowania sakramentu. W swojej ar-
gumentacji wychodzi od stwierdzenia, ze sakrament Wieczerzy Panskiej (msze)
ustanowiono na pamiatke Chrystusa. Oznacza to, zgodnie z tekstem tacinskim,
ze ma ona przypominac przyjmujgcym, jakich dobrodziejstw dostepujg przez
Chrystusa (tekst niemiecki doprecyzowuje w tym miejscu, ze chodzi o taske
i odpuszczenie grzechéw), a takze budowac i pociesza¢ strwozone sumienia.
Tekst niemiecki podkresla w tym miejscu: ,Derhalben foddert dis Sacrament
Glauben und wird one Glauben vergeblich gebraucht” [, Dlatego sakrament
ten domaga sie wiary i bedzie bez wiary uzywany na prézno”]*. Dalej Filip
Melanchton podkresla, ze wspominanie Chrystusa oznacza wspominanie
jego dobrodziejstw, a takze ich do§wiadczanie, nie za§ wspomnienie jedynie

6 Zob.nizej12.1.

7 H.Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von1529 bis 1537, Géttingen 1965, s.175.
8 CAXXIV,14-23.28n, BSELK, s.142-146 (KWKL, s.152).

9 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s.149n; por. CAXXIV,
30, BSELK, s.144n (KWKL, s.152).

10 R.Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, s.92n; CAV, BSELK, s.100n
(KWKL, s.144; BKE1, 5. 28); kwestia suwerennosci Boga w CA V zostata juz oméwiona wyzej, zob. 4.1.
11 CAXXIV,32n, BSELK, s.144n (KWKL, s.152).
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faktow historycznych, gdyz to ostatnie jest dostepne takze dla niechrzescijan™.

W szerszym kontekscie do kwestii sakramentu i wiary odwoluje sie takze
CA VII. Za zawartg w tym artykule definicjg Kosciota, ktéra odwotuje sie do
Stowa i sakramentu, stoi pojecie usprawiedliwienia z wiary, ktére domaga sie
wiary polegajacej na Srodkach taski, zgodnie z powigzaniem wiary i srodkéw
taski, jakie zaklada CA V=.

W ACA problem wiary przy przyjmowaniu sakramentéw pojawia sie wcze-
$niej niz w CA, bo juz w ACA VI i VIIL. Jest tak, poniewaz w ACA juz w tym ar-
tykule Filip Melanchton zawart polemike z nauka o skutecznosci sakramentéw
ex opere operato. Nauka ta zostala wymieniona w ciagu przyktadéw pogladow
przeciwnikéw, ktére podwazajg znaczenie fundamentu Chrystusa. Pada tutaj
retoryczne pytanie: ,Na co zatem potrzebna wiara, jezeli sakramenty uspra-
wiedliwiajg przez samo ich dokonanie, bez wewnetrznego poruszenia u tego,
kto z nich korzysta?™.

W ACA XIII Filip Melanchton potepia poglad o tym, ze sakramenty darzg
taska ex opere operato, bez wewnetrznego poruszenia ku dobremu ze strony
korzystajacego, jesli tylko nie stawia on ich dzialaniu przeszkody. Okresla to
stanowisko jako poglad zydowski, czyli taki, ktéry doszukuje sie usprawiedliwie-
nia poprzez ceremonie. W oparciu o Rz 4,9nn przywotuje przyktad Abrahama,
ktéry zostal usprawiedliwiony na podstawie wiary, a nie ceremonii obrzezania.
Dlatego w nauce Reformatoréw pojawia sie zadanie, by przy korzystaniu z sa-
kramentéw pojawita si¢ wiara. Po raz kolejny, tak jak i w CA, Filip Melanchton
okresla te wiare jako fides specialis — ,wierze szczeg6lnej, ktéra wierzy obecnej,
aktualnej, w terazniejszej chwili przyjetej obietnicy, a nie tylko o tej ogdlnej wie-
rze, ktéra wierzy jedynie ogdlnie, ze Bog jest; méwimy o wierze, ktora wierzy, ze
zaoferowane jest odpuszczenie grzechéw”s. Tylko przyjmowanie sakramentu
z taka wiarg pozwala skutecznie korzystac z obietnicy i przynosi pocieszenie
naboznym i zaleknionym sumieniom. Na koniec swoich wywodéw w ACA
XIII Filip Melanchton stwierdza, ze wypaczenie nauczania o sakramentach
W nauce o ex opere operato powoduje liczne naduzycia, szczegdlnie dotyczace
mszy, co zostanie pdzniej szczegdtowo oméwione w ACA XXIV. Przywotuje
takze twierdzenie Augustyna, ze ,usprawiedliwia wiara w sakrament, a nie

12 CAXXIV, 34, BSELK, s.146n (KWKL, s.153).

13 L.Grane, dz. cyt,, 86n; por. CA VVII, BSELK, s. 100-103 (KWKL, s.144; BKE1, 5. 28n).

14 ACAVIIiVIII, 21, BSELK, s. 494.

15 ACAXIII, 21, BSELK, s. 529.; zob.: H. Fagerberg, dz. cyt, s. 180; por.: G. Wenz, Theologie der Bekennt-
nisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und systematische Einfiihrung in das Konkor-
dienbuch, t.1, Berlin1996, s. 604.
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sakrament™ oraz Pawlowy tekst z Rz 10,10".

Kwestia konieczno$ci wiary zgodnie z zapowiedzig powraca w ACA XX1V,
gdzie Filip Melanchton zawart szerokg polemike z ofiarniczym rozumieniem
mszy, ktére w jego ujeciu jest $cisle powigzane z pojmowaniem skutecznosci
sakramentu ex opere operato. Kwestia wiary pojawia sie juz na samym wstepie
tego artykutu jako argument za wprowadzeniem jezyka niemieckiego do
liturgii Sakramentu Ottarza. Zmiana ta podyktowana jest postulatem, by lu-
dzie uczyli sie Pisma Swietego i upominani Stowem Bozym pochwycili wiare,
nabrali bojazni i modlili sie. Inaczej bowiem mamy do czynienia z faryzejskim
pogladem, Ze ceremonia wazna jest przez sam fakt jej dokonania, nawet bez
jej zrozumienia®. Okreslajgc w ACA XXIV gtéwny przedmiot sporu Filip Me-
lanchton po raz kolejny odrzuca poglad o skutecznosci sakramentu ex opere
operato i stwierdza koniecznos$¢ wiary, by mozliwy byt dla cztowieka skutek
sakramentu w postaci odpuszczenia grzechu, winy i kary. Wiara ta musi przez
poznanie Chrystusa by¢ §wiadoma, ze dokonuje sie ono ze wzgledu na Niego,
a Jego zastugi i sprawiedliwos¢ s3 w wierze cztowiekowi darowane, zgodnie
z Rz 5,1°. Stanistaw Celesten Napiérkowski w swoim komentarzu do ACA
XXIV podkresla, ze tym samym odrzucenie skutecznosci sakramentu ex opere
operato zostalo potgczone z kluczowym elementem reformacyjnej teologii —
usprawiedliwieniem sola fide, propter Christum. Tym samym spor ten dotyka
kwestii dla Reformacji absolutnie fundamentalnej®.

W czesci ACA XXIV poswieconej kwestii nalezytego korzystania z sakra-
mentéw Filip Melanchton ponownie odnosi sie do kwestii koniecznosci przyj-
mowania ich z wiarg. Podstawg argumentacji jest wskazanie w sakramencie
dwdch elementéw: Stowa, a konkretnie wedtug Nowego Testamentu Stowa
obietnicy odpuszczenia grzechéw, i znaku. Stowo jako obietnica oferuje od-
puszczenie grzechéw, zas zadaniem ceremonii jest to Stowo przypieczetowac.
Tak jak obietnica bez wiary jest nieskuteczna, tak tez w sakramencie konieczna
jest wiara. Ponownie chodzi o fides specialis, ktéra wierzy, ze w sakramencie
udzielane jest odpuszczenie grzechéw. Takie korzystanie z sakramentu, kiedy
wiara ozywia skruszone serca, Filip Melanchton nazywa ,, prawdziwym kultem

16 Por.:S. Aurelii Augustini, In Evangelium loannis Tractatus, LXXX, 3, ML, t. 35, szp. 1840 (thum. polskie:
Augustyn, Homilie na Ewangelie i Pierwszy List Sw. Jana, cz. 11, Warszawa 1977, s.175).

17 ACAXIIl, 18-23, BSELK-QM1, 5. 529.

18 ACA XXIV, 2-5, BSELK-QM1, 5. 559.

19 ACA XXIV,10-12, BSELK-QM1, s. 560n.

20 S.C. Napiorkowski, Eucharystia jako ofiara wedtug Konfesji augsburskiej i jej Apologii, ,Summarium”
r.18 (38):1989,s.7.
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Nowego Testamentu’, gdyz ten wywoluje usmiercenie i ozywienie, a wigc
poruszenie duchowe. Taki byt tez cel ustanowienia sakramentu przez Chrystusa
na swoja pamiatke. Filip Melanchton stwierdza, ze zaklada on poznanie woli
i mitosierdzia Bozego, a nie tylko odtworzenie jakiego§ wydarzenia. Wiara,
ktdéra poznaje to mitosierdzie, ozywia. Stad tez jasnym jest, jaki winien by¢
sposob korzystania z sakramentu — nalezy przystepowac do niego z wiarg,
a takze dla kogo jest on przeznaczony - dla przerazonych sumien. Na koniec
wywodu Filip Melanchton przytacza dowody zaczerpniete z Ambrozegoi] 6,35
poswiadczajace, ze w sakramencie oferowane jest odpuszczenie grzechéw, ale
nalezy je przyjaé wiarg*.

Sprzeciw wobec skutecznosci sakramentu ex opere operato jest takze w ACA
XXIV pierwszym z argumentéw, ktéry zostat wytoczony przeciw praktyce mszy
za umarlych. Filip Melanchton podkresla, Ze uznanie ceremonii za zdolng sa-
mym dokonaniem bez wiary do przebtagania Boga i zado$¢uczynienia za grzech,
jest ,zniewazaniem Ewangelii"®. Za ,potworng nauke” uznaje zréwnanie zna-
czenia czynnosci kaptana ze znaczeniem ofiary Chrystusa. Odwotuje sie takze
do Rz 5,1 na dowdd, ze jedynym sposobem przezwyciezenia grzechu i $mierci
jest wiara*. W toku argumentacji Filip Melanchton dodaje jeszcze, zZe nauke
0 ex opere operato uznac nalezy za herezje sprzeczng z prorokami, apostotami
i $wietymi, a takze obraze chwaly meki Chrystusowej oraz zniweczenie nauki
o sprawiedliwosci z wiary®.

7.2. ,Maty katechizm” i ,Duzy katechizm”

W MK kwestia koniecznosci przyjmowania sakramentu z wiarg jest powigzana
ze Stowem. Zaréwno w przypadku Chrztu, jak i Wieczerzy Panskiej Marcin
Luter stwierdza, ze pozytki tych sakramentéw, a wiec odpuszczenie grzechéw,
zbawienie i inne, otrzymujg jedynie ci, ktérzy wierzg stowom i obietnicom
Bozym dotyczacym tych sakramentéw?s. W czesci poswieconej Wieczerzy
Panskiej Marcin Luter opisuje to nastepujgco: ,Albowiem stowa te obok ciele-

21 ACA XXIV, 61, BSELK-QM1, s. 569.

22 ACA XXIV, 69-73, BSELK-QM1, s. 570n; por. Ambrozy z Mediolanu, Expositio in psalmum CXVIII, 18,
28, ML, t.15, szp. 1462.

23 ACAXXIV, 89, BSELK-QM1,s.573n.

24 ACAXXIV, 89.92, BSELK-QM1,s. 573n.

25 ACAXXIV, 96, BSELK-QM1, 5. 575.

26 MK, Sakrament Chrztu Swietego, BSELK, s. 882 (KWKL, s. 49); MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s.
888-890 (KWKL, s. 51).
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snego pozywania i picia stanowig gtéwng czes$¢ sakramentu, i kto tym stowem
wierzy, ten ma, co one mdowig i opiewajg, to jest odpuszczenie grzechéw”.
Konieczno$¢ przyjmowania z wiarg jest tez podkreslona w czwartym pytaniu
dotyczacym Wieczerzy Panskiej, ktére zajmuje sie kwestig jej godnego przyj-
mowania. Wiara jest w odpowiedzi wskazana jako jedyny warunek godnego
przyjecia sakramentu. Podobnie jak w CA i ACA nie chodzi o0 jakas$ og6lng wiare
w istnienie Boga, ale o konkretng wiare w Boza obietnice zwigzanga z Wieczerzg,
Panska, a wyrazong we fragmencie stéw ustanowienia: ,Za was sie daje i za
was wylewa na odpuszczenie grzechéw”. Marcin Luter stwierdza, ze zawarte
w nich ,za was” wymaga prawdziwie wierzgcych serc.

W DK rola wiary takze zostaje podkre$lona w przypadku obu sakramentéw.
Wiara jest tam osig odpowiedzi na trzecie dotyczgce ich pytanie: kto moze god-
nie do nich przystapic i jaki ich pozytek jest przyobiecany? OdpowiedZ w obu
przypadkach brzmi: ten, kto wierzy w konkretne obietnice zawarte w sakra-
mentach. Tylko przez wiare mozliwe jest skorzystanie z tego, co przyobiecane
w Chrzcie i Wieczerzy Panskiej. Odnosnie do Chrztu Marcin Luter podsumo-
wuje:, Potrzeba tujednak jednego: wiary, ktéra w to wierzy; nie skarbu tu brak,
chodzi tylko o to, aby go mocno uchwyci¢ i zachowa¢”®. Podobnie odnosnie
do Wieczerzy Panskiej: , Skarb jest otwarty i kazdemu dostepny, wiecej, na stot
polozony, lecz trzeba, aby$ zwrdcil na niego uwage i miat go z calg pewnoscig
za to, za co go stowa tobie podajg™°. Tym samym kazdorazowo w sakramencie
oferowany jest obiektywnie istniejacy skarb opisany obietnicg. Kwestia zalezng
od wiary pozostaje, czy cztowiek przyjmie oferowane odpuszczenie grzechéw
i inne z nim zwigzane pozytki*. Nalezy zatem podkresli¢ zaréwno pasywnosé
wiary, jak i fakt, Ze pojawia sie ona w DK dopiero w kontekscie sprawowania
sakramentu, nie za$ w samej jego definicji. Pewne watpliwosci co do wylgcz-
nosci wiary budzi duszpastersko sformutowane pytanie Marcina Lutra we
fragmencie DK, po§wieconym czestotliwosci przystepowania do sakramentu:

,C6z tedy mam poczaé, jezeli nie odczuwam takiej potrzeby sakramentu ani tez
glodu i pragnienia sakramentu?”**. Moze ono sugerowac, ze poczucie stabosci
stanowi obok wiary jakie$ kryterium przystgpienia. Watpliwosci rozwiewa

27 MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 890 (KWKL, s. 51).

28 MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 890 (KWKL, s. 51).

29 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1120 (KWKL, s5.118).

30 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1142 (KWKL, s.124).

31 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1116-1120 (KWKL, s. 116-118); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1138-
1144 (KWKL, s.123n).

32 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1153 (KWKL, s.127).
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sam Marcin Luter, kiedy w odpowiedzi na to pytanie zacheca i przynagla, by
przystapi¢ do Wieczerzy Panskiej wbrew swoim odczuciom w oparciu o dia-
gnoze sytuacji cztowieka wynikajaca ze Stowa Bozego®. Polscy komentatorzy
tego fragmentu DK wyjasniajg w tym kontekscie, Ze wiara to nie odczuwanie
stabo$ci, a przyjecie Bozej taski*.

7.3. ,Artykuty szmalkaldzkie”

W AS postulat wiary przy przyjmowaniu sakramentu nie jest bezposrednio
wyartykulowany. Zawarty jest jednak w jednoznacznym okresleniu sakramen-
téw jako sposobdéw, w ktérych dziata Ewangelia. Ewangelia, Boza obietnica,
domaga sie wiary. W artykule o pokucie Marcin Luter przywoluje Jezusowe
stowa z Mk 1,15, ktére wzywajg do pokuty i wiary Ewangelii*.

Omawiany postulat zawarty jest tez implicite w artykutach dotyczacych
poszczegblnych sakramentéw. W artykule o Chrzcie Marcin Luter zaklada
znajomos¢ nauczania MK i DK o darze, uzywaniu i znaczeniu tego sakra-
mentu. Stad tez w tle po§wieconego mu artykutu stoi przekonanie o roli wiary
w Chrzcie, zaréwno jako daru w nim otrzymywanego, jak i jako czynnika,
ktéry pozwala obietnicy Bozej powigzanej z tym sakramentem dziata¢, tak jak
w jej tresci jest powiedziane®®. W przypadku artykutu dotyczgcego Wieczerzy
Panskiej Marcin Luter skupia sie przede wszystkim na stronie obiektywnej
sakramentu ze wzgledu na obrone nauki o realnej obecnosci Chrystusa i pole-
mike z naukg o konkomitancji oraz transsubstancjacji. Trzeba jednak pamie-
taé, ze w zdecydowang tendencje uwypuklenia w tym artykule obiektywnej
strony sakramentu wpisuje sie tez nauczanie o manducatio impiorum, a wiec
przyjmowanie ciala i krwi w elementach Wieczerzy Panskiej, zaréwno przez
poboznych, jaki ztych chrzescijan. Majgc ponownie na uwadze nauczanie MK
i DK o sakramentach, nalezy stwierdzi¢, ze kryterium rozdziatu poboznych
od zlych chrzescijan jest ich wiara w zawarte w sakramencie Verba testamenti
wraz z ich obietnicami®.

33 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1152-1154 (KWKL, s. 127n).

34 P Mendroch, Nauka o Sakramencie Ottarza w Ksiggach Symbolicznych KoSciota Luteranskiego, ,Z Pro-
bleméw Reformacji” t. 2: 1980, s. 103; D. Chwastek, Wieczerza Panska — perspektywa luteranska, w: To
czyncie na pamigtke mojq. Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gérka, Warszawa 2005, s.110.
35 AS, I, 11,8, BSELK, s. 752 (KWKL, s.347); AS, llI, IV, 5. 764-766 (KWKL, s. 352).

36 W. Fiithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tlibingen 2009,s. 304; por.: AS, 111, IV, BSELK, s. 766
(KWKL, s. 352).

37 AS 1,1V, BSELK, s. 764-766 (KWKL, s. 352).
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Postulat wiary przyjmujgcego sakrament ujety jest rowniez implicite w cze-
$ci II AS w zawartej tam krytyce mszy. Marcin Luter odrzuca nauke o mszy
gloszacy, ze odkupienie dokonuje sie w niej mocg ofiary wykonanej przez
kaptana (ex opere operato). Jest to dla niego sprzeczne z pierwszym i gtéwnym
artykutem gloszacym usprawiedliwienie bez uczynkéw i zastug czlowieka,
przez odkupienie w Chrystusie. Artykut ten domaga sie wiary. Za$ sakra-
ment winien by¢ realizowany zgodnie z nim, a przede wszystkim zgodnie
z ustanowieniem Chrystusowym. W kontekscie powyzszej analizy sposobu
korzystania z sakramentu zawartego w MK i DK mozna wiec podobnie jak
w przypadku Chrztu zalozy¢, ze takze w przypadku Wieczerzy Panskiej sa-
krament ten domaga sie wiary?.

7.4. ,Formuta zgody”

Odnosénie do wiary i sakramentéw w ogdlnosci znajduje sie w FC wzmian-
ka w artykule III ,,O sprawiedliwosci wiary przed Bogiem”, gdzie wskazano,
ze sprawiedliwo$¢ ofiarowana w Ewangelii i sakramentach jest przez wiare
przydana i przywlaszczona®. Tym samym wiara jest wskazana jako narzedzie
przyjecia daru zbawienia. Nalezy tutaj przypomnie¢, ze FC podkresla, iz jest
ona darem i dzietem Ducha Swietego w czlowieku.

W kontekscie Wieczerzy Paniskiej kwestia subiektywnej strony sakramentu
jest poruszona w FC podobnie jak aspekt obiektywny w powigzaniu z podsta-
wowym przedmiotem zainteresowania FC VII, a mianowicie kwestig obec-
noéci ciata i krwi Chrystusa w Sakramencie Ottarza. Omawiany artykut w SD
powtarza powyzej przywotane twierdzenie z MK i DK o wierze jako warunku
godnego przyjecia ciala i krwi Chrystusa. Podkresla on takze, ze godno$¢ ta
opiera sie jedynie na zastudze Chrystusa przyswojonej wiarg, nie za$ naludzkich
zaletach czy zewnetrznym przygotowaniu. Jednoczesnie jasno powiedziano,
ze wierzacy przyjmujg go na pocieszenie, niewierzacy za$ na sad*. Epitome
podkresla takze, ze stabo$¢ wiary nie jest przeszkoda w godnym przyjeciu sa-
kramentu, o ile wiara ta jest zywa i towarzyszy jej pokuta*. Dariusz Chwastek

38 ASII, I, BSELK,s. 726 (KWKL,s.338); AS I, I1,1.4, BSELK, s. 726-730 (KWKL, 5. 338n).

39 FCSDIII, 16, BSELK, s.1392 (KWKL,s. 456).

40 FCSDII, 48.50, BSELK, s.1368-1370 (KWKL, s. 448); FCSD XI, 78, BSELK, s 1588 (KWKL, s. 522).

41 FCEp. VII, 710, BSELK, s. 1259 (KWKL, s. 412); FC SD VII, 60.69-71.124n, BSELK, s. 1481.1485.1505
(KWKL, s. 484-486.493); tutaj nalezy uwzglednic¢ dwa aspekty zawarte w SD, a mianowicie szerszg
liste warunkéw godnego przystapienia oraz obiektywnga podstawe godnego przyjecia sakramentu.
42 FCEp.VII,18-20.38n, BSELK, 5.1261-1263.1265 (KWKL, s. 478n.481).
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w tym kontekscie podkresla, ze w nauczaniu LC bardziej wyakcentowane jest
zaproszenie dla wierzacych niz ostrzezenie o sadzie®.

7.5. Podsumowanie

Wszystkie czesci LC odnoszace sie do problemu subiektywnego przyjecia obiek-
tywnego daru zbawienia zawartego w sakramentach sg zgodne co do tego, ze

dokonuje sie ono za pomocg wiary. Wiary, ktéra nie jest wiarg ogdlng w istnienie

Boga, ale wiarg nakierowang na konkretna obietnice Bozg (fides specialis) zwigza-
na z sakramentem, a wyrazong w towarzyszgcym mu Stowie zawartym w Verba

testamenti. Fides specialis jest sposobem pochwycenia zawartej w sakramencie

konkretnej obietnicy. Filip Melanchton thtumaczy ten proces w ACA w odniesieniu

do swojego opisu sakramentu w kategoriach Stowa i znaku. Stowo zawierajace

obietnice domaga sie wiary, za$ znak owy dar obietnicy przypieczetowuje. Zatem

sakrament na gruncie CA i ACA domaga sie wiary, by budzi¢ i wzmacniaé wiare*.
W tym kontekscie nalezy przypomnie¢ wypowiedzi CA V o suwerennosci Ducha

Swietego w budzeniu wiary*. Ma to swoje konsekwencje praktyczne w wezwa-
niach CA, by liturgia byta prowadzona w zrozumialym jezyku, by Stowo obietnicy

moglo dziata¢ w stuchajacych bez przeszkod+. Obietnica bowiem nie moze by¢

przyswojona bez wiary. Marcin Luter zajmujac sie t3 kwestia w katachizmach

koncentruje sie ponownie bardziej na wskazaniu na tres¢ Verba testamenti,
w ktérych zawarto obietnice i, podobnie jak Filip Melanchton, stwierdza, ze

obietnica domaga sie wiary. W katechizmowym nauczaniu wyciaga z tej tezy

réwniez konsekwencje praktyczng. Jest nig sprowadzenie wymogdéw odnosnie

godnego przyjmowania sakramentu do postulatu przyjmowania go z wiara
w zawarte w nim obietnice. W tej samej perspektywie przedstawione zostajg
takze sakramenty, ujete jako $rodki, przez ktére dziala obietnica — Ewangelia

w AS¥. Takze FC podziela poglad, ze to wiara stanowi narzedzie przyjecia sa-
kramentéw. W tej najmlodszej ksiedze FC dochodzi tez silnie do glosu obecny

w czeéciach LC prowieniencji luterskiej poglad o manducatio impiorum odnos$nie

do Wieczerzy Panskiej, a wiec ze wzgledu na obiektywng obecnos¢ w niej ciata

i krwi Panskiej, ci ktorzy spozywajg je, nie wierzac w Verba testamenti, Spozywajg,
ten sakrament nie ku pocieszeniu, lecz na sad.

43 D.Chwastek, Wieczerza Paiiska..., art. cyt., s. 113.
44 Zob.nizej8.1.

45 Zob.wyzej 4.1.

46 Zob.nizej14.2.1.

47 Por. nizej Ekskurs1.2.
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Z postulatem przyjmowania sakramentéw z wiarg tgczy sie w CA i ACA
oraz AS sprzeciw wobec pojmowania dzialania sakramentéw w kategoriach
ex opere operato [moca dzieta dokonanego]. Zaréwno Filip Melanchton, jak
i Marcin Luter uznaja ten poglad za sprawdzanie istoty sakramentu do obda-
rzania zbawczymi darami na podstawie ceremonii, ludzkiego uczynku, a nie
obietnicy, ktéra domaga sie wiary. Jednoczes$nie nie tylko prowadzi to do
naduzy¢, szczegdlnie w zakresie praktyki mszalnej, ale co wazniejsze czyni
to pojmowanie sakramentu sprzecznym z fundamentalnym artykulem wiary,
ktéry glosi usprawiedliwienie sola fide.

Poprzedni rozdziat ukazat sakramenty jako obiektywnie zawierajace zbaw-
cze dary. Niniejszy wskazal, ze nieodzownym dla ich przyjecia jest wiara
w obietnice zawarte w sakramentach. W kolejnym rozdziale za$ przedstawiona
bedzie odpowiedZ na pytanie, czym sg owe zbawcze dary.






8. Pozytek sakramentow — istota zbawczego daru
sakramentu

W poprzednich rozdziatach ukazano, ze wedtug LC zbawcze dary w sakra-
mentach zawarte sa obiektywnie, za$ dla ich subiektywnego przyswojenia
konieczna jest wiara w oferowane w sakramentach obietnice. Czym jednak sg
owe zbawcze dary? OdpowiedZ na to pytanie na gruncie LC wymaga spojrzenia
zaréwno na pozytki sakramentéw w perspektywie ogdlnej, jak i przyjrzeniu
sie kazdemu z sakramentéw — Chrztowi i Wieczerzy Paniskiej — z osobna. By
uchwyci¢ zaréwno owg ogdlng linie wypowiedzi o sakramentach, jak i wypo-
wiedzi odnoszone do poszczegélnych z nich, kazdy z ponizszych podrozdziatéw,
omawiajacych poszczegélne czesci LC za wyjatkiem Traktatu, rozpoczyna sie
od prezentacji wypowiedzi danych ksigg wyznaniowych odnoszgcych sie do
sakramentéw w ogélnosci. Nastepnie zas wydzielono w nich czesci poswigcone
wypowiedziom odnoszgcym sie wylagcznie do Chrztu i Wieczerzy Panskie;j.
Wyjatek stanowi tutaj oméwienie AS, w ktérym zabrakto odniesien do pozyt-
kéw Wieczerzy Panskiej. Na wstepie do niniejszej prezentacji nalezy réwniez
odnotowad, ze w przypadku katechizméw punktem odniesienia dla pozytkéw
Chrztu bedg réwniez wypowiedzi zawarte w , Ksigzeczce Chrztu”.

8.1.,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

Pozytek sakramentéw zostaje okreslony juz w pierwszej ogblnej wypowiedzi
CA na ich temat. Jest on §cisle zwigzany z rozumieniem sakramentéw jako
srodkéw dzialania Ducha Swietego. Przez Stowo/Ewangelie i sakramenty
,..tanquam per instrumenta donatur spiritus sanctus, qui fidem efficit, ubi et
quando visum est Deo, in iis, qui audiunt Evangelium/[Gott] als durch mittel
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der heilig geist wirckt und die hertzen trést und glauben gibt, wo und wenn er

will, inn denen, so das Evangelium héren ” [,,..jak gdyby przez $rodki, udzie-
lany jest Duch Swiety, wzniecajacy wiare, gdzie i kiedy Bég zechce, w tych, co

stuchaja Ewangelii/[Bég] jako przez $rodki, udziela Ducha Swietego, ktéry

wzbudza wiare, gdzie i kiedy chce, w tych, ktérzy stuchajg Ewangelii”]*. Zatem

pozytkiem sakramentu jest wiara, bedaca dzielem Ducha Swietego. Jest to

wiara, o ktérej mowi CA IV, a wiec wiara usprawiedliwiajgca®.

Opis pozytkdéw sakramentu zawiera takze CA X111, ktéry oprdcz stwierdze-
nia, ze sakramenty s3 znakami i §wiadectwami woli Bozej, podkresla réwniez,
Ze ustanowionoje ,...ad excitandam et confirmandam fidem in his, qui utuntur,
propositia/..unsern glauben dadurch zuerwecken und zu stercken, derhalben
sie auch Glauben foddern..” [,...aby pokrzepialy i utwierdzaly wiare tych, co
przystepuja do sakramentéw/...aby pobudzaly i wzmacnialy nasza wiare, aby
zarazem domagaly sie naszej wiary..”].

W ACA Filip Melanchton, bronigc tresci CA XIII odno$nie do ogdlnie pojmo-
wanych pozytkéw sakramentu, skupia sie na obietnicy, ktéra obok przykazania
Bozego towarzyszy znakowi, jesli ten jest sakramentem. Obietnica taski to
obietnica odpuszczenia grzechéw, ktdre tez otrzymujg ci, ktérzy przyjmuja
Chrzest, Wieczerze Panska badz absolucje. Winni oni wyznawag, ze ,,...praw-
dziwie przebacza nam Bog ze wzgledu na Jezusa Chrystusa™. Jednocze$nie
Filip Melanchton stwierdza takze ponownie, ze poprzez Stowo i obrzed Bog

»..porusza serca, aby wierzyly i pochwycily wiar¢™. Na zakonczenie ACA XIII
pojawia sie takze motyw pocieszenia zaleknionego sumienia jako skutku
sakramentu®. Tutaj jednak Filip Melanchton podchodzi do kwestii bardziej
szczegblowo, stwierdzajac, ze takie pocieszenie jest wynikiem wlasciwego
przyjmowania sakramentu, a wiec przyjmowania z wiarg w towarzyszace mu
obietnice’.

W kontekscie wzmocnienia i budowania wiary jako ogélnego ujecia po-
zytkéw sakramentu nalezy takze wspomnie¢ o ACA 1V, w ktérym znalazta
sie nastepujaca wzmianka: ,Jak wiec Chrzest i Wieczerza Paniska sg znakami,
ktére raz po raz napominajg, podnoszg, utwierdzaja i wzmacniajg lekliwe

CAV,BSELK,s. 60 (KWKL, s.144; BKE1, s. 28).

Por. CA IV, BSELK, s. 98n (KWKL, s. 144; BKE1, s. 28); zob. nizej 8.1.

CAXIII, BSELK, s. 68 (KWKL, s.146;, BKE1, 5. 34).

ACAXIII, 4, BSELK-QM1, 5. 292 (KWKL, 5. 262).

ACA XIIl, 3-5, BSELK-QM1, 5. 527 (KWKL, 5. 262).

ACAXIII,3-5, BSELK-QM1, s. 527 (KWKL, s. 262); por.: CAXIII, BSELK, s.108n (KWKL, s.146; BKE1,s.34).
ACA XIII,20-22, BSELK-QM1, s. 529 (KWKL, s. 264).
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umysly, by mocniej wierzyly, ze grzechy sa odpuszczone™. Drugim wartym
wzmianki odniesieniem jest ACA XII, w ktérym obok zwiastowania Ewangelii
sakramenty zostaly okreslone jako to, za pomocg czego wiara karmi sie w poku-
szeniach. W tym samym miejscu pada tez stwierdzenie, Ze za posrednictwem
zwiastowania Ewangelii, sakramentéw, a takze aboslucji wiara nie tylko sie
umacnia w obliczu starcia z trwogami grzechu i $mierci, ale takze sie rodzi°.

8.1.1. Chrzest

Jesli chodzi o charakterystyke pozytkéw Chrztu w CA, to pierwsza wzmianka
na ten temat pojawia sie jeszcze zanim pojawi sie pojecie sakramentu. Ramg
dla refleksji o pozytku Chrztu staje sie bowiem nauka o grzechu pierworodnym,
sformutowana juz w CA II. Skutkiem grzechu pierworodnego traktowanego
jako ,prawdziwy grzech” jest potepienie i §mier¢. Jedyna mozliwo$¢ unikniecia
tych konsekwencji grzechu dotyczy tych, ktérzy , renascuntur per baptismum
et spiritum sanctum/durch die Tauffe und heiligen geist wider geporn werden”
[,...narodza sie na nowo przez Chrzest i Ducha Swietego/narodza sie na nowo
przez Chrzest i Ducha Swietego’]. Chrzest jest wiec nowym narodzeniem,
ktore jest konieczne dla uwolnienia od grzechu pierworodnego. To dzialanie
Chrztu pozostaje w $cistym zwiazku z dziataniem Ducha Swietego. Teza CA
IT 0 nowonarodzeniu jako pozytku sakramentu wskazuje na jego inicjacyjny
charakter, ktéry, zgodnie z obserwacja Holstena Fagerberga, nigdy nie stal sie
w ksiegach wyznaniowych tematem pierwszoplanowym®. Wage tej wzmian-
ki podkresla Regin Prenter, dla ktérego pojecie nowonarodzenia stanie sie
kluczem do interpretacji catego chrzcielnego nauczania CA%. Widzi w nim
uzasadnienie niepowtarzalnoéci Chrztu, gdyz nowonarodzenie w Chrzcie
jest nowonarodzeniem do zycia wiecznego. W dalszej argumentacji na rzecz
niepowtarzalnosci Chrztu odwotuje sie do jednorazowosci przyjscia Chrystusa,
a takze jednorazowosci §mierci i zmartwychwstania®.

Zwiazek pozytku Chrztu ze zbawieniem jest kontynuowany w zasadniczym
artykule CA poswieconym Chrztowi — CA IX. W nim Filip Melanchton orzeka,
ze ,De Baptismo docent, quod sit necessarius ad salutem quodque per Bapti-

8 ACAIV, 276, BSELK-QM1, s. 473n (KWKL, s. 208).

9 ACAXII, 42, BSELK-QM1, s. 506 (KWKL, s. 241).

10 CAIl, BSELK,s.96n (KWKL,s.143; BKE1, s. 26).

11 H.Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Géttingen 1965, 5.181.
12 Zob.R. Prenter Das Bekenntnis von Augsburyg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, 5. 121-138.

13 Tamze,s.130-132.
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smum offeratur gratia Dei/Von der Tauff wirt gelert, das sie notig sey und das
dadurch gnad angeboten wird [, Ko$cioly nasze ucza o Chrzcie, ze jest konieczny
do zbawienia, gdyz przezen ofiarowana jest taska Boza’/,0 Chrzcie naucza
sie, ze jest konieczny i ze przezen taska ofiarowana bywa..”]. To, co zostato
powiedziane odno$nie usuniecia skutkéw grzechu pierworodnego w CA 11,
zostaje tutaj ujete w deklaracji o Chrzcie jako koniecznym do zbawienia, przy
czym zostaje to dodatkowo wyjasnione faktem, ze w Chrzcie oferowana jest
taska. Dalsze objasnienie pozytkéw Chrztu w CA IX znalazto sie w kontekscie
polemiki na temat Chrztu dzieci, gdzie wskazano, ze skutkiem Chrztu jest nie
tylko ofiarowanie/oddanie Boga, ale tez przyjecie do taski**. Hans Jorissen
to ostatnie stwierdzenie uznaje za kluczowg wypowiedZ odno$nie pozytkéw
Chrztu, nie uwazg jg za ograniczong jedynie do konktekstu dyskusji o Chrzcie
dzieci®.

Komentujac CA IX Leif Grane wskazuje, ze stwierdzenie o koniecznosci
Chrztu do zbawienia nalezy rozumie¢ w ten sposéb, ze ,,nie ma innych drég do-
stepu do taski Bozej, niz te nakazane przez Chrystusa, a mianowicie Chrzest™.
Podkresla takze, ze w CA IX wypowiedzi uzasadniajace pozytywnie Chrzest
dzieci, wskazujac na jego pozytki jako nie tylko znak zewnetrzny, ale znak
skutecznie przynoszacy taske, bronig tego sakramentu jako srodka taski”.

Hans Jorissen podkresla, ze wlasciwym kontekstem nauki o Chrzcie w CA
IX jest nauka o usprawiedliwieniu, zawarta w CA IV. Zwraca przy tym uwage,
ze sformutowanie lacinskiej CA IX odnos$nie pozytkéw Chrztu o przyjeciu do
taski (recipiantur in gratiam) odnosnie dzieci jest wyrazone tymi samymi sto-
wami jak stwierdzenie o przyjeciu do taski (in gratiam recipi) jako przedmiocie
zbawczej wiary, ktéra umozliwia przyjecie usprawiedliwienia propter Christum
w CAIV®, Obserwacje tg podzielajg Erwin Iserloh i Vilmos Vajta. Jednoczesnie
podkreslajg oni, ze ten zwigzek wskazuje na nieodlgczne powigzanie zbaw-
czego dzialania Bozego w $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa ze skutkami
aktu Chrztu®. Zwigzek 11, IV i IX artykutu CA podkresla takze Regin Prenter.

14 CAIX,BSELK,s.104n (KWKL,s.145; BKE1, s. 32).

15 H.Jorissen, Die Sakramente— Taufe und Busse, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger

Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 541.

16 L. Grane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luterafiskiej, Bielsko-
-Biata 2002, 5. 96.

17 Tamze.

18 H.Jorissen, dz. cyt.,s. 541n; por.: CA IV, BSELK, 98n (KWKL, s. 144, BKE1, 5. 28).

19 E.lserloh, Die Abendmahlslehre der Confessio Augustana als Anfrage an die Konfessionen im16. Jahrhundert

und heute, w: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart in der Kirche, red. K. Lehmann i in., Freiburg im
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Widzi on w koniecznos$ci nowego narodzenia opisanej w CA II uzasadnienie
konieczno$ci Chrztu uwzglednionej w CA IX. Jednoczeénie nowe narodzenie
jest dla niego takze odpowiednikiem usprawiedliwienia opisanego w CA IV.
W nowym narodzeniu dokonuje sie przyjecie cztowieka, za§ w usprawiedli-
wieniu mamy do czynienia z uniewinniajgcym wyrokiem. Istota obu tych
wydarzen jest jednak ta sama, czego uzasadnienie widzi w tekscie z Tt 3,3-7,
z ktérego pochodzi metafora kapieli odrodzenia, a jednoczesnie jest w nim
mowa o zbawieniu nie ze wzgledu na uczynki sprawiedliwosci, co wyraznie
neguje CA IV. Usprawiedliwienie dla Regina Prentera musi wydarzy¢ sie jako
nowonarodzenie w Chrzcie. Potwierdzenie tak zarysowanej relacji CA I1i CA
IX Regin Prenter widzi w faczacym te artykuly CA V, opisujacym sakramenty
jako budzace wiare®.

Omawiajac pozytki Chrztu w ACA, takze nalezy zaczac¢ od przyjrzenia sie
nauczaniu ,Obrony Wyznania augsburskiego” o grzechu pierworodnym
w artykule II. Tutaj Filip Melanchton skupia sie na wyjasnieniu twierdzenia
Marcina Lutra: ,Grzech pierworodny pozostaje po Chrzcie”, ktére znala-
zlo sie wérdd tez potepionych bullg Exsurge domine przez papieza Leona X?.
Objasnia je, wskazujac, ze ,,..chrzest znosi i niweczy, i gtadzi wine grzechu
pierworodnego, chociaz materialny pierwiastek grzechu (jak oni to nazywaja),
mianowicie zgdza pozostaje”. Filip Melanchton rozwija tutaj wiec mysl CA 11
w duchu reformacyjnej teologii, zgodnie z ktéra cztowiek pozostaje grzeszni-
kiem takze po Chrzcie, w tym znaczeniu, ze jest w nim z3gdza, ktéra prowadzi
go do grzechu i ktéra aktualizuje sie w codziennych grzesznych czynach. To
wiasnie o niej pisat w CA II, Ze stanowi ona prawdziwy grzech??. Chrzest nie
usuwa tej z3dzy, ale usuwa wine czlowieka, ktdrg cztowiek pozostaje obcia-
zony ze wzgledu na grzech pierworodny. Jednocze$nie Filip Melanchton
objasnia relacje Ducha Swietego i Chrztu, ktére zostaly bez blizszej precyzacji
wymienione w CA II. W Chrzcie Duch Swiety jest ofiarowany i dzieki temu
rozpoczyna sie proces w zyciu chrzeécijanina niszczenia owej zadzy?. Takie
ujecie problematyki sprzeciwia sie stanowisku scholastycznemu odnoénie
skutkéw Chrztu dla grzechu pierworodnego. To ostatnie glosito bowiem usu-
niecie w Chrzcie nie tylko winy, ale i samego grzechu pierworodnego, a takze
bedacych jego rezultatem grzesznych czynéw. W ochrzczonym pozostawata

Breisgau-Gottingen 1983, 5. 204n.

20 R.Prenter,dz.cyt.,s.121-123.130-133.

21 Por. Bulla papieza Leona X Exsurge Domine, 15 czerwca 1520 ., BF2, nr304.
22 CAIl, BSELK,s. 96n (KWKL, s.143; BKE1, s. 26).

23 ACAIl, 35, BSELK-QM1, s. 432 (KWKL, s.177).
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jedynie ,z3dza”, albo ,iskra zapalna grzechu”. Ci, ktérzy na ich skutek popadna
w grzech, winni skorzysta¢ z drugiego ratunku, jaki po utracie taski Chrztu
oferowat sakrament pokuty*:.

Zbawcze pozytki Chrztu potwierdzajg takze wzmianki w ACA IV ,,O uspra-
wiedliwieniw’, gdzie pojawiajg sie stwierdzenia, ze czlowiek ,,...po kapieli Chrztu
jest usprawiedliwiony...””, czy tez méwigc o zbawczej mocy wiary, odwotuje
sie do tekstu z Kol 2,12, w ktorym wskrzeszenie przez wiare w moc Bozg jest
taczone z aktem Chrztu®. To zdaniem Horsta Georga Pohlmanna tgczy uspra-
wiedliwienie z Ko$ciotem i sprzeciwia sie prywatyzacji Chrztu®.

Kwestia pozytkoéw Chrztu pojawia sie takze w ACA IX, przy czym zasad-
niczo artykut ten, ze wzgledu na brak polemiki Konfutacji z przedstawionym
w CA IX ujeciem, powtarza jedynie jego zasadnicze tezy. Po pierwsze Chrzest
jest zbawczo konieczny, po drugie, w odniesieniu do dzieci, nalezy uznawac
go nie tylko za potrzebny, ale tez skuteczny do zbawienia. W tej argumentacji
antyanbaptystycznej dochodzi do glosu takze inicjacyjny charakter Chrztu.
Sakrament ten wigze bowiem dziecko z obietnica zbawienia, ktérej realizacja
powigzana jest z byciem czlonkiem Kosciola, czyli miejsca dziatania $rodkéw
taski: Stowa i sakramentéw®®. Dla Horsta Georga Pohlmanna uznanie Chrztu
za konieczny do zbawienia jest wyrazem tendencji ACA by broni¢ monergizmu
taski wobec wszelkiego synergizmu. Jednoczeénie jest tez argumentem za
zakazem odmawiania Chrztu®.

Ostatnia wzmianka w ACA odnoszaca sie do pozytkéw Chrztu znalazta sie
w artykule XXVII, polemizujgcym ze zréwnaniem Chrztu ze $lubami mniszymi.
Chrzest jest tam okres$lony jako zawierajacy obietnice, ktéra niesie w sobie
zapowiedz taski i zycia*®. To odniesienie Horst Georg Pohlmann interpretuje
w kategoriach docenienia Chrztu®.

24 F.Kriiger, Sakramente, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, red. H. G. P6hlmann, T. Austad,
F. Kriiger, Giitersloh 1996,s.152, zob. tez L. Grane, dz. cyt., s. 38-40. Por.: Sobér we Florendji (1439-1442),
Bulla uniiz Ormianami (Exultate Deo),11.14d, DSP t.3,s. 506n.510n; Sob6r we Florencji (1439-1442), Bulla
unii z Grekami (Laetentur caeli), 14, DSP t. 3, s. 470-473.

25 ACAIV,103, BSELK-QM1, s. 448 (KWKL, s.185n).

26 ACAIV, 250, BSELK-QM1, s. 468 (KWKL, s. 203).

27 H.C. Pdhlmann, Einleitung in die Theologie der Apologie, w: Ph. Melanchton, Apologia Confessionis
Augustanae, thum. i red. H. G. P6hlmann, Giitersloh 1967, s. 25.

28 ACAIX, 2, BSELK-QM1,s. 499 (KWKL, s. 234).

29 H.G.Péhlmann, Einleitung..., art. cyt., s. 25.

30 CAXXVII, BSELK,s.165 (KWKL, s.156).

31 H.G.Pdhlmann, Einleitung..., art. cyt., s. 25.
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8. POZYTEK SAKRAMENTOW...

8.1.2. Wieczerza Panska

Zasadniczy artykul po§wiecony Chrztowi w CA jedynie wspominat o pozyt-
kach tego sakramentu. Takie pominiecie tego zagadnienia w odniesieniu do
Wieczerzy Panskiej jest jeszcze bardziej widoczne. Poswiecony jej artykut — CA
X — nie zajmuje sie w og6le kwestig pozytku sakramentu. Zasadniczg trescig
CA X pozostaje bowiem zagadnienie obecnosci ciata i krwi w sakramencie.
Artykul ten nie wspomina za$ o pozytkach sakramentu®2.

Kwestia pozytkéw Wieczerzy Panskiej jest przywolana natomiast w CA
XXIV. Pojawia sie tutaj nie tylko watek budzenia wiary, ale i pocieszenia
strwozonych sumien. Podstawg do takiego wniosku jest przywotane w toku
polemiki z pojmowaniem skuteczno$ci sakramentu ex opere operato (moca,
dziela dokonanego)®* Chrystusowe ustanowienie Wieczerzy Panskiej jako
pamigtki. Celem tego ustanowienia zgodnie z wersjg tacinska jest ,,...ut fides
in iis, qui utuntur sacramento, recordetur, quae beneficia accipiat per Chri-
stum, et erigat et consoletur pavidam conscientiam” [,,...aby wiara tych, ktérzy
przyjmuja sakrament, przypominata im, jakich dobrodziejstw dostepuja przez
Chrystusa, oraz by budowala i pocieszala strwozone sumienie”]. Odpowiedni
fragment wersji niemieckiej ujmuje kwestie nieco inaczej: ,,..das unser glaub
dadurch erweckt und die gewissen getrost werden, welche durchs Sacrament
vernehmen, das ihn gnad und vergebung der sund von Christo zugesagt ist*
[,,....ze nasza wiara przez to zostanie wzbudzona i sumienie pocieszone, ktdre
przez sakrament dowiaduje sie, zZe s3 mu przyrzeczone przez Chrystusa taska
i przebaczenie grzechéw”]*.

W wersji niemieckiej CA XXIV budzenie wiary, podobnie jak w CA V, jest
wymienione jako skutek sakramentu obok pocieszenia sumienia. Wersja fa-
cifiska zarysowuje natomiast mechanizm, w ktérym to wiara, przypominajac
dobrodziejstwa Chrystusa, daje powdd do pocieszenia sumienia. Opisuje ona
takze precyzyjniej, ze podstawg pocieszenia sumienia jest wiadomos¢ o otrzy-
maniu od Chrystusa faski i przebaczenia grzechéw.

Jesli chodzi o pozytki Wieczerzy Paniskiej wskazane w ACA, to podobnie jak
w CA wypowiedzi na ich temat nie znalazly sie w dedykowanym temu sakra-
mentowi artykule X, ale w po§wieconym kwestii przyjmowania go pod obiema
postaciami ACA XXII. Tam obok pocieszenia przestraszonych umystéow Filip
Melanchton zwraca uwage na to, ze pozytek Wieczerzy Panskiej stanowi takze

32 CAX,BSELK,s.104n (KWKL,s.145; BKE1, s.32).
33 Zob.wyzej7.1.
34 CAXXIV, BSELK,s.144n (KWKL, s.152).

161



zlaczenie z Chrystusem, za$ ztaczeni z nim réwniez wraz z nim ozywaja*.

Fakt, ze sakrament Wieczerzy Paniskiej przynosi taske, stoi réwniez w tle
sporu, jaki toczy Filip Melanchton w sprawie ofiarniczego rozumienia Wie-
czerzy Panskiej i jej skutecznosci ex opere operato w ACA XXIV. W artykule tym
powtdrzony jest w troszke innej formie cigg argumentacji wystepujacy juz w CA
XXIV. Rozwijajac definicje sakramentu z CA XIII jako znaku i §wiadectwa
woli Bozej, Filip Melanchton nazywa sakrament znakiem taski. Jak juz wyzej
zauwazono, w jego sklad wchodzg znak i Stowo, to ostatnie to obietnica taski,
ktérg wedlug Nowego Testamentu jest odpuszczenie grzechéw. Znaki taski sg
jej Swiadectwem i pieczecia — potwierdzeniem. W tym kontekscie przywotuje
takze Filip Melanchton stwierdzenie, ze przez sakramenty dziata Duch Swiety
i dlatego Stowo i sakrament majg budzi¢ wiare i pobudza¢ serce do wierzenia.
Filip Melanchton wskazuje tez w kontekscie postulatu wiary, z ktérg ma by¢
przyjmowany sakrament, ze wiara ta, poznajac Boze milosierdzie, ozywia
serce.

8.2.,,Maty katechizm” i ,,Duzy katechizm” oraz , Ksigzeczka Chrztu”

W katechizmach zagadnienie pozytku sakramentu jest jednym z pierwszopla-
nowych. Zaréwnow MK, jak i DK w czesciach poswieconych obu sakramentom,
stanowi drugg z rozwazanych kwestii, zaraz po odpowiedzi na pytanie o istote
sakramentu”.

Zanim jednak zostanie przedstawione ujecie pozytku sakramentéw na
podstawie czesci IV i V, nalezy zwrdci¢ uwage na wczesniejsze wypowiedzi
DK odnoszace sie do sakramentéw w ogdlnosci. Pierwsza taka wzmianka po-
jawia sie w omdéwieniu I1I artykulu wiary dotyczacego uswiecenia. Wskazano
w niej, ze pozytkiem sakramentu jest odpuszczenie grzechéw?. Ten watek
jest takze osrodkowy dla odpowiedzi na pytanie o pozytek poszczegdlnych
sakramentéw w ich objasnieniach w odpowiednich cze$ciach MK i DK. Zanim
jednak przejdziemy do prezentacji refleksji Marcina Lutra nad pozytkami
sakramentu w ich poszczegélnych katechizmowych oméwieniach, nalezy
przywota¢ jeszcze objasnienie do I prosby Modlitwy Panskiej, gdzie Marcin

35 ACA XXIl,10, BSELK-QM1, s. 549 (KWKL, s. 285).

36 ACA XXIV, 49.69-77, BSELK-QM1, 5. 567.570n (KWKL, s. 308n); por.: CA XIII, BSELK, s.108n (KWKL,
s.146; BKE1, s. 34); CA XXV, BSELK, s.145 (KWKL, s.152n).

37 MK, Sakrament Chrztu Swietego, BSELK, s. 515n; MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s.520.; DK, O Chrzcie,
BSELK, s. 695-697; DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 711-714.

38 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s. 1064 (KWKL, s.100).
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Luter kontynuuje taczenie sakramentéw z uswieceniem. Wskazuje tam, ze Bog
dat sakramenty, przez ktdre taczy chrzescijan cielesnie z sobg, co pozwala im
korzystac¢ z wszelkich Bozych daréw?. Albrecht Peters, ze wzgledu na kontekst
wypowiedzi o Chrzcie, jakie pojawiaja sie w bezposrednio przed przywolywang
wypowiedzig DK, odnosi j takze przede wszystkim do Chrztu*. Nie zmienia
to jednak faktu, ze w odniesieniu do obu sakramentéw wspoélgra ona z teza
samego Albrechta Petersa gloszaca, ze pozytki sakramentéw to eschatologiczne
daryjednej Ewangelii. W sakramentach i absolucji darowane jest zjednoczenie
z Tréjjedynym Bogiem*.

8.2.1.Chrzest

W przypadku Chrztu w MK problem pozytku sakramentu pojawia sie w dru-
gim z pytan. Rozdzielenie pytan o istote i pozytek sakramentu nie upowaznia
do interpretacji rozdzielajgcych te dwie wielkos$ci*>. MK glosi, ze pozytkiem
Chrztu, podobnie jak Wieczerzy Panskiej jest odpuszczenie grzechéw, a takze
zbawienie. Obok tych wspdlnych dla obu sakramentéw pozytkéw wymienia
takze wybawienie od $mierci i diabta. Podstawg dla takiego orzeczenia o po-
zytkach Chrztu sg stowa obietnicy powigzanej przez Marcina Lutra z tym
sakramentem, a mianowicie tekst z Mk 16,16.

Argumentacja odwotujaca sie do obietnic zawartych w stowach ustanowie-
nia staje sie takze punktem wyjscia do refleksji w DK. Na podstawie cytowanej
obietnicy z Mk 16,16 Marcin Luter stwierdza, ze Chrzest przyjmuje sie, aby by¢
zbawionym, a wiec ,by¢ wybawionym od grzechéw, §mierci i diabta, wejs¢ do
Krélestwa Chrystusa i zy¢ z nim wiecznie™. Podobnie jak w MK opis pozytkow
sakramentu rozpoczyna sie od kwestii zbawienia i odpuszczenia grzechéw,
ktére w katechizmach znalazly sie w ogélnych wypowiedziach o pozytkach
sakramentu. Obok grzechu pojawiajg sie zaréwno w DK, jak i w MK, takze
$mier¢idiabel, a wiec obecne w katechizmowym nauczaniu moce zniszczenia,
przed ktérymi Bég broni zbawionych*. Catosé wypowiedzi o pozytkach Chrztu,

39 DK, Ojcze nasz, Pierwsza prosba, BSELK, s. 1082 (KWKL, s.105).

40 A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 3, Gottingen 1992, s. 63n.

41 A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 4, Cottingen 1992, s. 61.

42 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s.142n.

43 MK, Sakrament Chrztu éwi(-;tego, BSELK, s. 882 (KWKL, s. 48n).

44 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1116 (KWKL, s.116).

45 Por. DK O wierze, Drugi artykut, BSELK, s. 1054-1059 (KWKL, s. 97n); DK, Ojcze nasz, Pierwsza
prosba, BSELK,s.1084-1088 (KWKL,s.106n).; A. Peters, Kommentar..,t.3,dz. cyt., s. 81-83; H. Fagerberg,

163



jak zwraca uwage Holsten Fagerberg, taczy objasnienie tego sakramentu w DK
z objasnieniem II artykulu wiary. Chrzest stanowi bowiem skutek i zastosowa-
nie zbawczego dzieta Chrystusa*. Tym samym w DK wyraZne jest przekonanie,
ze Chrzest i usprawiedliwienie nieodtacznie do siebie nalezg*.

Kluczowe rozwiniecie stéw obietnicy chrzcielnej DK odnosnie pozytkdw sa-
kramentu méwi takze o wejsciu do Krélestwa Chrystusa i Zyciu z nim wiecznie.
Nalezy w tym kontekscie przywota¢ uwage Albrechta Petersa o eschatologicz-
nym celu Chrztu, co wyrazone bylo juz takze w opisie Chrztu jako uwolnieniu
od tyrani mocy $mierci. To stwierdzenie taczy sie z uwaga o wejsciu do Kréle-
stwa Chrystusa, gdyz uwolniony spod panowania mocy zniszczenia chrzczony
przekazany jest pod taskawe panowanie Chrystusa, co laczy sie z pewnym
udzialem w eschatologicznym zbawieniu*.

Wejscie do Krdlestwa Chrystusa jako pozytek Chrztu wigze sie z inicjacyj-
nym charakterem sakramentu Chrztu. Co ciekawe wypowiedZ o inicjacyjnym
charakterze Chrztu pojawia si¢ w DK zaraz na wstepie czesci po§wieconej temu
sakramentowi, zanim Marcin Luter przejdzie do rozwiniecia zasadniczych
tematdw istoty, pozytku, znaczenia itd. tego sakramentu®. Takiego umiejsco-
wienia zwiazku Chrztu z przyjeciem do KoSciota w ramach objasnienia DK nie
nalezy jednak przecenia¢. Potwierdza ono raczej teze Holstena Fageberga, ze
ta kwestia podejmowana jest w ksiegach wyznaniowych jedynie marginalnie°,
za czym opowiada sie réwniez Albrecht Peters, wskazujac na praktyczne zi-
gnorowanie tego tematu w §wietle innych wypowiedzi Reformatora, w ktérych
podkreslat Chrzest jako moment zawarcia przymierza Boga z czlowiekiem.
Albrecht Peters ttumaczy takie ujecie tej kwestii w katechizmach faktem, ze
zawarte w nich objasnienie Chrztu zaklada wczesniejsze wypowiedzi Marcina
Lutra o przymierzu Chrztu®. Warto zauwazy¢, ze wzmianka o inicjacyjnej roli
Chrztu jako przyjecia do chrzescijaniskiej spotecznosci pojawia sie w czesci
DK objasniajgcej Chrzest jeszcze raz, a mianowicie na wstepie czesci obja-
$nienia pos§wieconej znaczeniu tego sakramentu, a wiec jego codziennemu
wymiarowi®.

dz. cyt., s.189n.

46 DKO wierze, Drugiartykut, BSELK, s.1054-1059 (KWKL, s. 97n).
47 H.Fagerberg, dz. cyt.,190n.

48 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt,, s. 88.

49 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1110 (KWKL, s.114).

50 H.Fagerberg, dz. cyt.,s.181.

51 A.Peters, Kommentar.., t. 4,dz. cyt.,s. 89n.

52 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1128 (KWKL, s.120).
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Przy analizie znaczenia Chrztu dla wiaczenia do Kosciota w DK nie mozna sie
ograniczy¢ do objasnienia dotyczacego tylko tego sakramentu. Obszerniejsza
wypowiedzZ na ten temat znalazta sie bowiem w objasnieniu pierwszej prosby
Modlitwy Panskiej. Pojawia sie w nim takze drugie w DK wyrazZne potaczenie
momentu stania sie chrzescijaninem z Chrztem®. Takie umiejscowienie
odniesienia do Chrztu wynika z faktu, ze interpretacja I prosby modlitwy

,Ojcze nasz” w DK laczy sie z tematyka uswiecenia. Z objasnienia III artykutu
wiary w DK wiemy za$, ze dla Marcina Lutra Ko$ciét byl narzedziem, przez
ktére Duch Swiety uswieca chrzescijan®. Koéciét jest tez stworzeniem Ducha
Swietego, w ktérym ten karmi wierzacych przez Stowo Boze. Takie pojecie
Kosciota uprawnia Marcina Lutra do stwierdzenia, Ze ,,poza Kosciolem nie ma
zbawienia”, gdyz poza Koéciolem nie ma Ducha Swietego, ktéry w Stowie,
zwiastowaniu o Chrystusie 6w Kosciét tworzy. Takie ujecie przydaje wagi wla-
czeniu przez Chrzest do Kosciota, a jednoczes$nie tczy inicjacyjny charakter
Chrztu z jego bezposrednio zbawczymi pozytkami®. W objasnieniu I prosby
Modlitwy Panskiej akt Chrztu zinterpretowany jest jako moment otrzymania
Bozego imienia, co jest rownoznaczne ze staniem sie Bozym dzieckiem?.
Wspbtgra to takze z uwagami na temat Chrztu zawartymi w objasnieniu DK
dotyczacym Sakramentu Ottarza. W tym objasnieniu dochodzi do glou inicja-
cyjny charakter Chrztu, a w jego kontekscie jako pozytek tego inicjacyjnego
sakramentu wymienione zostaje nowe narodzenies®.

Takie ujecie skutkéw inicjacyjnego charakteru Chrztu powoduje zdaniem
Gunthera Wenza, ze teze Paula Althausa, iz Lutrowa nauka o Chrzcie staje
sie ,jego nauka o usprawiedliwieniu w konkretnej postaci” nalezy uznaé za
trafng. Idac dalej, Gunther Wenz rozwija interpretacje wyzej przytoczonych
wypowiedzi DK o inicjujacym charakterze Chrztu i wskazujac na wspdtwyste-
pujacy, dwojaki efekt Chrztu. Z jednej strony Chrzest socjalizuje chrzczonego,
wlaczajac go do Kosciota, czyli wspdlnoty wiary taczacej go z chrzescijanami
wszystkich miejsc i czaséw. Z drugiej zas jest momentem indywidualizacji
chrzczonego w jego jedynosci przed Bogiem. To ostatnie jest dla Gunthera
Wenza argumentem za jednorazowoscig Chrztu oraz za tym, ze kazdy powinien

53 DK, Ojcze nasz, Pierwsza prosba, BSELK, s.1082 (KWKL, s.105).
54 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s. 1058 (KWKL, s. 98).

55 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s. 1060 (KWKL, s. 99).

56 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s. 1060 (KWKL, s. 99).

57 DK, Ojcze nasz, Pierwsza prosba, BSELK, s.1082 (KWKL, s.105).
58 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1138 (KWKL, s.123).

59 P Althaus, Die Theologie Martin Luthers, Giitersloh 1962, s. 305.
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przyjaé Chrzest osobiscie. Nie ma mozliwosci ochrzczenia w zastepstwie®. Ten
specyficzny inicjacyjny aspekt Chrztu — sakramentu wigczenia w spotecznosé
wierzacych — stanie sie tez punktem wyjécia opisania katechizmowego ujecia
jego relacji do Wieczerzy Panskiej, co zostanie przedstawione nizej w ramach
prezentacji pozytkéw sakramentu Stotu Paniskiego.

Pozytki Chrztu majg znaczenie nie tylko dla inicjacji zZycia chrzescijaniskiego,
ale dla jego catosci, co wida¢ w podsumowaniu objasnienia DK. Marcin Luter
pisze w nim: ,Z tego wida¢, jak wielkg i znakomita rzecza jest chrzest; wyrywa
nas on z gardzieli szatana, czyni nas wlasnoscig Boza, ttumi i gladzi grzech,
nastepnie za$ codziennie wzmacnia nowego cztowieka, jest on i pozostaje
skuteczny dopéty, dopdki nie przejdziemy z doczesnej nedzy do wiecznej
chwaly”s'. Wypowiedz ta wskazuje, ze zaden z wczeéniej omawianych pozyt-
kéw Chrztu nie ma charakteru jednorazowego, ale jest czyms stale obecnym
w zyciu chrzescijanina. Jest to bezposrednio powigzana z zawartg w DK nauka
o Chrzcie jako elemencie chrzescijariskiej codziennosci, ktéra bedzie przedmio-
tem omowienia w jednym z kolejnych rozdzialéow®2. W tym kontekscie nalezy
sie zgodzi¢ z teza Moniki Walu$ odnoszong przez nig do catosci nauczania LC
o Chrzcie, ze stanowi on conditio sine qua non zbawienia oraz z jej wskazaniem
na $cisty zwigzek Chrztu z uswieceniem®.

Wypowiedzi odnosnie pozytkéw Chrztu znalazly sie takze w ,Ksigzecz-
ce Chrztu” z 1526 roku, ktéra byla dotgczana do wydan MK®. Pozytki, jakie
niesie ten sakrament, stajg sie dla Marcina Lutra podstawg dla podkreslenia
w przedmowie do TB jego znaczenia oraz wskazan odno$nie powaznego trak-
towania udzielenia Chrztu. Nie tylko pod wzgledem zachowania wlasciwej
postawy przez duchownego i rodzicéw chrzestnych (zaréwno w odniesieniu
do ceremonii, jak i zachowania poboznosci w calym zyciw), ale takze dgzenia
do zrozumialosci calej ceremonii dla wszystkich jej uczestnikéw, co taczy sie
z postulatem uzycia jezyka niemieckiego w jej trakcie, czego zawarty w TB
formularz liturgiczny jest przyktadem®.

60 GC.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und
systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 613n.

61 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1132 (KWKL, s.121).

62 Zob.nizej1o.

63 M.Walus, Spiritus Sanctificator. Cztowiek wobec Ducha Swigtego wedtug ksigg wyznaniowych luteranizmu
(1529-1537), Lublin 2010, 5.133.

64 A.Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 5, Gottingen 1994, s.157.

65 TB, BSELK, s. 905.907; por. omdwienie znaczenia i pozytkdw Chrztu w TB w: S. C. Napi6rkowski,
Solus Christus. Zbawcze posrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999, s.147-149.
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Wedtug przedmowy do TB istotg Chrztu jest fundamentalna zmiana w zyciu
dziecka, a mianowicie dziecku, ktére byto w posiadaniu diabta, byto dzieckiem
grzechu i nietaski, w sakramencie oferowana jest faska i pomoc, tak, ze moze
sta¢ sie dzieckiem Bozym. Chrzest jest wiec nowym narodzeniem (tu Marcin
Luter powotuje sie na ] 3,3.5), w wyniku ktérego dziecko zostaje uwolnienione od
tyranii diabta, grzechu, §miercii piekla, a zyskuje wszelkie dziedzictwo i dobra
Boze, gdyz w wyniku Chrztu staje sie dzieckiem Bozym i bratem Chrystusa®.
Chrzest jest zatem zmiang panowania nad czlowiekiem, z krélestwa szatana,
trafia on pod panowanie Boze, jednocze$nie Chrzest staje sie wiec tez walka
z mocami zniszczenia, ktére konsekwentnie przeciwstawiane sa chrzescijanom
w MK i DK: diablem, $miercig i grzechem®.

Takze liturgiczny formularz Chrztu zawarty w TB dostarcza informacji
ojego pozytkach. Zawarta w nim formula egzorcyzmu oddaje chrzczonego spod
panowania ducha nieczystego pod panowanie Ducha Swietego. Za§ w zawar-
tych w nim modlitwach Chrzest jest opisany jako nowe, duchowe narodzenie,
niebianska kapiel niosgca dobra i wieczne btogostawienstwo, a takze obiecane
bogactwo taski Bozej. Niesie on tez wiare i bedacego jej sprawca Ducha Swietego,
atakze przemiane starego Adama w radosnego, przepetnionego nadzieja stuge
Bozego, ktoremu przyrzeczona jest obietnica zywota wiecznego®.

8.2.2. Wieczerza Pariska

Podobnie jak w przypadku Chrztu objasnienie pozytkéw Wieczerzy Paniskiej
pojawia sie w MK w ramach odpowiedzi na drugie pytanie dotyczace tego sa-
kramentu. Nalezy tutaj takze przypomnie¢ uwage poczyniona juz przy okazji
oméwienia Chrztu, ze takie umiejscowienie kwestii pozytku sakramentéw nie
uprawnia do intepretacji rozdzielajgcej istote i pozytek sakramentu®. Réwniez
kluczowy pozytek sakramentu w MK w odniesieniu do Wieczerzy Panskiej
jest taki sam jak w przypadku Chrztu, to jest odpuszczenie grzechéw, a takze
zbawienie. Oprécz tego MK wérdd pozytkéw Wieczerzy Paniskiej wymienia
zycie. Ten pozytek ma Scisly zwigzek z wzajemna relacjg Chrztu i Wieczerzy
Paniskiej, co blizej objasnia DK, a czym zajmiemy sie w dalszej czesci niniejszej
analizy pozytkéw tego sakramentu w katechizmach. Marcin Luter w cz¢éci MK
poswieconej Sakramentowi Oltarza stosuje tez ten sam rodzaj argumentacji

66 TB,BSELK,s.905-907.

67 A.Peters, Kommentar..,t.5,dz. cyt., s.186-188.

68 TB,BSELK,s.907n.910.

69 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s.142n.
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uzasadniajgcej pozytek sakramentu, jak w czesci dotyczacej drugiego z sakra-
mentéw — Chrztu. Kluczowym argumentem jest obietnica zawarta w stowach
ustanowienia sakramentu:,za was daje i wylewa na odpuszczenie grzechéw””.

Takze DK buduje swdj opis pozytku sakramentu w oparciu o tres¢ obietnicy
zawartej w stowach ustanowienia. Odwotujac sie do stéw ,To jest cialo moje
i krew, ktdrg sie za was daje i wylewa na odpuszczenie grzechéw”, Marcin Luter
stwierdza, ze w sakramencie Wieczerzy Panskiej otrzymujemy odpuszczenie
grzechéw”. Nacisk na stowa ,za was sie daje i wylewa” nierozerwalnie faczy
Wieczerze Panisky z wydarzeniem $mierci krzyzowej Chrystusa, ktéra nabyta
dla wierzacych przebaczenie™.

Przyobiecane odpuszczenie grzechéw to nic innego jak przyjecie grzesz-
nika do wspdlnoty z Chrystusem, stad tez jest ono nie jednym z wielu daréw
taski, ale istotg wszystkich z nich. Nie mozna w odniesieniu do odpuszczenia
grzechdw rozdzielaé albo przeciwstawiaé sobie jego aspektu forensystycznego
i efektywnego”. Sakrament jest ustanowiony jako dobro skierowane nie tylko
przeciw grzechowi, ale takze Smierci i wszelkiemu nieszczesciu. W odniesieniu
do Wieczerzy Paniskiej uzasadnionym jest zatem okreslanie jej jako pokarmu
duszy, ajej zadaniem jest zywienie i umacnianie nowego cztowieka, przy czym
nie mozna pozytku tego sakramentu ogranicza¢ jedynie do wymiaru ducho-
wego. Wieczerza Pafiska przekracza duchows sfere ludzkiego zycia, dotykajac
takze ludzkiej cielesnosci, stajac sie lekarstwem ciala i duszy™.

Takie posilajace i leczace znaczenie Wieczerzy Pariskiej umieszcza jg we
wihasciwej relacji do sakramentu Chrztu. W cztowieku ochrzczonym pozostaje
stara, grzeszna natura, ktora powoduje, ze kuszony przez diabta i $wiat nieraz
upada”. Dlatego tez dano Wieczerze Panska, by jako codzienny pokarm od-
$wiezala i wzmacniata wiare, dawala sity do walki i nieulegania starej naturze.
Tak wiec oprécz wspdlnego dla obu pozytku odpuszczenia grzechéw i zbawienia
Chrzest i Wieczerza Panska posiadajg takze swoje specyficzne pozytki, ktére
wigzg sie z ich umiejscowieniem na drodze chrzescijafiskiego zycia. Chrzestjg
otwiera, dajac zbawienie, jednak pozostajacy w ciele cztowiek na swojej drodze
w walce z ciggle w nim obecng starg naturg wymaga wsparcia i wzmocnienia

70 MK, Sakrament Chrztu Swietego, BSELK, s. 882 (KWKL, 5. 49); MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s.
888-891 (KWKL, s. 51).

71 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1138 (KWKL, s.123).

72 E.Schlink, Theologie der lutherischen...,wyd. 4, dz. cyt., s.137.

73 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 652.

74 Tamze,s.652n.

75 Por. DK, Ojcze nasz, Szésta prosba, BSELK, s.1102-1106 (KWKL, s. 112n).
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wiary, ktére wraz z odpuszczeniem grzechéw s3 mu ofiarowane w Wieczerzy
Panskiej jako codziennym pokarmie.

W odpuszczeniu grzechéw i zbawieniu darowanym w sakramentach do-
strzegalny jest eschatologiczny wymiar. Nie zostaje w nich odpuszczone jedynie
to, co przeszle, ale w sakramencie czlowiek zostaje wprowadzony w otwartg,
przez Chrystusa przysztosé. Wspodtgra to ze sformutowanym przez Albrechta
Petersa okresleniem Wieczerzy Paniskiej jako ,eschatologicznego rozszerze-
nia Chrztu”. Chrzest wprowadza w nowe zycie, za$§ Wieczerza Panska, bedac
wsparciem na drodze Zycia, jest tez tym sakramentem, ktdry przez $mieré¢
prowadzi do zycia”.

8.3. ,,Artykuty szmalkaldzkie”

Pozytek sakramentéw w AS jest okreslony jedynie ogélnie. Zostajg one zaliczo-
ne do sposobéw, w jaki Ewangelia pomaga przeciw grzechowi. Tym samym
pozytek Ewangelii jest tozsamy z pozytkiem sakramentéw. Zatem jest nim
pociecha i odpuszczenie grzechéw, ktére czlowiek otrzymuje ze wzgledu na
dobro¢ i taske Boga™.

Artykuly czesci III AS poswiecone poszczegdlnym sakramentom zakladajg
znajomosc¢ u czytelnika wyzej wskazanych wypowiedzi katechizmowych?. Stad
brak w AS zdefiniowania pozytkéw Wieczerzy Panskiej, zas wnioski odno$nie
Chrztu mozna wycigga¢ jedynie w oparciu o wypowiedzi na temat kwestii
Chrztu dzieci. Jednocze$nie Lutrowy dodatek do wersji drukowanej AS z 1538
r. dotyczacy znaczenia zewnetrznego®® podkresla, ze Bog udziela swojego
Ducha i faski jedynie ze Stowem i w Stowie zewnetrznym, jego postaciami sg
zas Stowo zwiastowane i sakramenty®.

8.3.1. Chrzest

76 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1138-1140 (KWKL, s.123); por.: A. Peters, Kommentar.., t. 4,dz.
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Zastosowana we fragmencie wydzielonym z V artykutu czesci III AS argumen-
tacja na rzecz Chrztu dzieci odwoluje sie do kwestii pozytkéw Chrztu. Glosi

ona bowiem, ze Koscidt jest dtuzny dzieciom Chrzest ze wzgledu na obietnice

odkupienia®. Wypowiedz ta widzi wiec pozytek Chrztu w zbawczym darze

odkupienia przez Chrystusa.

8.4. ,,Formuta zgody”

Sakramenty wraz ze Stowem niosg w FC jako $rodki Ducha Swietego dary
zbawienia. W artykule II wsrdéd tych daré6w wymienione zostajg zaréwno na-
wrécenie i nowonarodzenie® czlowieka, jak i prawdziwa pokuta, wiara oraz
nowe duchowe sity i zdolnosci do czynienia dobra oraz zdolno$¢ postugiwania
sie tymi darami*, a takze pociecha wiecznego Bozego przeznaczenia i mito-
sierdzia®. Dary te umozliwiaja wspétdziatanie z Duchem Swietym w procesie
zbawienia, ktéry on sam wyltacznie zainicjowatl przy petnej pasywnosci woli
cztowieka. Przy czym SD podkresla jasno, ze ta zdolnos¢ wspétpracy wynika
tylko i wylgcznie z otrzymanych w Stowie i sakramentach daréw Ducha®.

SD III uzupelnia powyzsza liste o darowang czlowiekowi sprawiedliwosc¢,
ktéra wynika nie z przyrodzonych sit cztowieka, ale postuszenstwa, meki,
Smierci i zmartwychwstania Chrystusa®.

W SD XI kwestia daréw otrzymywananych w Stowie i sakramencie pojawia
sie dwukrotnie. W pierwszej wzmiance jako pozytki sakramentéw wymienione
zostajg zastuga Chrystusa i jego dobrodziejstwa. Brak w tym miejscu bezpo-
éredniego powiazania tych daréw z osoba Ducha Swietego®®. Natomiast juz
w kolejnej wzmiance w dalszej czesci omawianego artykutu jako pozytki Stowa
i sakramentu wymienione sg pokuta i wiara, widziane tutaj, tak jak w innych
miejscach FC, réwniez jako dary Ducha. To ich powigzanie pneumatologiczne
opatrzone jest uwaga, ze dzieki zwiazkowi dzialania Ducha Swietego z sakra-
mentami w reakcji na przyjetg nauke Chrystusa cztowiek nie musi stara¢ sie
wznieci¢ w sobie pokuty i wiary wlasnymi sitami®.
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8.4.1.Chrzest

W FC temat pozytkéw Chrztu pojawia sie na marginesie innych rozwazan. Po
raz pierwszy w artykule II poswieconym wolnosci woli. Wspomniany jest w nim
inicjacyjny charakter Chrztu. Sakrament ten jest przedstawiony jako przyno-
szacy dzieki Duchowi Swietemu odrodzenie i o$wiecenie, a takze poczatek
prawdziwego poznania i wiary w Boga, ktére rozniecit w sercach ludzkich sam
Bég, przez swego Ducha®. Ponadto wskazane zostalo, ze ludzie ochrzczeni,
w przeciwienstwie do nieochrzczonych, przyoblekli sie w Chrytusa zgodnie
z Ga 3,27. To pociaga za sobg nowonarodzenie oraz nowa wolnos¢ — uwolnio-
ng wole. Ta ostatnia pozwala im stucha¢ Stowa Bozego, odnosi¢ sie do niego
pozytywnie i przyjac je wiarg™.

W artykule XI poswieconym wiecznej opatrznosci i wyborowi Bozemu zna-
lazta sie wzmianka o fasce nie tylko przyobiecanej, ale tez udzielonej w Chrzcie.
Laska ta skutkuje wznieceniem w czlowieku pokuty i wiary, przez Stowo
i sakramenty, a takze umozliwia wytrwanie i postepowania w prawdziwej
poboznosci®.

O pozytkach Chrztu mozna takze wnioskowa¢ z wypowiedzi ostatniego
artykutlu FC. Podstawg do tego, podobnie jak w przypadku AS, s3 tutaj sfor-
mulowania potepiefh wobec stanowiska anabaptystycznego w zakresie Chrztu
dzieci. Autorzy FC w artykule XII domagajg sie docenienia Chrztu ze wzgledu
na zlaczona z nim obietnice. Umieszczone w tym kontekscie marginesowe
odniesienie do I Mz 17 (ktére w tekécie niemieckim FC znalazlo sie nawet
bezposrednio w tekscie) sugeruje, ze chodzi o obietnice zbawczego przymierza
miedzy Bogiem a czlowiekiem, ktore autorzy taczg ze skutkami Chrztu”. W dal-
szej czesci, odnoszacej sie do bledéw szwenkfeldian®, autorzy FC odrzucajg
tez poglady negujace rozumienie Chrztu jako pieczetujgcego synostwo Boze
oraz prowadzacego do nowonarodzenia®.

8.4.2. Wieczerza Pafiska

90 FCSDII, 16, BSELK,s.1352-1355 (KWKL, s. 443).

91 FCSDII, 67, BSELK,s.1367n (KWKL, s. 451).

92 FCSDIX, 72, BSELK, s.1587 (KWKL, s. 521).

93 FCEp. XIl, 6, BSELK,1294-1297 (KWKL, s. 424); FCSD XIlI,13, BSELK, s. 1600n (KWKL, s. 526).

94 Natemat pogladéw Kaspara von Schwencfelda zob.: G. A. Benrath, Die Lehre aufSerhalb der Konfes-
sionskirchen, w: Handbuch der Dogmen- und Theologiegeschichte, red. C. Andersen, A. M. Ritter, t. 2, wyd.
2 poprawione i uzupetnione, Gottingen 1998, s. 587-591.

95 FCEp. Xll, 23, BSELK, s.1298n (KWKL, s. 425); FCSD XIlI, 31, BSELK, s.1602n (KWKL, s. 527).
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Wieczerza Paniska doczekata sie w FC znaczaco obszerniejszego oméwienia niz
Chrzest. Po§wiecony jest artykul VII nie koncentruje sie jednak na pozytkach
tego sakramentu. W jego tekscie znajdujg sie tylko wzmianki, ze do pozytkéw
Wieczerzy Panskiej nalezy zaliczy¢: pocieche, Zycie oraz wzmocnienie dla wiary
przyjmujacych. Podstawg do tego jest fakt, ze wraz z udziatem w ciele i krwi
w Wieczerzy Paniskiej wierzacy zyskuja udziat w zastugach i czynach Chrystusa,
otrzymujac wszystkie dobrodziejstwa, ktore one oferuja i gwarantuja, a wiec
odpuszczenie grzechéw, gwarancje zamieszkania Chrystusa w nich i udziat
w jego ciele*.

8.5. Podsumowanie

Refleksja poszczegdlnych czesci LC nad pozytkiem sakramentu skupia sie
na dwoch zasadniczych kwestiach. Pisma autorstwa Filipa Melanchtona na
pierwszy plan wysuwaja budzenie i wzmocnienie wiary, co $cisle powigzane
jest z faktem, ze przez nie zaposredniczony jest Duch Swiety, ktéry te wiare
budzi. Tworzy to swoiste sprzezenie zwrotne, bo zgodnie z nauczaniem CA
i ACA wiara, rozumiana jako fides specialis nakierowana na zbawcze dary sakra-
mentu, to jest wspominanie dobrodziejstw Chrystusowych, konieczna jest dla
skutecznego przyjecia sakramentu”. Zas katechizmy Marcina Lutra (oraz AS,
ktére w tym zakresie zakladajg nauczanie katechizmowe) jako podstawowy
pozytek sakramentu ukazujg odpuszczenie grzechéw i zbawienie. To ostatnie
jest wynikiem katechizmowej analizy obietnic, ktére dotgczone sg do poszcze-
gblnych sakramentéw. Nie §wiadczy to jednak o rozbieznosci stanowisk pism
wyznaniowych pochodzgcych od Marcina Lutra i Filipa Melanchtona, a raczej
o réznym rozlozeniu akcentéw w prezentacji skutkéw przyjecia sakramentu.
Potwierdza to fakt, ze motyw odpuszczenia grzechéw jako skutku sakramentu
dochodziw CAiACA do glosu w odniesieniu do poszczegélnych sakramentow.
Tutaj takze, jak u Marcina Lutra w katechizmach, punktem wyjscia do méwie-
nia o fasce i odpuszczeniu grzechéw w sakramencie jest analiza przypisanej
im obietnicy. Zas$ blizsza analiza nauczania katechizmowego wskazuje, ze
sakramenty ksztattujg calos¢ zycia chrzescijanskiego, Chrzest je inicjuje, zas
Wieczerza Pafiska wzmacnia. Nieodlgcznym zas elementem zycia chrzesci-
janskiego w katechizmach jest wiara®. Zresztg jej wzmocnienie jako pozytek

96 FCEp.VIl,2.16-19.31, BSELK,s.1256n.1260n.1264 (KWKL, s.411.413n); FCSD VII, 6.48-53.58n.63n.81.117,
BSELK, s.1458n.1474-1483.1488n.1502n (KWKL, s. 477.482-485.487.492).

97 Zob.wyzej7.1.

98 Por. DK, Cze$¢ pierwsza, Pierwsze przykazanie, BSELK, s. 930-946 (KWKL, s. 62-66); DK, O wierze,
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8. POZYTEK SAKRAMENTOW...

Sakramentu Ottarza jest wspominane przez Marcina Lutra expressis verbis. Za
swego rodzaju odpowiednik nauczania katechizmowego o zwigzku sakramen-
tu z catoscig zycia chrzescijanskiego w CA i ACA mozna uzna¢ cz¢ste w tych
pismach wskazania, ze zbawcze dary sakramentéw niosa w sobie pocieche
sumienia. Te dwie linie mys$lenia o pozytku sakramentu spotykajg sie w FC,
ktéra na réwni traktuje wypowiedzi o zbawieniu i odpuszczeniu grzechéw jako
pozytku sakramentu z tymi gloszacymi, ze wérdd sakramentalnych korzyscijest
poddanie dzialaniu Ducha Swietego, a co za tym idzie budzenie i wzmocnienie
wiary. FC wskazuje takze na praktyczny skutek takich pozytkéw sakramentu,
jaka jest prawdziwa pokuta czy tez pobozne zZycie.

Odnoszac sie do pozytkéw specyficznych dla Chrztu, nalezy zauwazy¢, ze
nieczesto w ksiegach wyznaniowych dochodzi do glosu nauczanie o Chrzcie
jako sakramencie przyjecia do Kosciota. Wiecej wzmianek mamy na temat
szerzej rozumianego inicjacyjnego charakteru Chrztu odnoszacych sie do niego
jako sakramentu nowego narodzenia (dla czesci komentatoréw ten motyw
jest kluczowym argumentem za jednorazowoscig Chrztu), stania sie Bozym
dzieckiem, sakramentu tgczacego cztowieka ze zbawczg obietnicg Boza, czy tez
usuwajacego wine grzechu pierworodnego i inicjujacego proces uwalniania sie
od zadzy tego grzechu, ktéra pozostaje w cztowieku nawet po Chrzcie. Warto
wskazad, ze wszystkie te aspekty dochodzg tez do glosu w liturgii Chrztu za-
proponowanej w TB. W tym kontekscie nalezy takze wspomnie¢ o nauczania
expressis verbis sformutowanym w CA, ze Chrzest jest konieczny do zbawienia.
Jednocze$nie nalezy zauwazy¢, ze zaréwno wypowiedzi CA i ACA, jak i Lutro-
wych katechizmoéw taczg bezposrednio ze sobg Chrzest i usprawiedliwienie.
Przyjecie przez Boga w Chrzcie w CA jest tym samym przyjeciem, ktére dokonu-
je sie dzieki usprawiedliwieniu, a dla Marcina Lutra w katechizmach usprawie-
dliwienie zyskuje konkretng posta¢ w Chrzcie. Specyficzne pozytki Wieczerzy
Panskiej taczg sie z jej miejscem na drodze chrzescijanskiego zycia i skupiajg
sie wokoét Sakramentu Ottarza jako wzmocnienia wiary, wsparcia w walce
z grzeszna naturg starego Adama. W katechizmach to lecznicze dziatanie nie
jest odnoszone tylko do wymiaru duchowego cztowieka, ale takze cielesnego.

Na zakoniczenie tego podsumowania nalezy wspomnie¢ o dwdch nieko-
niecznie pierwszoplanowych watkach w nauczaniu LC na temat pozytku sakra-
mentu. Po pierwsze oba sakramenty w nauczaniu ksigg wyznaniowych zyskujg
eschatologiczny horyzont, gdyz w nich sg udzielane eschatologiczne dary jednej
Ewangelii. Po drugie w katechizmowych nauczaniu pojawia sie tez watek

Trzeci artykut, BSELK, s. 1058-1060 (KWKL, s. 98n).
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sakramentéw jako §rodkéw jednoczacych z Tréjjedynym Bogiem, zas w ACA
Wieczerza Paniska zostata okre$lona jako sakrament taczacy z Chrystusem.

Niniejszy rozdzial polaczyl perspektywe sakramentéw w ogdlnosci z roz-
wazaniami na temat konkretnych z nich. Otworzyt tym samym rozwazania
z zakresu szczegdlowego nauczania o sakramentach. Kolejny rozdziat bedzie je
kontynuowaé w odniesieniu do szczegbtowego zagadnienia, jakim jest kwestia
uzasadnienia praktyki Chrztu dzieci.



9. Chrzest dzieci

Rozwazania rozdzialu poprzedniego o pozytkach sakramentu pozwolity nam
nie tylko ukaza¢ ich zabawcze dary, ale takze uwypukli¢, ze LC zna nie tylko
og6lng perspektywe spojrzenia na sakramenty, lecz takze zajmuje sie temata-
mi odnoszacymi sie jedynie do konkretnych z nich. Pierwszym specyficznym
zagadnieniem zwigzanym wylgcznie z Chrztem w LC jest pytanie o praktyke
Chrztu dzieci. Jak wiadomo Reformacja wittenberska zostata skonfrontowana
z grupami i ruchami reformacyjnymi, ktére negowaly te praktyke. Grupy i ruchy
te byly przez wittenberskich Reformatoréw okreslane wsp4lnym mianem ana-
baptystéw badZ nowochrzczencéw. Jako ich istotnych przedstawicieli mozna
wymienic takie postaci jak Balthasar Hubmeier czy Melchior Hoffman*. Watki
anabaptystyczne obecne byly takze w nauczaniu innych przedstawicieli tzw.
marzycieli, czyli radykalnego skrzydta Reformacji, takich jak Thomas Miintzer>.
Z powodu tego, ze przeciwnicy Reformacji niejednokrotnie mieszali nauczanie
wittenberskich Reformatoréw z nauczaniem lideréw anabaptystycznych, pré-
bujac obwini¢ wittenberczykéw o negacje praktyki Chrztu dzieci®. Ponadto

1 Natematnauczania nowochrzczeficdw zob.: G. A. Benrath, Die Lehre auf3erhalb der Konfessionskirchen,
w: Handbuch der Dogmen-und Theologiegeschichte, red. C. Andersen, A. M. Ritter, t. 2, wyd. 2 poprawione
i uzupetnione, Gottingen 1998, s. 618-640.

2 Natemat poglagdéw Thomasa Miintzera na Chrzest zob.:]. T. Maciuszko, Miintzer, RELIGIA; C. A. Ben-
rath, art. cyt., s. 572n.

3 Przyktadem takiego dziatania sg przygotowane przezJohannesa Ecka na sejm w Augsburguw1s30
roku 404 artykuty” (zob. L. Crane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji
luterariskiej, Bielsko-Biata 2002, s. 97; por.: D. Johann Ecks vierhundertundvier Artikel zum Reichstag von
Augsburg 1530, w: Quellen und Forschungen zur Geschichte des Augsburgischen Glaubensbekenntnisses, t. 2,
Kassel 2005).
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na réznych etapach wprowadzania Reformacji ksztattowanej przez osrodek
wittenberski jej przedstawiciele musieli konkurowacé i spiera¢ sie z przedsta-
wicielami nurtéw anabaptystycznych, co znalazto takze odzwierciedlenie wich
aktywnosci polemicznej*.Stad kwestia obrony praktyki Chrztu dzieci nabrata
dla wyznan wiary luteraniskiej Reformacji kluczowego znaczenia. Ponizej zo-
stang przedstawione odpowiedzi CA, ACA, katechizméw (z uwzglednieniem
TB), AS i FC na pytanie o Chrzest dzieci.

9.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,,Obrona Wyznania augsburskiego”

Problem Chrztu dzieci odgrywa kluczowg role w poswieconym Chrztowi CA IX.
Pokazuje to historia powstania tekstu CA IX. Poprzedzajace go wyznanie wiary
Marcina Lutra z 1528 roku® oraz ,Artykuly szwabachskie” poruszaja obok
kwestii Chrztu dzieci takie zagadnienia, jak zewnetrzny znak, stwércze Stowo,
znaczenie polaczenia Stowa i elementu — wody, czy jednorazowo$¢ Chrztu. Te
elementy nie pojawily sie juz jednak w bezposrednio poprzedzajacych tekst CA
wersjach Na i Nb. Pierwsza z nich to przestany do konsultacji do Norymbergii
szkic wyznania z 3 czerwca 1530 (Na). Druga to pierwsze zachowane petne
sformulowanie wyznania, takze przestane do Norymbergii, z 15 czerwca 1530
(Nb). Wskazywane jest takze, ze w tych poprzedzajacych CA IX wersjach artykut
ten miat nosi¢ tytul: , 0 koniecznosci Chrztu dzieci”. Te zmiany pokazuja, ze
zainteresowanie Filipa Melanchtona w tym artykule przesuneto sie zdecydo-
wanie w kierunku polemiki z anabaptystami®. Powodem takiego przesuniecia
akcentéw nalezy sie doszukiwaé w przygotowanych przez Johannesa Ecka na
sejm w Augsburgu ,404 artykulach”. Pismo to stanowito katalog wypowiedzi
przedstawicieli réznych nurtéw Reformacji uznanych przez Johannesa Ecka
za sprzeczne z nauczaniem Kosciota rzymskiego. Wérdd nich obok twierdzeé

4 Por.: M. Luther, Von der Wiedertaufe an zwei Pfarrherrn, WA 26, 137-74; P. Melanchthon, Adversus
Anabaptistas ludicium, w: tenze: Werke in Auswahl, red. R. Stupperich, t. 1, Gltersloh 1951, s. 272-295;
charakterystyka obu pism zob.: Healing Memories: Reconciling in Christ. Report of the Lutheran-Mennonite.
International Study Commission, Geneva-Strasbourg 2010, s. 43-47, http://www.lwf-assembly.org/uploads/
media/Report_Lutheran-Mennonite_Study_Commission.pdf (dostep: 9.12.2015).

5 Por.: WA 26, 506 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie o0 Wieczerzy Panskiej, przet.]. Pospiech, Bielsko-
Biata 2014,5.196.).

6 Por.: Schwabacher Artikel, Der neundt, BSELK-QM1, s. 40.

7 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und
systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, 605n.

8 Zob. W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Giitersloh 1978, s.176-180; por.
G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1, dz. cyt., s. 605; L. Grane, dz. cyt., s. 96.
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9. CHRZEST DZIECI

charakterystycznych dla nurtéw wittenberskiego pojawily sie wypowiedzi
negujace Chrzest dzieci pochodzace od réznych anabaptystéw. Grozito to
utozsamieniem wittenberskich reform z postulatami anabaptystycznymi®.

Zawarte w CA IX tezy dotyczace Chrztu dzieci:, De baptismo docent [...] sint
Baptisandi, qui per Baptismum oblati Deo recipiantur in gratiam Dei/Von der
Tauft wirt gelert [...] Das man auch die kinder teuffen sol, welche durch solche
Tauft Gott uberantwort und gefellig werden” [, Koscioly nasze ucza o Chrzcie
[...] ze nalezy chrzci¢ dzieci, ktére w Chrzcie s ofiarowane Bogu i przyjmowane
do faski Bozej/O Chrzcie naucza sie, ze nalezy chrzci¢ dzieci, ktére przez taki
Chrzest bywajg oddane Bogu i s3 mu mite”]" wspoétgrajg z poprzedzajacym
je stwierdzeniem o tym, ze Chrzest jest konieczny do zbawienia ze wzgledu
na to, ze w nim ofiarowana jest taska Boza. Teze o poprawnosci Chrztu dzieci
Filip Melanchton argumentuje wiec tym, ze Chrzest taki skutecznie powierza
dzieci Bogu i sprawia ich przyjecie do faski.

W tym miejscu warto przywotaé uwage Regina Prentera, ktéry takze w kon-
tekscie Chrztu dzieci tgczy wypowiedzi CA IX z CA II, widzac w Chrzcie jako
nowym narodzeniu, o ktérym mowa w CA II, podstawe dla praktyki Chrztu
dzieci. Wskazuje tez, ze nie mozna oddzieli¢ aktu ofiarowania Bogu dzieci
w Chrzcie (dzialanie cztowieka) od Bozego aktu przyjecia ich. Oba z nich
staja sie jednym w dzialaniu, ktére w ostatecznym rozrachunku w catosci
jest dzialaniem Bozym. Jednoczesnie akt ofiarowania zaktada, ze w Chrzcie
dziecka mamy do czynienia z prawdziwym Chrztem, a wiec jest on czyms$
wiecej niz tylko dopelnieniem okreslonej ceremonii na dziecku, ktére zostato
przyniesione do Kosciota”.

Wyktad pozytywny CA IX wspierajg potepienia zawarte w tym artykule
skierowane przeciwko anabaptystom: ,Damnant Anabaptistas, qui improbant
baptismum puerorum et affirmant pueros sine baptismo salvos fieri/Derhalben
werden die Widderteuffer verworfen, welche leren, das die kindertauff nicht
recht sey” [, Ko$cioly nasze potepiajg anabaptystéw, ktérzy nie uznajg Chrztu
dzieci i utrzymuja, ze bez Chrztu dostepuja one zbawienia/Z tego powodu
odrzuca sie nowochrzczencéw, ktérzy nauczajg, ze Chrzest dzieci nie jest
wihasciwy”]2. Jak wida¢ tekst niemiecki jest tutaj oszczedniejszy, tylko w wersja

9 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 605; por.: D. Johann Ecks vierhundertundvier
Artikel zum Reichstag von Augsburg 1530, w: Quellen und Forschungen zur Geschichte des Augsburgischen
Glaubensbekenntnisses, t. 2, Kassel 2005.

10 CAIX,BSELK,s.104n (KWKL, s.145; BKE1,s.32).

11 R. Prenter Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, s.133-135.

12 CAIX, BSELK, s.104n (KWKL, s.145; BKE1, 5. 32).
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tacinska podnosi argument, ze anabaptysci glosza, iz takze bez Chrztu dzieci
mogg dostapic zbawienia.

Leif Grane ogranicza si¢ w interpretacji potepien z wersji tacinskiej CA IX
do wskazania, ze sprzeciwiaja sie one negacji dwoch z trzech zasadniczych
tez pozytywnych artykulu. Po pierwsze negacji koniecznos$ci Chrztu dzieci, po
drugie za$ negacji koniecznosci Chrztu do zbawienia w odniesieniu do dzie-
ci®. W innym kierunku idzie refleksja Regina Prentera. W swojej interpretacji
skupia sie on na fakcie, ze tekst taciriski CA IX jest obszerniejszy niz niemiecki
i precyzuje, ze godnym odrzucenia poglagdem anabaptystéw jest ich twierdzenie,
ze dzieci bez Chrztu dostepujg zbawienia. Z tego doprecyzowania, obecnego
jedynie w tekscie faciniskim, Regin Prenter wycigga wniosek, ze przeciw pozy-
tywnemu wykladowi CA IX gloszacemu, ze Chrzest jest konieczny do zbawie-
nia, wystepujg tylko ci sposréd anabaptystow, ktorzy gloszg, ze zbawienie jest
mozliwe bez Chrztu. Dla Regina Prentera sformutowania CA IX nie odnoszg
sie wiec do sytuacji w rodzaju §mierci dziecka bez Chrztu badz tez meczenskiej
$mierci katechumenéw przed Chrztem. W odniesieniu do takich okolicznosci
gloszong przez CA koniecznoéé Chrztu dla zbawienia wywiedziong z Bozego
ustanowienia i nakazu nalezy uznac za wigzaca tylko dla ludzi, nie rozstrzyga
za$ ona Bozej oceny wskazanych przypadkow. Tym samym dla Regina Prentera
Chrzest nie jest absolutnie konieczny do zbawienia*.

Takiej interpretacji zdecydowanie sprzeciwia si¢ Friedrich Mildenberger,
ktéry z zapisow CA IX wycigga jasny wniosek: ,To znaczy [...], ze dziecko umarte
jako nieochrzczone nie moze by¢ zbawione™. Widzi w tym tez uzasadnienie
praktyki Chrztu nagtego na gruncie ewangelickim®.

Powyzej cytowane wypowiedzi Friedricha Mildenbergera nalezy umiesci¢
w kontekscie jego szerszej krytyki argumentacji na rzecz Chrztu dzieci zawartej
w CA IX. Stwierdza w niej, ze zawarte w tym artykule pojecie Chrztu pomija
subiektywno-pneumatologiczng strone Chrztu, ktéra w kazdym dziataniu
sakramentalnym stoi obok obiektywno-zbawczego dziatania Bozego, czego
doskonalym przyktadem jest negacja dzialania Wieczerzy Panskiej ex opere
operato, a wiec bez wiary przyjmujacej dary sakramentu. Takie wyizolowanie
strony obiektywno-zbawczej prowadzi zdaniem Friedricha Mildenbergera
miedzy innymi do uczynienia Kosciota odpowiedzialnym za czynione przez
Chrystusa zbawienie, bowiem zbawczo koniecznym staje sie czyn Kosciota

13 L.Grane, dz.cyt,,s. 96.

14 R.Prenter,dz.cyt,s.138.

15 F Mildenberger, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, Stuttgart 1983, s. 98.
16 Tamze.
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9. CHRZEST DZIECI

— Chrzest. Jest to dla niego wyrazem pominiecia wolnosci dziatania Bozego
w Ewangelii. Dla takiego ujecia zdaniem Friedricha Mildenbergera nie jest
usprawiedliwieniem stanowisko strony anabaptystycznej, ktéra doprowadza do
izolacji subiektywno-pneumatologicznego aspektu (wstepnej wiary chrzczone-
go), ktéra podobnie uzaleznia zbawienie od ludzkiego dziatania, prowadzac do
antropocentrycznego rozumienia sakramentu. Takie pojmowanie Chrztu tak
samo traci balans subiektywnego i obiektywnego w pojmowaniu sakramentu,
jak zawarta w CA IX obrona Chrztu dzieci”.

W odpowiedzi na krytyke Friedricha Mildenbergera mozna odwota¢ sie do
obserwacji, ze nie tylko CAIX, ale takze dotyczacy Wieczerzy Paniskiej CA X nie
zajmuje sie kwestig wiary, czyni to dopiero CA XIII*®. Stad tez zarzut Friedricha
Mildenbergera o wyizolowaniu obiektywno-zbawczej strony sakramentu kosz-
tem jej strony subiektywno-pneumatologicznej wydaje sie do utrzymania tylko
przy wyizolowaniu CA IX od catosci CA, a szczegblnie CA XII1. Za$ faktem jest,
ze reformacyjna argumentacja na rzecz Chrztu dzieci wychodzi zdecydowanie
od obiektywno-zbawczej strony sakramentu, z czym spotkamy sie jeszcze
w kolejnych ksiegach wyznaniowych, a co jest zrozumiale takze w kontekscie
faktu, ze polemika ta skierowana jest w kierunku stanowiska reprezentujgce-
go wyizolowane pojecie subiektywno-pneumatologiczne. Poza tym wspotgra
z pojmowaniem Chrztu jako konkretnej aplikacji nauki o usprawiedliwieniu
zawartej w CA IV, w ktorej takze cztowiek zbawiany pozostaje strong bierna®.

Takie ujecie CA IX spotkalo sie z pozytywnym przyjeciem w Konfutacji*,
cho¢ jak wykazuje Leif Grane rozbieznosci w pojmowaniu Chrztu miedzy
strong reformacyjng a rzymska, jakie staly w tle CA IX, otwieraly co najmniej
kilka pél sporu, np. pojmowanie koniecznosci tego sakramentu do zbawienia
czy kwestia rozumienia udzielanej przez Chrzest taski. Pytania te jednak
w Konfutacji zostaly pominiete®.

Wykorzystujac skupienie Konfutacji na afirmacji odrzucenia anabaptystow
przez CA IX, Filip Melanchton rozwija t3 mys$l w tekscie ACA IX?2. Artykut ten

17 Tamze.

18 Por. CA XIII, BSELK, s.108n (KWKL, s.146; BKE1, 5. 34); L. Grane, dz. cyt., s.138-143.

19 E.lserloh,V.Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen
Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,
Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s. 204n; R. Prenter, dz. cyt., s. 122n.

20 Zob.KONFUTACJA, art.1X,s.98n.

21 L.Grane, dz. cyt.,s. 96.103n.

22 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 606n
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rozpoczyna przypomnienia gtéwnych tez CA IX*, pozostata za$ jego czes¢
poswiecona jest argumentacji antyanabaptystycznej, ktéra miata utwierdzié
pozytywny odbiér Konfutacji wobec CA IX. Rozwazania te rozpoczyna stwier-
dzenie, ze brak anabaptystow wérdd zwolennikéow CA wynika z czystego i pil-
nego nauczania Ewangelii, ktérego jednym z pozytkéw, dzieki dobrodziejstwu
Bozemu, jest zabezpieczenie zboréw przed osobami reprezentujacymi poglady
anabaptystyczne. Wynika to z faktu, ze czlonkowie zreformowanych zboréw
zostali dzieki prawidlowemu zwiastowaniu wyposazeni w narzedzia (sam
Filip Melanchton ujmuje to dosadniej piszac o uzbrojeniu Stowem Bozym)
pozwalajace odeprze¢ poglady anabaptystéw, ktdrzy zostali okresloni jako
stronnictwo bezbozne i odstepcze*.

Nastepnie Filip Melanchton stwierdza, ze obok innych btedéw anabapty-
stycznych popierajacy CA odrzucajg takze ich teze jakoby Chrzest dzieci byt
nieuzyteczny. Pierwszym argumentem na rzecz takiego stanowisko jest to,
ze ,obietnica zbawienia odnosi sie takze do dzieci”*. Jednocze$nie wskazane
zostaje, ze zbawcza obietnica odnosi sie jedynie do tych, ktérzy s3 w Koscie-
le, gdyz ci, ktérzy s poza nim, nie sg poddani $rodkom taski, przez ktére
Chrystus odradza ludzi, a wiec Stowu i sakramentom. Chrzest jest zatem
konieczny jako powiazanie dzieci z obietnicg zbawienia. Jako uzasadnienie
Filip Melanchton przywotuje tutaj takze uniwersalistycznie brzmiacy frag-
ment ustanowienia Chrztu z Mt 28,19: ,chrzcijcie wszystkie narody”. Tak jak
wszystkim oferuje sie zbawienie, tak tez wszystkim oferuje si¢ Chrzest. Filip
Melanchton nie pozostawia tutaj watpliwo$ci, wymieniajgc obok mezczyzn
i kobiet nie tylko dzieci [pueri], jak to uczynit w tekécie CA IX*, ale takze
niemowleta [infantibus]?’. Filip Melanchton podsumowuje: ,Wynika z tego
jasno, ze nalezy chrzci¢ niemowleta [infantes], poniewaz z Chrztem oferowane
zostaje zbawienie”®. Friedrich Brunstid, komentujgc powyzsze wypowiedzi
ACAIX o Chrzcie dzieci, zwraca uwage na fakt, ze w ich tle stoi pytanie nie tyle
o to, czy Ko$ciét ma prawo chrzcié¢ dzieci, a raczej czy Koéciét ma im prawo
odmawiaé Chrztu, skoro obejmuje je obietnica. Zwraca takze uwage na fake,
ze jest koniecznym przyjecie dzieci do Kosciota przez Chrzest, gdyz wtedy

23 ACAIX,1,BSELK-QM1,s. 499 (KWKL, s. 234).

24 ACAIX, 2, BSELK-QM1,s. 499 (KWKL,s. 234).

25 ACAIX, 2, BSELK-QM1,s. 499 (KWKL, s. 234).

26 CAIX,BSELK,s.104n (KWKL,s.145; BKE1, s. 32).

27 ACAIX, 2, BSELK-QM1, s. 499 (KWKL, s. 234).; zob. G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,
dz. cyt, s. 607.

28 ACAIX, 2, BSELK-QM1,s. 499 (KWKL, s. 234).
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9. CHRZEST DZIECI

tylko znajda sie w obszarze dzialania srodkéw taski: Stowa i sakramentow,
ktére prowadzg do odrodzenia®.

Drugi z argumentéw, jakiego uzywa Filip Melanchton w obronie praktyki
Chrztu dzieci, ma nature historyczng. Dowodem Bozej aprobaty dla Chrztu
dzieci, a tym samym bledu anabaptystéw w ich twierdzeniu o odrzuceniu
takiego Chrztu, jest fakt, ze daje tak ochrzczonym Ducha Swietego. Gdyby
bylo inaczej, nikt nie bytby zbawiony, a takze nie byloby Kosciota, gdyz jedno
i drugie jest dzielem Ducha Swietego®.

Takze argumentacje na rzecz Chrztu dzieci zawarta w ACA poddaje kryty-
ce Friedrich Mildenberger. Widzi w niej przyktad trudnosci, w jakie popadta
Reformacja, argumentujac na rzecz Chrztu dzieci. Skupia sie przy tym na
pierwszym z przytoczonych argumentéw, ktdry jego zdaniem odwotuje sie do
trzech elementéw: 1. obowigzywania obietnicy zbawienia takze wobec dzieci,
2. obowigzywania obietnicy zbawienia tylko w obrebie Kosciota — miejsca sza-
farstwa srodkow taski, 3. konieczno$ci Chrztu dzieci, by powigzaé je z obietnica
zbawienia. Ostatni z nich ukazuje swoja stabos¢, kiedy spojrzy sie na przedsta-
wione w nim rozumienie Kosciota. Ko$ciét jest tutaj obszarem zbawienia, do
ktérego wiaczane sg dzieci poprzez Chrzest. Sam Koscidt za$ jest tam, gdzie
Chrystus dziata w Stowie i sakramencie. Te obserwacje Friedrich Mildenberger
odnosi do Chrztu:,,[Chrzest] jest tam skutecznym dzialaniem Bozym, gdzie jest
oferowany i przyjmowany w wierze. Dzialanie Boga w Ewangelii konstytuuje
Koscidl”, przy czym zauwaza, ze ,w argumencie Filipa Melanchtona wyglada
to jednak tak, jakby to dzialanie Boze zaktadato [istnienie] Ko$ciota™.

Ponownie wydaje sie, ze krytyka Friedricha Mildenbergera jest nietrafna,
bo ogranicza sie jedynie do wyrwanego z kontekstu argumentu zawartego
w ACA IX. Wystarczy spojrze¢ na opis Kosciota w CA, gdzie artykul V glosi,
ze gruntem dla wiary jest szafarstwo srodkéw taski, zas Kosciét zgodnie z CA
VIIjest wspdlnota wierzacych, a wiec tych, ktoérzy poddali sie dziataniu Ducha
Swietego w §rodkach taski. Jednoczeénie to Kosciét zgodnie z CA VII jest tym
miejscem, ktdry rozpoznawany jest po obecnosci w nim notae ecclesiae, ktore
tozsame sg ze Srodkami taski. Tym samym z jednej strony Kosciét budowany
jest na dziataniu §rodkéw taski, z drugiej za$ strony jest tym miejscem, w ktd-
rym dokonuje sie szafarstwo Srodkéw taski. Ujmujac rzecz w kategoriach
zaczerpnietych z krytyki Friedricha Mildenbergera, Koscidt jest ukonstytu-
owany na srodkach taski, jednoczeénie jednak ich dziatanie zaktada istnienie

29 F Brunstdd, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Gltersloh 1951, 5.143.
30 ACAIX, 3, BSELK-QM1,s.499n (KWKL, s. 234).
31 F Mildenberger, dz. cyt.,s. 99.

181



Kosciola®. Nie mozna obu tych twierdzen od siebie oddzieli¢ czy tez sobie
przeciwstawi, co jest konieczne, by zarzuty Friedricha Mildenbergera mogty
zostaé utrzymane.

9.2.,,Maty katechizm” i ,Duzy katechizm” oraz ,Ksigzeczka Chrztu”

W przypadku katechizméw mamy do czynienia z najbardziej catosciowa nauka
o Chrzcie na gruncie ksigg wyznaniowych. Friedrich Brunstid uznat nawet,
ze wypowiedzi w pozostalych z nich nalezy traktowacé tylko jako preludium do
wyktadu katechizmowego®. Podobng obserwacje mozna poczyni¢ odnosnie
obszerno$ci argumentacji na rzecz Chrztu dzieci. Przy czym od razu na wstepie
nalezy odnotowad, ze nie znalazta ona swojego miejsca w ztozonym z czterech
pytan schemacie wypowiedzi ,Malego katechizmu”. Podobnie jak kwestia
zachety do przystepowania do sakramentu w przypadku czesci poswieconej
Wieczerzy Panskiej stanowi ona watek omawiany wylgcznie na kartach ,Du-
zego katechizmu”. Jednoczes$nie juz na wstepie Marcin Luter zastrzega sie, ze
kwestionowanie praktyki Chrztu dzieci poprzez pytania o jego waznosé czy
tez wiare chrzczonych dzieci, stanowi zamieszanie bedace dzietem diabla,
realizowanym za posrednictwem jego sekt. Tym samym jednoznacznie oce-
nione zostaly wszelkie grupy, ktére przejawialy tendencje anabaptystyczne.
Marcin Luter zaleca przy tym, by prostaczkowie nie wdawali sie w polemiki
w tym temacie, ale odsytali do ludzi uczonych. Przedstawione za$ przez nie-
go w objasnieniu ,Duzego katechizmu” argumenty stanowig jedynie pomoc
dla prostaczkéw, ktdrzy by jednak sami chcieli odpowiedzie¢ na tego typu

32 Por. interpretacje notae ecclesiae sprzeciwiajace sie przeciwstawianiu sobie ich rozumienia jako
fundamentéw orazjako przejawéw zycia Kosciota: G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz.
cyt.,s.248-254.315; por.: G. Kretschmar, Der Kirchenartikel der Confessio Augustana Melnachtons, w: Confessio
Augustana und Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster
1980, s.426; B. Lohse, Die Einheit der Kirche nach der Confessio Augustana, w: Evangelium—Sakramente—Amt
und die Einheit der Kirche, red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau1982,s.72; E. Schlink, Theologie
der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s.181; H. Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften
von 1529 bis 1537, Gottingen 1965, s. 281n; F. Brunstad, dz. cyt., s.118; D. Nowak, Nauka o Duchu §wigtym
wiwietle teologii ks. dra Marcina Lutra i Ksigg Symbolicznych, ,Studia Humanistyczno-Teologiczne’t.1 (1):
2003, 5.178; oraz wskazanie na nabozenstwowe umiejscowienie Srodkéw taski w CA: R. Prenter, dz. cyt.,
5.101-103; E. Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche aufgrund der Augsburgischen Konfession, w: Evangelium
—Sakramente—Amt..., dz. cyt., s. 110n; tenze, Theologie der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s.165; szerzej na
ten temat zob. nizej 15.1.
33 F Brunstad, dz.cyt.,s.142.
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zwodnicze pytania*. Takie ujecie problemu moze ttumaczy¢, ze Marcin Luter

w ujeciu katechizmowym zasadniczo ograniczyt stosowany przez siebie zestaw

argumentéw na rzecz Chrztu dzieci. W katechizmowej narracji nie pojawiaja

sie przywolywane przez M. Lutra przy innych okazjach odwotania do miejsc

biblijnych opisujgcych blogostawienistwo dzieci przez Jezusa (Mt 19,13-15; Mk

10,13-16; £k 18,15-17) czy tez wskazan, ze chrzczono cate domy (Dz 16,15.33; 1 Kor

1,16), a sam nakaz chrzestny z Mt 28,19n ma wymiar uniwersalny. W przeci-
wienstwie do innych swoich wypowiedzi na temat Chrztu dzieci Marcin Luter

nie rozwija w DK takze kwestii fides infantium?.

Marcin Luter swoj wyklad na temat tego, ze Chrzest dzieci jest wlasciwy,
rozpoczyna od przywolania argumentu o tym, ze Bog uznaje Chrzest dzieci,
gdyz daje im Ducha Swietego, co widoczne jest w przykladach nauki i zyciu
poszczegdlnych oséb. Jako przyktady potwierdzajgce te teze pojawiajg sie w DK
Bernard z Clairvaux, Jan Gerson oraz Jan Hus. Ponadto ochrzczeni w dziecifi-
stwie otrzymali zdolno$é pojecia Pisma Swietego, a takze poznania Chrystusa,
co bez Ducha Swietego nie byloby mozliwe. Zreszta jezeliby Bég nie uznawat
Chrztu dzieci i nie obdarzat ich Duchem Swietym, to takze Kosciét stracitby
swojg cigglosé. Wyznajemy zas wiare w §wiety Koscidt chrzescijariski zgodnie
z I1T artykulem wyznania wiary. Gdyby wiec Chrzest dzieci nie mial by¢ mity
Bogu, to 6w artykul zostalby obalony, a tego nie jest w stanie nikt uczynic.
Ponadto w takiej sytuacji sam Bog popadiby w sprzecznosé z samym soba,
obdarzajac Duchem Swietym ochrzczonych w dziecifistwie*. Albrecht Peters
widzi jako tlo wyzej omdédwionego argumentu przekonanie o Chrzcie dzieci
jako niekwestionowanym zwyczaju chrzescijaniskim, ktérego negacja niesie
za sobg konieczno$¢ uniewaznienia juz dokonanych Chrztéw. Z braku jasnego
potwierdzenia, jak i jasnej negacji tej praktyki w Pismie Swietym stwierdza,
ze nie ma podstaw, by obala¢ jg na podstawie sprzecznosci z normg Pisma,
jednoczes$nie wskazuje przy tym na uniwersalno$¢ Ewangelii kierowanej do
wszystkich, bez wzgledu na wiek?.

Dalsza cze$¢ argumentacji ,Duzego katechizmu” w dyskusji nad Chrztem
dzieci koncentruje sie wokét znaczenia pojecia wiary dla Chrztu, a wiec klu-

34 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1122 (KWKL, 5.118).

35 Por.: WA 1711, 72-88 (szczegdlnie s. 78-88); WA 26, 137-74. Syntetyczne omoéwienie argumentagji

Marcina Lutra na rzecz Chrztu dzieci zawarto w: }. Slawik, Chrzest dzieci u Lutra. Ewolucja poglgdéw?,
,Rocznik Teologiczny ChAT”r. XLI: 1999, z.1-2,5.121-130; W. Fiithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tibingen

2009, s.308-310; A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 4, Gottingen 1993,114-117.

36 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1122-1124 (KWKL, s.116).

37 F Brunstid, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Gltersloh 1951,s.105-107.
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czowego postulatu strony anabaptystycznej, ktéra domagala sie Chrztu na

wyznanie wiary. Friedrich Brunstid zauwaza w tym kontekscie, ze to wlasnie

pytanie o Chrzest dzieci ujawnia charakter Chrztu oraz relacji Chrzest — wiara®.
Marcin Luter zdecydowanie sprzeciwia si¢ uznawaniu wiary chrzczonego za

istotowg dla Chrztu. O istocie Chrztu przesgdza bowiem Stowo Boze i Bozy

nakaz, za$ ,wiara nie stanowi chrztu, ale przyjmuje chrzest™, tak wiec tam,
gdzie zachowany jest ustanowiony Bozym Stowem i nakazem zwigzek Stowa

i wody, tam tez Chrzest pozostaje wazny, niezaleznie od kondycji czy to udzie-
lajgcego Chrztu, czy tez przyjmujacego go, tak samo jak ma sie tow przypadku

obecnosci ciata i krwi Paniskiej w elementach Wieczerzy Paniskiej*. Komentujac

zacytowang wyzej wypowiedZ Marcina Lutra o wylgcznie przyjmujgcym cha-
rakterze wiary w odniesieniu do Chrztu, Friedhelm Kriiger widzi w niej obrone

reformacyjnego pojecia usprawiedliwienia sola fide. Bowiem postulowany przez

anabaptystéw Chrzest na wyznanie wiary narazony byt na niebezpieczeristwo

uzaleznienia darowanych w Chrzcie zbawczych pozytkéw od wyznania wiary,
a wiec uczynku cztowieka*.

Kontynuujac rozwazania o wierze w kontekscie Chrztu, Marcin Luter
wskazuje, Ze na podstawie powyzszego argumentu odwotujgcego sie do istoty
Chrztu pytanie o wiare chrzczonych dzieci traci swoje znaczenie, gdyz Chrzest
pozostawalby wazny nawet gdyby nie wierzyly (z czym sam Reformator sie
nie zgadza). Z tego stwierdzenia Marcin Luter przechodzi do kwestii po-
nownego Chrztu, ktéry uwaza za najgorsze , zbeszczeszczenie i zniewazenie
sakramentu”#. Ta ocena wynika z faktu, Ze ponowny Chrzest stanowi negacje
Stowa i nakazu Bozego, nie dlatego, Ze s3 one nieprawdziwe, ale tylko dlatego,
gdyz dana osoba uczynita z nich niewtasciwy uzytek, nie przyjmujac ich wiara.
Stad tez ci, ktdrzy zostali ochrzczeni bez wiary, nie powinni powtarzaé swego
Chrztu, ale uwierzy¢ w obietnice Stowa Bozego, ktdra towarzyszyla tamtemu

38 F Brunstid, dz. cyt.,s.148.

39 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1124 (KWKL, s.119).

40 DK, OChrzcie, BSELK, s.1124 (KWKL, s.119). Por. wyzej 6, a takze nizej 11.

41 F.Kriiger, Sakramente, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, red. H. G. P6hImann, T. Austad,
F. Kriiger, Gltersloh 1996, s.155.

42 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1124 (KWKL, s.119). W tym kontekscie warto przywotaé wskazania Mar-
cina Lutra odnos$nie Chrztu nagtego przeprowadzanego przez potozng, ktéry miat by¢ potwierdzany

jedynie przez publiczne natozenie rgk. Znaczenie publicznego dokonania aktu Chrztu dochodzi takze

do gtosu w tym, jak Reformator nakazywat rozwigzywaé kwestie Chrztu nagtego, ktérego dokonata

matka bez swiadkéw. W takiej sytuacji powinna ona przemilcze¢ dokonanie Chrztu i zanie$¢ dziecko,
by dokonany byt na nim publiczny akt udzielenia sakramentu (WA 47,657; zob. A. Peters, Kommentar..,
t.4,dz. cyt,s.119).
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Chrztowi. To powigzane jest ze wskazaniem, ze nie nalezy w tej kwestii bu-
dowaé na swojej wierze czy tez wierze innych oséb, ktérych modlitwa towa-
rzyszyta Chrztowi®. Friedrich Brunstid zauwaza, ze Marcin Luter zréwnuje
tutaj Chrzest dziecka i Chrzest dorostego. Zaden z nich nie dokonuje sie ze
wzgledu na wiare chrzczonego, ale ze wzgledu na Stowo i ustanowienie*.

Marcin Luter stwierdza nastepnie, ze akt Chrztu dokonuje si¢ w nadziei,
ze chrzczone dziecko wierzy i z modlitwa, by Bog wiarg je obdarzyt. Akt ten
jednak nie dokonuje sie w oparciu o te nadzieje i prosbe, ale w oparciu o na-
kaz Boga i zaufanie w prawdziwo$¢ Stowa Bozego. Tym samym stanowisko
Marcina Lutra w sprawie Chrztu dzieci nie zaktadato odwotania sie do wiary
Kosciota (Tomasz z Akwinu) badz tez chrzczenie w oparciu o przyszta wiare
dziecka (zwyczaj waldenséw), ale jedynie w oparciu o zmieniajace rzeczywi-
sto$é, zbawczo skuteczne Stowo Boze®.

By uzasadni¢ uniezaleznienie wazno$ci Chrztu od wiary chrzczonego (ale
nie jego zbawczej skutecznosci — wiara jest konieczna, by przyjaé Chrzest!),
Marcin Luter odwotuje si¢ do stwierdzenia, zZe niewtasciwe uzywanie danej
rzeczy nie uniewaznia jej, zgodnie ze stwierdzeniem, ze Abusus non tollit, sed
confirmat substantiam [Naduzywanie nie niweczy, ale potwierdza substan-
cje]*. By zobrazowac¢ ten przyklad, Marcin Luter wskazuje, Ze tak samo jak
w przypadku Chrztu niewiara nie narusza jego istoty, tak samo rzecz ma sie
w przypadku Chrystusa, ktéry nie staje sie niczym od tego, ze komus brak wiary
w Niego. Podobnie ma si¢ z Bozymi porzadkami ufundowanymi na Stowie
Bozym, takimi jak wladza rodzicielska czy wladza zwierzchnosci §wieckiej®.

Swoje rozwazania o Chrzcie dzieci w ,Duzym katechizmie” Marcin Lu-
ter koniczy podkresleniem raz jeszcze faktu, ze Boze Stowo i ustanowienie
stanowig rzeczywisto$¢ obiektywng przesadzajacg o prawdziwosci Chrztu,
niezaleznie od réznorodnych opinii na ten temat. Negacja obiektywnego
znaczenia Stowa Bozego w Chrzcie jest dziataniem diabelskim, podobnym do
tego, jak diabet wystepuje przeciw zwierzchnosci, lekcewazac jej ustanowienie

43 Do takiej modlitwy wzywajednak sam Marcin Luter w dotgczanym do ,Matego katechizmu” litur-
gicznym formularzy Chrztu—,Ksigzeczce Chrztu” [Taufbiichlein], zob. TB, BSELK, s. 906-908.

44 F Brunstid, dz. cyt.,s.149.

45 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt., s.113. Por.: WA 1711, 78-82.

46 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1126 (KWKL, s.119).

47 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1126 (KWKL, s.119); por. DK, Cze$¢ pierwsza, Czwarte przykazanie, BSELK,
5.968-992 (KWKL, s.72-79); zob. takze: |. Lichtner, Afirmacja zycia. Kwestia doczesnosci w teologii Marcina
Lutra, Dziegieléw 2012, s. 28-49; A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 1, Géttingen 1990,
S.187-208.
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Stowem Bozym. Traktuje on bowiem i Chrzest, i zwierzchno$¢ jakby miat do
czynienia z czyms$ jedynie zewnetrznym, a nie Bozym ustanowieniem, ktére
zwyktej wodzie przydaje zbawczosci lub danej osobie powierza wladze nad
innymi. Stad tez kluczem do zachowania wlasciwego nauczania o Chrzcie jest
zachowanie przekonania o jego zbawczej skutecznosci i nieprzyzwolenie na to,
by byt on traktowany jako zwykty znak#. Ta ostatnia uwaga poszerza kontekst
polemiki ,Duzego katechizmu” bronigcej Chrztu dzieci. Jej adresatami nie
s3 tylko gloszacy poglady anabaptystyczne, ale wszelcy marzyciele negujacy
zbawczos¢ sakramentu®, gdyz to wlasnie przekonanie o tej ostatniej ufun-
dowanej na towarzyszacej Chrzcie obietnicy pozwala ochroni¢ Chrzest dzieci.
Podsumowuj3c wypowiedzi Marcina Lutra w ,, Duzym katechizmie”, warto
przywota¢ dwie skrajnie rézne opinie dotyczace zawartego w nim stanowiska
na temat Chrztu dzieci. Friedrich Brunstdd podkresla przy tym obrazowo$¢é
Chrztu dziecka, ktéra znakomicie pokazuje przyjecie przez Boga oraz to, po
czyjej stronie lezy zbawcza inicjatywa tego dzialania®. Odmiennego zdania
jest Friedrich Mildenberger, ktéry w oparciu argumentacji na temat Chrztu
dzieci nie na wierze, a jedynie na koncentracji na Stowie i nakazie nie widzi
dostatecznego zobrazowania integralnosci konkretnego aktu chrzcielnego.
Docenia jednak, ze akt chrzcielny dokonuje sie jako akt postuszenstwa zbo-
ru, ktéry realizuje go w oczekiwaniu na dziatanie Boze. Takie ujecie Chrztu
powoduje jednak dalsze problemy. Dostrzegana przez Friedricha Mildenber-
gera izolacja obiektywno-chrystologicznego momentu Chrztu kosztem jego
subiektywno-pneumatologicznego przyswojenia prowadzi do stanowiska,
ktore przytacza za Paulem Althausem: ,Chrzest dziecka oczekuje oczywiscie
na wiare i wyznanie, wraz z ktérymi ochrzczony uchwyci i przyswoi jego sens
[...]. Dopiero w publicznym wyznaniu ochrzczonego przy konfirmacji Chrzest
dziecka staje si¢ kompletnym Chrztem™'. Friedrich Mildenberger krytykuje
takie spojrzenie i stwierdza, ze odpowiedzialna za nie jest reformacyjna
praktyka Chrztu, ktéra doprowadzita do rozdzielenia obu momentéw Chrztu:
obiektywno-chrystologicznego i subiektywno-pneumatologicznego, czyniac
z nich nie teocentryczng catos¢, ale dwa osobne antropocentrycznie rozumia-

48 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1126-1128 (KWKL, s.119n).

49 Przyktadem takich pogladéw byto stanowisko Andreasa Karlstadta, zob.: G. A. Benrath,
art. cyt., s. 575n.

50 F Brunstid,dz.cyt.,s.149.

51 P Althaus, Die christliche Wahrheit. Lehrbuch der Dogmatik, Giitersloh 1969, s. 555n, cyt. za: F. Mil-
denberger, dz. cyt., s. 99.
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ne wydarzenia®®. Sprzeciw wobec uznawania, ze Chrzest dzieci domaga sie
uzupelnienia w konfirmacji, gdyz chrzczony nie otrzymat w nim petni daru,
podziela takze Friedhelm Kriiger®.

Zgadzajac sie z odrzuceniem przeceniania konfirmacji kosztem Chrztu,
nalezy zapytaé, czy przypadkiem krytyka Friedricha Mildenbergera skiero-
wana wobec reformacyjnej praktyki Chrztu po raz kolejny nie koncentruje
sie tylko na jednym watku katechizmowego pojmowania Chrztu, przeoczajac
inne jego znaczace elementy, tak jak mialo to juz miejsce w przypadku kry-
tyki kierowanej wobec CA i ACA? W tym wypadku Friedrich Mildenberger
nie uwzglednia catego nauczania dotyczacego Chrztu jako codziennej szaty
i zadania chrzescijanina®*. Powazne potraktowanie tego watku teologii Chrztu
w praktyce Ko$ciota wydaje sie znacznie lepszym lekarstwem na budowanie
statusu konfirmacji jako nadsakramentu gwarantujacego jednorazowym
publicznym wyznaniem wazno$¢ Chrztu niz sugerowane przez Friedricha
Mildenbergera blizej nieokreslone zmiany w praktyce chrzcielnej Kosciota,
ktore miatyby odchodzi¢ od reformacyjnego jej ujecia®. Jednoczesnie lekar-
stwo to wydaje sie zdecydowanie blizsze reformacyjnym pryncypiom pojmo-
wania zycia chrzescijanskiego jako wzrostu cztowieka, ktéry pozostaje simul
iustus et peccator, w wierze i sprawiedliwosci, niz nie do korica jasne postulaty
Friedricha Mildenbergera.

Uzupelnieniem powyzszego katechizmowego obrazu kwestii Chrztu dzieci
s3 wypowiedzi zawarte w formularzu liturgicznym w TB. W zawartych w nim
modlitwach wyraznym motywem jest prosba o wiare dla chrzczonego, tak by
faktycznie dokonywany Chrzest przynidst ze sobg wtasciwie zbawcze pozyt-
kise. Jak stwierdza Albrecht Peters, w TB Marcin Luter przejmuje tradycyjny
formularz chrzcielny Chrztu nie§wiadomego dziecka, ktéry wyrést z formu-
larzy chrzcielnych przygotowanych na okolicznosé¢ sakramentu udzielanego
dorostym. Z tym zwiazane jest to, ze obok dziecka jako tego, ktéry jedynie
przyjmuje Chrzest, nie dajgc w zadnym razie odpowiedzi na kierowane zwykle
do chrzczonego w liturgii chrzcielnej pytania, pojawiajg sie rodzice chrzestni,
ktorzy przejmuja jego role i w jego imieniu wyrzekajg sie szatana, jego spraw
i czynéw, wyznaja wiare, a takze wyrazajg wole bycia ochrzczonym?.

52 F Mildenberger, dz. cyt.,s. 99.

53 F Kriiger, Sakramente, art. cyt., s.157.

54 Zob. DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1128 (KWKL, s.120), a takze nizej10.2.
55 F Mildenberger,dz.cyt,, s.99.

56 TB,BSELK,s.908.

57 TB,BSELK,s.909n; A. Peters, Kommentar..,t.5,dz. cyt.,s.185.
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9.3.,,Artykuty szmalkaldzkie”

W przypadku , Artykutéw szmalkaldzkich” V artykul trzeciej czesci zajmuje sie

dwiema kwestiami: istotg Chrztu i problemem Chrztu dzieci. W obu wypadkach

Marcin Luter potraktowat kwestie lapidarnie, zaktadajac znajomosé u czytelni-
kéw szerszego rozwiniecia obu tych tematéw w katechizmachs®. Wypowiedz

Reformatora w AS w wydzielonej czesci artykulu V czesci 111 zatytulowanej

,O Chrzcie dzieci” sktada sie z tezy i dwoch popierajacych jg argumentéw.
Teza glosi, ze strona ewangelicka twierdzi, iz nalezy chrzci¢ dzieci. Pierwszy

popierajacy jg argument odwoluje sie do uniwersalnosci obietnic odkupienia

w Chrystusie, ktére odnoszg sie takze do dzieci. Z tym bezposrednio zwiazany

jest z drugi z zastosowanych argumentéw. Skoro takze do dzieci skierowana

jest obietnica Chrystusa, to Kosciét dtuzny jest im $rodki taski niosgce ows
obietnice, a konkretnie Chrzest i zwiastowanie®.

Temat Chrztu dzieci i wiary powraca w dodatku, jakim Marcin Luter uzu-
pelnit artykut VIII czesci 111 rekopis AS z 1536 r. przed jego drukiem dwa lata
pdzniej*°. Jest on pos§wiecony roli Stowa zewnetrznego. W tym kontekscie,
a wiec Stowa, przez ktére dziata Duch Swiety, i ktére poprzedza wiare, pada
stwierdzenie: ,Albowiem takze ci, ktérzy przed ochrzczeniem wierzg lub
w czasie Chrztu zaczynaja wierzy¢, wierzg dzieki poprzedniemu zewnetrznemu
Stowu, tak jak dorosli; stysza bowiem, ze »Kto uwierzy i ochrzci sie, zbawiony
bedzie« (Mk 16,16), i chociaz poczatkowo nie wierzyli, po dziesieciu latach
otrzymali Ducha i przyjeli Chrzest™. Zatem tym, co budzi wiare¢ chrzczonego,
jest uslyszane przez niego Stowo obietnicy, ktdre stanowi nieodlgczng czesé
sakramentu®.

9.4. ,Formuta zgody”

Problem Chrztu dzieci nie doczekat sie osobnego ujecia w FC. Nie zmienia to
jednak faktu, ze autorzy FC konsekwentnie trzymaja sie prezentowanego przez
Reformacje wittenberskg przekonania o tym, ze nalezy chrzci¢ dzieci. Wyraz
daja temu w ujeciu negatywnym, kiedy wsrdd potepionych tez réznorodnych

58 W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tlibingen 2009, s. 303.307.
59 ASIII,V,BSELK,s. 766 (KWKL, s.352).

60 W. Flihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 341; zob. wyzej 3.3.

61 ASIII, VI, 7, BSELK, s. 772 (KWKL, s.354).

62 Por.wyzej3.2.i3.3.
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sekt, ktére nie przyznaly sie do CA, ktére zostaly zestawione w ostatnim XII
artkule FC, zaréwno w Ep., jak i w SD, umieszczajg takze poglady negujace
Chrzest dzieci. Wsrdd odrzuconych pogladéw znalazly sie miedzy innymi trzy
odnoszace sie do Chrztu dzieci twierdzenia anabaptystow.

Pierwsze z nich negowalo pojmowanie grzechu pierworodnego jako wro-
dzonego zepsucia ludzkiej natury i glosilo, ze dzieci przed Bogiem nie s3
grzesznikami, a ze wzgledu na swojg niewinnos¢ i sprawiedliwo$¢ nie po-
trzebujg takze Chrztu. Drugie odrzucato mozliwoéé Chrztu cztowieka zanim
zyska on zdolno$¢ do postugiwania sie rozumem i wyznania wlasnej wiary.
Trzecie stwierdzalo, ze jest sie wietym i dzieckiem Bozym tylko na podsta-
wie urodzenia z chrzescijaiskich, wierzgcych rodzicéw, takze bez Chrztu. To
przekonanie przez autoréw FC widziane byto jako Zrédlo anabaptystycznej
pogardy dla Chrztu. Z tego tez powodu opatrzyli je kontrargumentem od-
wolujacym sie do stéw obietnicy przymierza z I Mz 17,7. Odrzucenie Chrztu
odczytywane jest przez autoréw FC jako negacja owej obietnicy i oferowanego
W niej przymierza Bozego®.

9.5. Podsumowanie

Wszystkie poruszajace ten temat czesci LC s3 zgodne w stawaniu w obronie
praktyki Chrztu dzieci, wystepujac tym samym w mniej lub bardziej otwarty
sposéb przeciw postulatom anabaptystycznym. W przypadku CA i ACA jest
to wrecz najbardziej akcentowana tre$¢ artykutu o Chrzcie, takze w DK argu-
mentacja na rzecz Chrztu dzieci jest szczegdlnie obszerna. Zas AS poswieca
temu zagadnieniu odrebny fragment artykutu dotyczacego Chrztu. Na tym tle
wyrdznia sie jedynie FC, w ktdérej wypowiedzi na temat praktyki Chrztu dzieci
nie graja pierwszoplanowej roli. Wynika to jednak z faktu, ze w momencie
powstawania tej ksiegi wyznaniowej najostrzejsze kontrowersje anabapty-
styczne byly juz sprawg przebrzmiala, a uwaga autoréw koncetrowata sie
w odniesieniu do sakramentéw na podéwczas gorgcym sporze o Wieczerze
Panska®.

W argumentacji wymienionych czeéci LC mozna wyrdznié trzy zasadnicze
argumenty na rzecz Chrztu dzieci. Pierwszy z nich odwotuje sie do uniwersal-
nosci obietnicy zbawienia, ktéra odnosi sie takze do dzieci. Tym argumentem
postuguje sie CA (w postaci stwierdzenia o skierowaniu do dzieci oferty taski

63 FCEp. Xll, 6-8, BSELK,1294-1297 (KWKL, s. 424); FC SD XI1,11-13, BSELK, s. 1600n (KWKL, s. 526).
64 Zob.nizej9.4.

189



i przyjecia ich do niejw Chrzcie), ACA, a takze AS. Drugi odnosi sie do uznania
przez Boga praktyki Chrztu dzieci, gdyz daje on Ducha Swietego tym, ktérzy
jako dzieci zostali ochrzczeni. Ten argument pojawia sie zaréwno w ACA, jak
i w DK. Trzeci argument jest dobrem wlasnym Marcina Lutra i zostat uzyty
tylko w DK, ktéry zawiera najobszerniejszg argumentacje na rzecz Chrztu
dzieci, cho¢ opatrzong zastrzezeniem, ze jest ona kierowana do prostaczkéw,
ktdrzy zapytani o te kwestie winni pytajacych odsyta¢ do uczonych. Chodzi
w nim o obiektywno$¢ istoty sakramentu, ktéra opiera sie na nakazie i usta-
nowieniu Bozym, a nie na wierze chrzczonego. Z tym powigzane s3 uwagi
przyjmujacej roli wiary oraz §lady rozwazan obecnego w innych pismach Wit-
tenberczyka nauczania o fides infantium® w postaci stwierdzenia, ze dziecko
chrzczone jest w nadziei, ze posiada wiare, ktére jednak zréwnowazone s3
dopowiedzeniami, ze brak takiej wiary nie uniewaznia sakramentu, a osoba
ochrzczona jako niewierzaca, by skorzystaé¢ z dobrodziejstw Chrztu winna
uwierzy¢ danej w nim obietnicy, a nie powtarzaé rytu. Warto w tym miejscu
przypomnie¢ zawarte w formularzu liturgicznym TB modlitwy o wiare dla
chrzczonego. Trzeci argument na rzecz Chrztu dzieci jest dla Marcina Lutra
w DK podstawg odrzucenia powtérnego Chrztu, ktdry uznany jest za bluz-
nierstwo wobec nakazu i ustanowienia Bozego. Jak wida¢ wiec nauczania
ksigg wyznaniowych pochodzacych od Marcina Lutra i Filipa Melanchtona
jest czeSciowo zbiezne, a cze$ciowo komplementarne.

FC nie zostala wspomniana w powyzszych rozwazaniach, gdyz stanowi
przyktad drugiego sposobu wypowiedzi LC na temat praktyki sakramentu
Chrztu dzieci. Chodzi o wyraZznie sformulowane odrzucenie praktyk ana-
baptystycznych obecne obok FC takze w CA. W CA potepiono dwie tezy. Po
pierwsze nieuznawanie Chrztu dzieci, po drugie twierdzenie jakoby bez
Chrztu dzieci dostepowaly zbawienia. Druga z nich podobna jest do jednej
z trzech tez odrzuconych w FC, gloszacej, ze dzieci na podstawie urodzenia
z chrzescijanskich rodzicéw dostepujg zbawienia bez koniecznosci Chrztu.
Druga z potepionych w FC tez wspélgra z poprzednia, gdyz odrzuca pojecie
grzechu pierworodnego jako wrodzonego zepsucia natury, co miatoby skut-
kowaé sprawiedliwo$cig i niewinno$cig dzieci przed Bogiem, a co za tym idzie
ich Chrzest nie bytby konieczny. Ostatnig z tez odrzuconych w FC mozna
potraktowac jako uszczegétowienie tezy pierwszej z CA. Chodzi mianowicie
o odrzucenie praktyki Chrztu oséb niezdolnych do postugiwania sie rozumem

65 Zob.:].Slawik, art. cyt,; H.-M. Barth, Die Theologie Martin Luthers. Eine kritische Wiirdigung, Gitersloh
2009, s.332-334; B. Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem systematischen
Zusammenhang, Gottingen 1995, 5. 321-324.
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i wyznania wiary.

Pytanie o praktyke Chrztu dzieci nie jest jedynym zagadnieniem szczegédto-
wym, jakie znalazto swoje miejsce w rozwzaniach LC. Umiejscowienie Chrztu
u poczatku zycia doczesnego nasuwa pytanie o relacje Chrztu do pozostalej
czedci egzystencji chrze$cijanina. Ten problem bedzie przedmiotem rozwazan
w rozdziale kolejnym.






10. Chrzest a dalsze zycie chrzescijanina

Szczegdtowe rozwazania odno$nie Chrztu nie wyczerpujg sie ani na obronie

praktyki Chrztu dzieci, ktéra byla przedmiotem rozwazan w rozdziale poprzed-
nim, ani tez na ukazaniu jego zbawczego dziatania czy tez roli inicjacyjnej dla

zycia chrzescijanskiego. Zar6wno obrona praktyki chrzczenia u poczatku zycia,
jakiinicjacyjny charakter Chrztu w LC nasuwajg pytanie o jego zwigzek z dalszg
egzystencja chrzescijanisky. Szukajac odpowiedzi na to pytanie, nalezy zauwa-
zy¢, ze istotnym komponentem nauczania o Chrzcie w LC jest wskazanie na

jego codzienne znaczenie. Polska teolog Monika Walus, komentujac znaczenie

Chrztu z perspektywy pneumatologiczno-soteriologicznej, nie tylko wskazuje

na Chrzest jako warunek sine qua non zbawienia, ale podkresla, ze istotg na-
uczania LC o Chrzcie jest uéwiecenie'. Znaczenie Chrztu dla chrzescijaniskiej

codziennosci jest szczegdlne uwypuklone w katechizmach Marcina Lutra, i tez

na tych dwéch ksiegach wyznaniowych skupi sie ponizsza prezentacja. W po-
zostalych czesciach LC pojawiajg sie wypowiedzi bezposrednio wskazujace na

Chrzest jako poczatek konkretnych proceséw realizujacych sie przez calosé

zycia chrzescijanskiego badz tez w dyskusji nad interpretacjg pozostatych

ksiag pojawiaja sie, by¢ moze inspirowane nauczaniem katechizmowym, od-
niesienia pewnych motywéw i wypowiedzi do catosci zycia chrzescijaniskiego.
Stad tez w czesciach niniejszego rozdziatu prezentujacych niekatechizmowe

czesci LC skupimy sie wiasnie na wskazaniu takich wypowiedzi i interpretacji

na gruncie CA i ACA oraz FC*.

1 M. Walus, Spiritus sanctificator. Cztowiek wobec Ducha Swietego wedhug ksigg wyznaniowych luteranizmu
(1529-1537), Lublin 2010, 5.133.

2 Przedstawione ponizej wyniki stanowig rozwiniecie badan wtasnych opublikowanych: J. Sojka,
Pokuta w luteranskich ksiegach wyznaniowych, ,Gdarski Rocznik Ewangelicki” t. VII: 2013, s. 232-234.
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10.1. ,,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

W kontekscie zwigzku Chrztu z dalszym zyciem chrzescijanina komentatorzy
wskazujg na odwotania do wypowiedzi CA, ktéra w czesci drugiej, w ktdrej

neguje si¢ zniesione naduzycia, krytykuje w artykule XXVII zréwnanie §lubow
mniszych z Chrztem, widzac w tym przejaw oczekiwania zbawienia opartego

na uczynkach?. Zwigzane to byto z péznosredniowiecznymi pogladami, jakoby
Chrzest miat by¢ jedynie symbolicznym przyjeciem do KoSciota, ewentualnie

przyznawano mu status Srodka taski, lecz skutecznos¢ Chrztu w tym wzgledzie

miata by¢ wysoce niepewna. Pewniejszym od niego mialy by¢ sluby zakonne,
traktowane jako drugi Chrzest*. W tym miejscu nalezy takze wskaza¢, ze mysl

te rozwija ACA, takze w artykule XXVIII, gdzie powtdrzona zostaje teza CA
XXVII:, Przeto w zaden sposéb nie wolno tolerowaé tego bluZnierstwa, jakie

mozna wyczyta¢ u Tomasza, ze Slubowanie mnisze réwne jest Chrztowi, zna-
czy tyle co Chrzest”, a dalej wyjasnia: ,Jest szalenistwem zréwnywac tradycje

ludzky, ktéra nie ma za sobg ani przykazania Bozego, ani obietnicy, z usta-
nowieniem Chrystusowym, ktére ma za sobg i przykazanie, i obietnice Boza,
zawierajacy zapowiedz taski i zycia™. Przytoczone wypowiedzi ACA XXVII

réwniez umieszczone zostaly w kontekscie polemiki skierowanej przeciw
przekonaniu o zdolnosci zastuzenia sobie na zbawienie uczynkami cztowieka®.
Erwin Iserloh i Vilmos Vajta wskazuja, odwotujac sie do tej krytyki wyrazonej

w CA, na to, ze Chrzest takze w CA ma status podstawowego sakramentu dla

codziennego zycia chrzescijafiskiego ze wzgledu na nauczanie CA wywodzace

sprawiedliwo$¢ z wiary, a nie z uczynkow’.

W podobnym kierunku idzie obserwacja Horsta Jessego, ktéry komentujac
CA IX, odwotuje sie do tacznosci Chrztu z usprawiedliwieniem i wskazuje, ze

3 CA XXVII, BSELK, s. 165 (KWKL, s. 156); szerzej ma temat krytyki CA odnosSnie §lubéw mniszych

i reakcji na nig zob.: B. Lohse, K. S. Frank i in., Mdnchtum, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen

Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,
Paderborn-Frankfurtam Main1980, s. 281-302; analiza catosciowej krytyki FC wobec Slubéw mniszych

zob.: G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und
systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t. 2, Berlin 1998, s. 336-354.

4 M.Walus, dz. cyt., s.132n (szczegblnie: przyp. 271), a takze: tamze, s.139n (szczeg6lnie: przyp. 313).

5 ACA XXVII, 20, BSELK-QM1, s. 579 (KWKL, s.315n).

6 ACAXXVII, 20, BSELK-QM1,s. 579 (KWKL, s. 315n).

7 E.lserloh, V. Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen

Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,
Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s. 204n.
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konieczng, rozciagajacy sie na cale zycie konsekwencja Chrztu sg wiara w uspra-
wiedliwienie ze wzgledu na Chrystusa i codzienna skrucha i pokuta®. Uzupet-
nia to obserwacja poczyniona przez tego samego komentatora w oméwieniu

CA XI-XII, gdzie stwierdza: ,Wedlug »Wyznania augsburskiego« pokuta jest

dzietem Bozym w czlowieku, bez ludzkiego posrednictwa. Jest ona uwazana

za nastepstwo Chrztu™. Podobnie zwigzek pokuty z Chrztem i usprawiedli-
wieniem akcentujg Holsten Fagerberg i Hans Jorissen®. Z tym stanowiskiem

wspolgra takze stwierdzenie zawarte w ACA 11, gdzie w kontekscie wypowiedzi

dotyczacych pozostawania grzechu pierworodnego w ochrzczonym w postaci

jego pierwiastka materialnego, czyli zadzy, pojawia sie stwierdzenie: ,A co do

tego pierwiastka materialnego, dodat, ze Duch Swiety darowany przez Chrzest

zaczyna zabija¢ zadze i stwarza w czlowieku nowe poruszenia™.

10.2. ,Maly katechizm” i ,Duzy katechizm” oraz ,Ksiagzeczka Chrztu”

Nauczanie o zwigzku Chrztu z chrzescijanska codziennoscia rozwinigte w ka-
techizmach jeszcze lepiej uwidacznia, ze to wlasnie te ksiegi wyznaniowe
przedstawiaja najbardziej caloSciowe nauczenia o tym sakramencie, przy
ktérych wypowiedzi pozostalych czesci LC stanowig jedynie preludium™. Oile
w przypadku kwestii Chrztu dzieci mieliSmy w pozakatechizmowych wypo-
wiedziach podstawy do sformutowania mozliwie calosciowego stanowiska,
ktére w DK zostalo najbardziej gruntownie i calosciowo przedstawione, to
w przypadku kwestii znaczenia Chrztu dla codziennos$ci chrzescijanina MK
i DK sa jedynymi sposréd wyznan zawartych w LC, ktdre kwestie te traktuja
jako samodzielny problem.

Wyraz temu daje juz uklad pytann w MK, gdzie pytanie 4 po§wiecone jest
wylacznie temu zagadnieniu. Skupia sie ono na znaczeniu sakramentu, przy
czym odpowiedz nie odnosi sie do pozytkéw Chrztu, ktére oméwione zostaly
w drugim z pytan: Co daje lub co sprawia chrzest?”. Albrecht Peters zauwaza
przy tym, ze brak w MK refleksji na temat wzajemnej relacji odpowiedzi na
pytanie 2. o dary Chrztu a odpowiedzig na pytanie 4. o znaczenie Chrztu, co

8 H.Jesse, Das Augsburger Bekenntnis. Claubenszeugnis einer Kirche, Augsburg 1981, s.122.

9 Tamze,s.133.

10 H.Fagerberg, H.Jorissen, BufSe und Beichte, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens...,
dz. cyt., s. 235; por.: H.Jorissen, Die Sakramente— Taufe und Busse, w: Confessio Augustana und Confutatio.
Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 541.

11 ACAIl, 35, BSELK-QM1, s. 432 (KWKL, s.171).

12 F Brunstad, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Giitersloh 1951, s.142.
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jednak zostanie uzupetnione w DK®. Znaczeniem Chrztu jest dla Marcina
Lutra w MK codzienne topienie i u$miercanie starego Adama wraz z jego
grzechami i ztymi pozadliwo$ciami przez skruche i pokute oraz wynurzanie
sie z tak rozumianego codziennego Chrztu nowego czlowieka, ,ktéry w spra-
wiedliwosci i czystosci bedzie zyl wiecznie przed Bogiem™. Odpowiedz ta
umotywowana jest przez Marcina Lutra odwolaniem do Listu do Rzymian
6,4. Warto podkresli¢, ze w odpowiedzi na 4. pytanie pojawiajg sie takze
skrucha i pokuta jako narzedzia dla pozbywania sie starego Adama. Blizej ich
role réwniez wyjasnia DK.

Analogicznie do MK, takze w DK cze$¢ zawartego w nim objasnienia dotyczg-
cego sakramentu Chrztu poswiecona jest jego codziennemu znaczeniu. Marcin
Luter rozpoczyna w nim od wskazania na znak, jaki towarzyszy Chrztowi, to
jest zanurzenie w wodzie i wydobycie w niej*. Obrazuje to topienie starego
Adama i wynurzenie sie z Chrztu nowego czlowieka. Jest to cos, co dzieje sie
w zyciu cztowieka przez cale zycie, ,,gdyz chrzescijaniskie zycie nie jest niczym
innym, jak codziennym chrztem raz rozpoczetym i ciagle trwajacym™. Na-
stepnie Marcin Luter przechodzi do charakterystyki starego Adama, wskazujac,
ze pod tym pojeciem kryje sie to, co cztowiek odziedziczyl po swoim praojcu,
a co realizuje sie w jego zyciu jako gniew, nienawis¢, zazdros¢, nieczystosc,
chciwo$(, lenistwo, wyniostos$é, niewiara, i wszystkie inne przywary, ktére
ukazuja, ze czltowiek z natury nie ma w sobie nic dobrego®. Co wiecej te ne-
gatywne elementy postawy cztowieka przybieraja na sile wraz z wiekiem, gdyz
jesli zepsuta natura czlowieka nie jest ttumiona to dochodzi coraz bardziej do
glosu®. Jednak fakt bycia wcielonym w Chrzcie do krélestwa Chrystusowego
zobowiazuje do codziennego tlumienia w cztowieku wyzej wymienionych
elementéw negatywnych, a pielegnowanie ich przeciwieristw: fagodnosci,
cierpliwosci, cichosci*®. Chrzest obdarza czlowieka darami: taska, duchem

13 A.Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 4, Gottingen 1993, s. 95.

14 MK, Sakrament Chrztu éwietego, BSELK, s. 884 (KWKL, s. 49).

15 MK, Sakrament Chrztu §Wiqtego, BSELK, s. 882 (KWKL, s. 49).

16 Warto przy tym zwrdci¢ uwage, ze Marcin Luter opowiadat sie za zachowaniem praktyki Chrztu

przez catkowite zanurzenie (A. Peters, Kommentar..., t. 4, dz. cyt., s. 97; ). Slawik, Chrzest dzieci u Lutra.
Ewolucja poglgdéw?, ,Rocznik Teologiczny ChAT” r. XLI: 1999, z.1-2, 5. 123, przyp. 8; por. WA 2, 727).

17 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1128 (KWKL, s.120).

18 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1128 (KWKL, s.120); por. charakterystyke starego Adama zawarta w obja-
Snieniu VI prosby Modlitwy Panskiej: DK, Ojcze nasz, Sz6sta prosba, BSELK, s.1102-1106 (KWKL,s.112n).
19 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1128 (KWKL, s.120).

20 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1128-1130 (KWKL, s.120).
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i moca, ktére umozliwiajg takie ttumienie starego cztowieka®. Marcin Luter
w DK praktycznie przedstawia skutki nowego narodzenia w Chrzcie i jego
codziennej aktualizacji, nalezy jednak pamieta¢ o podsumowaniu chrzcielnego
nauczania Marcina Lutra dokonanego przez Friedricha Brunstida:, [Chrzest]
nie jest moralng przemiang czlowieka, dziejgcy sie stopniowo, postepujaca,
lecz zmiang jego stosunku do Boga, [co wynika] z Bozego dzieta™.

Takie rozciggniecie znaczenia Chrztu ma w tle luterska nauke o cztowieku
jako zaréwno sprawiedliwym i grzesznym [simul iustus et peccator]?*. DK pod-
kresla bowiem, ze jednym z efektéw Chrztu jest to, ze ,,codziennie wzmacnia
nowego cztowieka, jest on i pozostaje skuteczny dopéty, dopoki nie przejdziemy
z doczesnej nedzy do wiecznej chwaly”, a takze, ze dane w nim odpuszczenie
grzechéw: ,pozostaje [...] naszym udziatem dopdki zyjemy, dopdki dZzwigamy na
barkach starego cztowieka”. Widzimy zatem, ze pozytki Chrztu wymieniane
w MK i DK zyskuja odniesienie do codziennosci chrzescijanina. Chrzest staje
sie nie tylko poczatkiem eschatologicznego dzieta oczyszczenia i uswiecenia
przez Boga, ale w Chrzcie caly ten proces dokonuje sie, rozciggajac na calg
egzystencje chrzescijanisky. Bowiem takze akt topienia starego Adama i po-
wstawania nowego czlowieka nie jest efektem wlasnych wysitkéw cztowieka,
ale samego Chrztu*. Ten obiektywny aspekt dziatania Chrztu dostrzec mozna
w tym, jak konsekwentnie Marcin Luter takze do tego aspektu Chrztu odnosi
swoje nauczanie o wierze jako narzedziu przyjecia daréw i skutkéw Chrztu.
Ponownie wiara przedstawiona jako warunek tego, by znak zanurzenia i uto-
pienia starego czlowieka oraz wynurzenia nowego cztowieka z Chrztu stal sie
rzeczywisto$cig w zyciu konkretnego chrzescijanina. Wiara zatem przyjmuje
Chrzest nie tylko u poczatku drogi chrzescijanina, ale takze w codziennosci
chrzedcijanina w procesie uswiecenia i nowego zycia. Jednocze$nie proces
topienia starego Adama i wynurzania sie nowego czlowieka jest w DK przed-
stawiony jako wydawanie owocéw wiary. Do takiej wiary powotany jest kazdy
chrzes$cijanin, stad tez Chrzest niesie z sobg dary, ktéry stanowig jednoczesnie
zobowigzanie dla zycia ochrzczonych, by w wierze czynili z nich uzytek, ktéry

21 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1128 (KWKL, s.120).

22 F Brunstid, dz. cyt.,s.152.

23 Zob. P Althaus, Die Theologie Martin Luthers, Gltersloh 1962, s. 211-213; H.-M. Barth, Die Theologie
Martin Luthers. Eine kritische Wiirdigung, Glitersloh 2009, s. 253-298.

24 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1132 (KWKL, s.121).

25 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1132 (KWKL, s.121).

26 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1128-1130 (KWKL, 5.120).
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przejawiac sie bedzie zmianami w Zyciu chrzczonego?. Podsumowujac te roz-
wazania, mozna za Guntherem Wenzem powtdrzy¢, ze ,Chrzescijaniska pokuta

jest zatem wedlug Marcina Lutra w swej istocie ¢wiczeniem wiary Chrztu™.
Takie postuszenistwo wiary, jak zauwaza Albrecht Peters, jest mozliwe tylko

w Chrzcie dzieki przyrzeczonej w nim lasce Chrystusa, dlatego Chrzest jest

w $cile eschatologicznym znaczeniu sakramentem wiary®. Takze Edmund

Schlink podkresla eschatologiczny wymiar powrotu do Chrztu, widzac w nim

takze wybieganie w kierunku dnia sgdu ostatecznego, wskazujac jednoczes$nie,
ze w Chrzcie osiagniety jest juz caly cel nowego cztowieka®.

Powyzej scharakteryzowany aspekt nauczania Marcina Lutra o Chrzcie
jako ,codziennej szacie” chrzescijanina wyjasnia tez obecno$é wzmianek
o Chrzcie w kontekscie uswiecenia obecnych w objasnieniu I prosby Modlitwy
Panskiej w DK, ktora w catosci skoncentrowana jest na ukazaniu praktycznych
sposobéw uswiecenia Bozego imienia w zyciu chrzescijanina, a wiec realizacji
I przykazania®.

Takie ujecie znaczenia Chrztu pozwala Lutrowi takze rozstrzygna¢ kwestie
miejsca pokuty w kontekscie sakramentéw. Jak wiadomo Reformator nie
wyliczyt jej posréd sakramentéw. Jednak nauczanie o codziennym Chrzcie
pozwala mu stwierdzi¢, ze tak rozumiany Chrzest jest tozsamy z pokutg.
Dzieje sie tak, gdyz sensem zaréwno codziennej aktualizacji Chrztu, jak
i pokuty jest walka ze starym Adamem. Chrzest wyposaza takze cztowieka
w te dary (faske, ducha i moc), ktére umozliwiajg pokute. Takie powigzanie
Chrztu z pokutg staje sie dla Marcina Lutra punktem wyj$cia dla argumentacji
na rzecz jednorazowos$ci Chrztu. Nawet w sytuacji, kiedy czlowiek odpada
od Chrztu, oddaje pole do dziatania staremu cztowiekowi i grzeszy, to moze
powrdcié¢ do Chrztu i ponownie zacza¢ ttumié starego czlowieka. To jednak
nie wymaga nowego aktu polania woda. Marcin Luter rozdziela tutaj zasad-
niczo akt Chrztu, ktdry jest jeden, oraz jego skutki, ktore trwaja i pozostajg
w ochrzczonym, a z ktérych korzysta sie, wracajac do Chrztu w pokucie.
To ujecie pozwala takze odrzuci¢ Marcinowi Lutrowi starokoscielny obraz

27 DK, O Chrzcie, BSELK, s. 1132 (KWKL, s.121); por. H. Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Beken-
ntnisschriften von 1529 bis 1537, Géttingen 1965, s.190n.

28 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 611.

29 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt., s.100.

30 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s.152n.

31 Por.: DK, Ojcze nasz, Pierwsza prosba, BSELK, s.1082 (KWKL, s.105); DK, Cze$¢ pierwsza, Pierwsze
przykazanie, BSELK, s. 946-958 (KWKL, s. 66-69).
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pochodzacy od Hieronima® gloszacy, ze pokuta byta drugg deska ratunku
po tym jak statek-Chrzest zostal zniszczony w wyniku grzechu. Dla Marcina
Lutra takie podsumowanie relacji Chrztu i pokuty jest wyrazem nieupraw-
nionego traktowania Chrztu jako rzeczywistosci przesztej, z ktorej brak
terazniejszego pozytku. Kontekstem dla takiego sprzeciwu Wittenebrczyka
byly takze wypowiedzi niektérych péznosredniowiecznych teologdéw, w tym
miedzy innymi Gabriela Biela i Piotra Lombarda, ktérzy wyzej cenili pokute
niz Chrzest®. Twierdzenie Hieronima o rozbiciu statku-Chrztu jest takze nie-
prawidtowe ze wzgledu na fakt, ze zaklada zniszczenie dzieta i ustanowienia
Bozego. Tak nie moze sie sta¢. W sytuacji, kiedy przez grzech chrzescijanin
wypadnie z poktadu okretu-Chrztu, nie powinien szuka¢ alternatywnych
dla niego sposobéw ratunku, ale powrdci¢ do Chrztu wraz z jego skutkami
zmieniajacymi codzienne zycie*. Takie ujecie pokuty rézni sie od obecnych
w CA, ACA1AS jej analiz odwotujacych sie do dziatania Zakonu i Ewangelii®.
Edmund Schlink wskazuje jednak, ze pokuta jako powrdt do Chrztu jest
tozsama z pokutg opisywang jako wynik dziatania Zakonu*.

W takie pojmowanie Chrztu jako obejmujacego cale zycie chrzescijanina
wpisuje sie takze TB. Zaréwno zawarte we wstepie do niej objasnienia modlitw,
jak i same modlitwy zawarte w formularzu liturgicznym ktadg nacisk na to,
ze Chrzest rozcigga swoje skutki na calo$é egzystencji chrzczonego. Marcin
Luter podkresla, ze znaczenie Chrztu wynika z tego, ze zmiana wtadzy nad
chrzczonym, jego przejscie spod panowania diabelskiego do krélestwa Chry-
stusa, $cigga mu na kark najgorszego wroga w osobie samego diabta. Stad za-
warte w modlitwach prosby, by Bég wspomégt chrzczonego przeciw przemocy
diabta, a takze wspart go w ostaniu sie ,rycersko” w zyciu i §mierci. Istotnym
za$ motywem w samych modlitwach zawartych w formularzu liturgicznym
Chrztu w TB jest prosba o zachowanie chrzczonego az do spetnienia wobec
niego obietnicy wiecznego zycia w prawdziwej wierze, a takze prosba, by to, co

32 Por.: Hieronim ze Strydonu, Epistola CXXX ad Demetriadem. De servanda virginitatem. List 130 do
Demetriady. O zachowaniu dziewictwa, 9, w: tenze, Listy IV (116-130). Tekst faciiski i polski, red. M. 0zég, H.
Pietras, Krakoéw 2011, s. 200; tenze, Epistola CXXIl ad Rusticum de poenitentia. List 122 do Rustyka o pokucie,
4,w:tenze, Listy IV...,dz. cyt.,s.123; tenze, Epistola CXLVI| ad Sabinum. Diaconum cohortatioria de paenitentia.
List 147 do Sabiniana. Diakona, zacheta do pokuty, 3, w: tenze, Listy V (131-156). Tekst tacinski i polski, red.
M. Ozdg, H. Pietras, Krakéw 2013, s. 86.

33 Zob.: M. Walus, dz. cyt., s. 132 (szczegdlnie: przyp. 271).147n.

34 DK, O Chrzcie, BSELK, s.1130-1132 (KWKL, s.120n).

35 Zob. nizej Ekskurs1.

36 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s.123-126.
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w nim zostalo ze starego Adama, ,toneto™ i by mdgt stuzy¢ imieniu Bozemu
w nadziei i z radoscig, a takze patajgc w Duchu®.

10.3. ,Formuta zgody”

FC, podobnie jak CA, nie zawiera catosciowego wykladu kwestii zwigzku Chrztu

z zyciem chrzescijanskim. Na marginesie jednak jej wypowiedzi poswieconych

innym zagadnieniom znalazlo sie kilka wzmianek, ktére nalezy odnotowaé

w tym kontekscie. Pierwsza z nich pojawia sie w SD przy okazji rozwazan

artykutu I, 0 grzechu pierworodnym”. Jej autorzy wskazuja, ze grzech pier-
worodny pozostaje w wierzacych i ochrzczonych, za$ jego usuniecie to efekt

dziela Ducha Swietego, ktére rozpoczyna sie w doczesnosci, a znajduje swoje

dopetnienie w perspektywie eschatologicznej*. W podobnym duchu wypowia-
da sie artykul I11 SD ,,0 sprawiedliwo$ci wiary przed Bogiem”“ oraz artykul VI

SD 0 trzeciej funkeji Zakonu™. Takze artykut XI SD ,0 wiecznym wyborzez

Bozym” wskazuje, ze wierzacy upadaja w grzechach i s3 przez Ducha Swietego

wzywani do pokuty*.

W artykule II SD autorzy zachecaja do modlitw, by w zyciu chrzescijan pie-
legnowane byly dzieki Duchowi Swietemu i jego tasce wiara i niebieskie dary,
ktére ofiarowano czlowiekowi w Chrzcie. Ma sie to dziaé przez codziennie
¢wiczenia stuchania, czytania i praktykowania Stowa Bozego, co ma na celu
nie tylko codzienne umacnianie wiary i Bozych daréw, ale réwniez i zachowa-
nie cztowieka w perspektywie eschatologicznej®. W dalszych rozwazaniach
artykut IT SD wskazuje na to, ze w nawonarodzeniu w Chrzcie darowana jest
na nowo uwolniona wola, co pozwala na stuchanie i przyjecie wiarg Stowa
Bozego. Jednoczeénie autorzy stwierdzajg, ze nowonarodzenie dane w Chrzcie
nie jest jeszcze ukonczone i chrzescijanin jest skazany na walke miedzy ciatem
a duchem. Z tym tez taczy sie problem tego, co nalezy uczynic z cztowiekiem,

37 Ta metafora wpisuje sie w ogdlng metaforyke omawianych modlitw, ktére odwotuja sie do wod
potopu i bezpiecznej arki Noego, bezpiecznego przejscia przez Morze Czerwone czy obmycia z grze-
chu w wodach Jordanu. Wspomniane starotestamentowe motywy traktowane sg jako prefiguracja
Chrztu. Na temat modlitw uzytych w formularzu chrzcielnym TB zob.: A. Peters, Kommentar.., t. 5,
dz.cyt, s.162-172.

38 TB, BSELK,s.906.908.

39 FDSDI, 14, BSELK,s.1326n (KWKL, s. 434).

40 FCSDIII, 22, BSELK, 5.1394-1397 (KWKL, s. 456n).

41 FCSDVI, 6-8.18, BSELK, s.1416-1419.1422n (KWKL, s. 473n).

42 FCSDXI, 75, BSELK, s.1586-1589 (KWKL, s. 521).

43 FCSDII,16, BSELK, s.1352-1355 (KWKL, s. 443).
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ktéry postepujac wbrew sumieniu i pozwalajgc na panowanie grzechu w swoim
zyciu, zasmucil i utracil Ducha Swietego. Wobec takich 0séb nie nalezy pona-
wiaé Chrztu. W ich przypadku jest konieczne jedynie ponowne nawrdcenie*.

Podobny do wypowiedzi artykutu II motyw modlitwy o zachowanie w tasce
przyobiecanej i darowanej w Chrzcie, ktéra prowadzi do wiary i pokuty oraz
pozwala postepowac i trwaé¢ w prawdziwej poboznosci, znalazt sie w artykule
XI FC w kontekscie problemu opatrznosci i wybrania Bozego®.

10.4. Podsumowanie

Kluczowe dla odpowiedzi na pytanie o relacje Chrztu i chrzescijanskiej co-
dziennosci s3 w LC wypowiedzi obu katechizméw. Nauczanie Marcina Lutra
zawarte w katechizmach wskazuje na znak Chrztu - zanurzenie w wodzie
i wynurzenie w niej — jako obraz topienia starego Adama z jego grzesznymi
pozadliwosciami i wytanianie sie nowego cztowieka zyjacego w sprawiedliwosci
i czystosci przed Bogiem. Jest to codzienny proces aktualizacji sakramentu,
ktéry towarzyszy chrzescijaninowi przez cale jego doczesne zycie. Efektem
tego procesu s3 owoce wiary, ta ostatnia zas jest kluczowa do tego, by proces
ten mogt by¢ skuteczny w zyciu chrzescijanina. Ponownie bowiem, tak jak
w przypadku daréw i pozytkéw Chrztu, wiara jest tutaj przedstawiona jako
element receptywny. To ona przyjmuje nie tylko pozytki Chrztu w momencie
dokonania aktu chrzcielnego, ale przez cale zycie chrzescijanina. Ten aspekt
codzienno$ci i stalodci wyzwan zwigzanych z Chrztem dochodzi do glosu takze
w TB w kontekscie wyrwania chrzczonego spod ponowania diabta i przenie-
sienia go do krélestwa Bozego, co jednoczesnie powoduje, ze diabet staje sie
jego stalym wrogiem.

Takie rozumienie sakramentu Chrztu w mysleniu Marcina Lutra nie jest
czyms, co zamyka sie w przesztosci chrzescijanina, ale ksztattuje jego terazniej-
szo$¢ w pokucie, skrusze i zmianie postepowania. Takie pojmowanie Chrztu
pozwala Wittenberczykowi odpowiedzie¢ na pytanie o status sakramentalny
pokuty. W katechizmach kontynuowane jest w tym wzgledzie stanowisko,
ktére zostalo juz po raz pierwszy zarysowane przez Marcina Lutra w traktacie
De captivitate babilonica ecclesiae praeledium z 1520 roku*. Pokuta jest dla niego
powrotem i aktualizacjg Chrztu, a nie samodzielng alternatywa dla tych, ktdrzy

44 FCSDII, 67-69, BSELK, s.1367n (KWKL, s. 451); por. FC Ep. 1V, 4, BSELK, s.1252-1255 (KWKL, s. 410).
45 FCIX,71n, BSELK,s.1587 (KWKL, s. 521).

46 WA 6,528-530; B. Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihvem systematischen
Zusammenhang, Gottingen 1995, s.153n; zob. wyzej 1.4.

201



utracili pozytki tego sakramentu. Odrzuca wiec pochodzace od Hieronima

nauczanie o pokucie jako drugiej desce ratunku po Chrzcie. Widzi w nim

nieuprawnione traktowanie Chrztu jako rzeczywistosci przeszlej, a co wiecej

takze uznanie, ze mozliwym jest zniszczenie dzieta Bozego, jakie dokonano

w Chrzcie. To zas$ jest niemozliwe ze wzgledu na fakt, ze Chrzest ugruntowa-
ny jest na Stowie i ustanowieniu Bozym. Odpowiedzig na pytanie, co z tymi,
ktorzy popadajac w grzech, odpadli od Chrztu, jest nauczanie o przyjmujgcym
charakterze wiary. Takie osoby nie powinny sie chrzci¢ ponownie, ale w wierze

przyjac pozytki Chrztu w skrusze i pokucie.

Pozostate ksiegi wyznaniowe nie rozwijaja tak kompleksowego obrazu zna-
czenia Chrztu dla codziennego zycia chrzescijanina. Jednak nalezy odnotowac,
ze CA dostrzega zwigzek Chrztu i usprawiedliwienia, widzgc w tym pierw-
szym podstawowy sakrament zycia chrzescijanskiego. Natomiast ACA oraz
FC podziela diagnoze o pozostaniu grzechu pierworodnego w ochrzczonym
iw akcie Chrztu dostrzegaja poczatek dziatania Ducha Swietego w wierzacym,
majacym owg z3dze poskromic. Dziatanie to obejmuje cato$¢ doczesnego zycia
chrzescijanina i swe dopelnienie znajdzie w perspektywie eschatologicznej,
wraz z jego $miercig. FC podziela takze teze DK, ze osoby ochrzczone, ktére
utracily badZ zasmucily Ducha Swietego z powodu swojego grzechu, nie musza
ponawia¢ Chrztu, ale zobowigzane s3 do nawrdcenia.

Obraz znaczenia Chrztu dla zycia chrzescijaniskiego pozostanie niepelny,
jesli w pelni nie doceni sie zwiazku, jaki miedzy Chrztem a pokutg ukazat
Marcin Luter w DK. W pozostalych ksiegach wyznaniowych ten motyw sie
nie pojawia, jednak sama pokuta ma w nich takze charakter statego elementu
egzystencji chrzescijanina. Ten egzystencjalny wymiar pokuty, rozumianej jako
dzieto Zakonu i Ewangelii, bedzie przedmiotem rozwazan w nastepujacym
po niniejszym rozdziale ekskursie. Natomiast w rozdziale kolejnym ukazany
zostanie pierwszy ze szczegotowych tematéw odnoszacych sie do Wieczerzy
Pariskiej — kwestia obecnosci ciata i krwi Chrystusa w elementach chleba i wina.



Ekskurs 1: Pokuta w jej egzystencjalnym wymiarze —
dzieto Zakonu i Ewangelii

Aktualizacja Chrztu opisana w katechizmach jako sakrament pokuty laczy
kwestie sakramentu inicjacji chrzescijaniskiej z zasadniczym tematem teologii
reformacyjnej. Na gruncie ksigg wyznaniowych nasuwa to pewnego rodzaju
problemy ze wzgledu na niejasnosci terminologiczne. Pokuta bowiem funk-
cjonuje w nich zaréwno w odniesieniu egzystencjalnej postawy czlowieka
wierzacego, jak i do sredniowiecznego nauczania o sakramencie pokuty’. Ten
drugi problem zwigzany bezposrednio ze spowiedzig i na gruncie CA i ACA
z sakramentalnoscia absolucji bedzie przedmiotem rozwazan w Ekskursie 2,
ktory zostat poswiecony spowiedzi.

Przedmiotem niniejszego ekskursu bedzie egzystencjalny wymiar pokuty?.
Jak zauwazajg zgodnie komentatorzy, tak pojmowana pokuta jest nieodtacznie
powigzana z artykulem o usprawiedliwieniu. Friedrich Brunstid widzi w niej

1 Por.typologie rozumienia pokuty w CA i ACA w: H. Fagerberg, H. Jorissen, BufSe und Beichte, w: Con-
fessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer

Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte, Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s. 234-244; H. Jorissen, Die

Sakramente—Taufe und BufSe, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die

Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 527-540; H. Fagerberg, Die Theologie der lutherischen

Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Cottingen 1965, s. 218; czy tez uwagi odnosnie CA Xl w: H. Jesse,
Das Augsburger Bekenntnis. Glaubenszeugnis einer Kirche, Augsburg 1981, s. 133n; zob. takze podziat

w oméwieniu pokuty w: M. Walus, Spiritus Sanctificator. Cztowiek wobec Ducha Swietego wedtug ksigg

wyznaniowych luteranizmu (1529-1537), Lublin 2010, 5.171-210; por. réwniez wyzej 3.1.1i 3.4.

2 Zob. nizej Ekskurs 2.

3 Przedstawione ponizej wyniki stanowig rozwiniecie badan wtasnych opublikowanych: J. Sojka,
Pokuta w luterafiskich ksiggach wyznaniowych, ,Gdanski Rocznik Ewangelicki” t. VII: 2013, 5. 224-232.
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zastosowanie artykutu o usprawiedliwieniu*, Hans Jorrissen pisze o ,,punkcie
krystalizacji nauki o usprawiedliwieniu”. Taka ocene powigzan nauki o po-
kucie w Reformacji potwierdzaja takze inni komentatorzy®. Podobnie zgodni
komenatorzy s3 odnosnie do konstatacji, ze powyzej wskazane pojmowanie
pokuty jest nieodlgcznie zwigzane z kategoriami Zakonu i Ewangelii’. Jak
ujmuje to Gunther Wenz: ,W nauce o pokucie mozna rozwingé w sposéb
egzemplaryczny réznicujacy zwigzek Zakonu i Ewangelii, ktory elementarnie
strukturyzuje cato$¢ reformacyjnej teologii, przynajmniej o tyle, o ile pocho-
dzace z teologii pokuty rozréznienie skruchy i wiary jest analogiczne do roz-
réznienia Zakonu i Ewangelii”®. Warto w tym kontekscie przytoczy¢ takze
opinie polskiej komentatorki LC Moniki Walus$, ktéra umieszcza rozwazania
o pokucie w kontekscie Reformacyjnego stwierdzenia o cztowieku usprawie-
dliwionym rozumianym jako simul isutus et peccator, ktéry jest przedmiotem
uswiecajacego dziatania Ducha Swietego®.

By zatem uzupelni¢ zaréwno przedstawione w rozdziale 8 rozwazania
o Chrzcie, a takze przedstawic szerszy kontekst dla rozwazan zawartych w eks-
kursie 2 o spowiedzi, niniejszy ekskurs koncentruje sie na kwestii zwigzku
egzystencjalnego pojmowania pokuty w kontekscie jej zwigzku z Zakonem
i Ewangelig. Przedmiotem analizy bedgq wszystkie czesci LC poza MK i DK,
ktére w swym wyktadzie ograniczyly sie do ukazania pokuty jako aktualizacji
Chrztu. Nalezy tutaj takze odnotowad, ze mimo iz katechizmy nie zajmujg
sie definiowaniem poje¢ Zakonu i Ewangelii czy tez bezposrednim opisem
ich wzajemnego zwigzku, to nalezy odnotowaé, ze oba te pojecia stojg w tle
rozwazan katechizmowych®.

Oczywiscie analiza ksigg wyznaniowych w zakresie egzystencjalnego wymia-
ru nauczania o pokucie nie moze abstrahowa¢ od $redniowiecznego modelu

4 F Brunstad, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Glitersloh 1951, s.183.186.

5 H.Jorissen, art. cyt., s. 526; z aprobatg cytowany przez G. Wenza, zob. tenze, Theologie der Bek-
enntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und systematische Einfiihrung in das

Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 689.

6 H.Fagerberg, dz. cyt,, s. 216; H.Jesse, dz. cyt., s.131; L. Grane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie

w podstawowe mysli Reformacji luteranskiej, Bielsko-Biata 2002, s.126.

7 F Brunstdd, dz. cyt,, s.186; H. Fagerberg, H. Jorissen, art. cyt., s. 234n; H. Jesse, dz. cyt., s.131.134;

R. Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen1980,s.171; H.Jorissen, art. cyt., s. 524.
8 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 689.

9 M.Walus,dz. cyt.,s.171-182. Na temat formuty simul iustus et peccator w teologii Marcina Lutra zob.:

P Althaus, Die Theologie Martin Luthers, Gitersloh 1962, s. 211-213; H.-M. Barth, Die Theologie Martin

Luthers. Eine kritische Wiirdigung, Glitersloh 2009, s. 253-294.

10 Por.: DK, O wierze, Wstep, BSELK, s.1048 (KWKL, s. 95).
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EKSKURS 1: POKUTA W JE)] EGZYSTENCJALNYM WYMIARZE...

pojmowania sakramentu pokuty, na ktéry sktadaly sie skrucha (rozumiana jako
pelne, wyplywajace z mitosci contritio badZ potowiczne, oparte na strachu przed
karg attritio), wyznanie grzechéw [confessio] oraz zado$Cuczynienie [satisfactio]™.
Na uwadze nalezy mie¢ takze to, ze reformacyjna polemika w tej materii skupia
sie na péznosredniowiecznej, nominalistycznej postaci nauczania o pokucie,
ktéra charakteryzowala si¢ m.in. tym, ze ktadla nacisk na pojmowanie skruchy
nie jako wspéldzialania miedzy naturalnym czlowiekiem a ponadnaturalna
taska, ale widziala w niej wlasng dyspozycje cztowieka®.

Ekskurs 1.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,,Obrona Wyznania augsburskiego”

CA w artykule XII poswieconym pokucie nie przywotuje bezposrednio pary
pojec ,Zakon” i ,Ewangelia”’. Jednak artykul ten zawiera opis pokuty jako
nastepujacych dwdch elementéw: skruchy i wiary, ktéra to podzial zostanie
objasniony przez Filip Melanchtona w ,Obronie Wyznania augsburskiego” za
posrednictwem rozrdznienia na dziatanie Zakonu i Ewangelii. Tym tropem
idg takze komentatorzy CA, omawiajac artykul XII%. Skrucha jest okreslona
przez CA XII w tekscie tacinskim jako ,terrores incussi conscientiae agnito
peccato” [,bojazn dreczgca sumienia §wiadomoscig grzechu”], a w tekscie
niemieckim skrucha okreslona jest takze jako leid [,bdl’], zas oba te pojecia
wyjasniono stwierdzeniem ,odder schrecken haben uber die sund” [,czyli
przerazeniem z powodu grzechu’]. Wiara za$ wedtug tekstu facinskiego ,con-
cipitur ex Evangelio seu absolutione et credit propter Christum remitti peccata
et consolatur conscientiam et ex terroribus liberat” [,rodzi sie z ewangelii lub
rozgrzeszeniaiufa, ze grzechy s odpuszczone dla Chrystusa, ktory sumienie
pociesza i uwalnia od bojazni”]. Tekst niemiecki za$§ ujmuje kwestie drugiej
czesci pokuty nieco inaczej: ,darneben gleuben an das Evangelium und Ab-
solution, das die sunde vergeben und durch Christum gnad erworben sey,
welcher glaub widderiimb das hertz trést und zu frieden macht” [,polega na
wierze w Ewangelie i w rozgrzeszenie: ze grzech jest odpuszczony i Ze przez
Chrystusa taska stala sie udziatem; wiara ta pociesza z kolei serce i uspokaja’].
Skrucha jest zatem w obu wersjach jezykowych CA XII stanem przerazenia

11 Por.: Sobér we Florencji, Bulla uniiz Ormianami, nr12.17, DSP t.3,s.506n.518-521. Definicja soborowa
nie przewidywata attritio jako uprawnionej czesci sakramentu pokuty. W takiej roli widziat je Duns
Szkot (H. Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 230n). Szerzej zob. nizej Ekskurs 2, wstep.

12 Zob.H.Fagerberg,dz. cyt.,s.220n; H. Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 228-232; C. Wenz, Theologie
der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 686n.

13 R.Prenter,dz. cyt, s.171; H.Jesse, dz. cyt., s.131.134.
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grzesznoscia czlowieka. Jesli chodzi zas o wiare, to wypowiedzi wersji facinskiej
i niemieckiej CA XII nieco sie réznia, przy czym mozna je potraktowac jako
wypowiedzi komplementarne. Wersja faciniska skupia sie na zrodle wiary, jakim
jest Ewangelia badz absolucja. Tekst niemiecki dopowiada zas$, ze wiara owa
polega na zaufaniu w ich tre$¢, a wiec odpuszczenie grzechéw. Tekst taciriski
bezposrednio taczy odpuszczenie z Chrystusem [propter Christum/dla Chrystusa],
tekst niemiecki odwotuje sie tutaj takze do pojecia taski. Oba sformutowania
odsytajg czytelnika do tresci CA IV, po§wieconego usprawiedliwieniu*. Skutki
wiary opisane sg jako pociecha, uwolnienie z bojazni i uspokojenie, a wiec wiara
ratuje cztowieka ze stanu, w jaki wpedzita go skrucha®.

Podzial pokuty odnoszgcy sie do skruchy i wiary nasuwa pytanie o relacje
tego podziatu do $redniowiecznego podziatu cztowieczej aktywnosci w sakra-
mentalnie pojmowanym akcie pokuty na skruche, wyznanie i zados¢uczynienie.
W tym konteks$cie na wstepie nalezy przywota¢ obserwacje Leifa Granego
i Wilhelma Maurera, ze oba przewidziane w CA XII elementy aktu pokuty
nie sg wynikiem aktywnosci cztowieka®. Zgadza sie z nimi Gunther Wenz,
wskazujac na nieporéwnywalnosé opisu pokuty z CA XI11I ze §redniowiecznym
ujeciem. Istota problemu lezy w tym, ze reformacyjna nauka o pokucie nie
opisuje podziatu aktoéw pokutnych czlowieka, jak ma to miejsce w trzycze-
$ciowym podziale §redniowiecznym, ale dzialanie Boga w Stowie”. Stagd CA
XI1I, jak stwierdza Wolfhart Pannenberg, ,nie méwi w zadnym razie o insty-
tucjonalnym porzadku sakramentu, lecz o teologicznej zawartosci pokuty™.
Holsten Fagerberg i Hans Jorissen natomiast wskazuja, ze zawarty w CA XII
opis skruchy i wiary jako ,wlasciwych dwdch czesci” pokuty nie wyklucza innych
uje¢. Takie zatozenie stanowi dla obu autoréw punkt wyjscia do potgczenia
definicji pokuty z CA XII z praktyka sredniowiecznego sakramentu pokuty®.

Opisowi pokuty w CA XII w kategoriach skruchy i wiary towarzyszy wska-
zanie, ze jej konsekwencja powinny by¢ ,bona opera, quae sund fructus poeni-
tentiae” [,dobre uczynki, bedgce owocem pokuty”], co tekst niemiecki oddaje

14 Zob.CAIV, BSELK,s.100n (KWKL,s.142; BKE1, s. 28).

15 CAXII, BSELK, s.106n (KWKL, s.145; BKE1, 5. 32).

16 W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Glitersloh 1978,5.196-199; L. Grane,
dz. cyt.,s.128-135.

17 G.Wenz, Theologie dder Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 695

18 W.Pannenberg, Die Augsburgische Konfession als katholisches Bekenntnis und Grundlage fiir die Einheit,
w: Katholische Anerkennung des Augsburgischen Bekenntnisses? Ein Vorstofs zur Einheit zwischen katholischer
und lutherischer Kirche, wyd. H. Meyer i in., Frankfurt a. M. 1977, s. 33.

19 H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 240; zob. nizej Ekskurs 2.1.
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EKSKURS 1: POKUTA W JE)] EGZYSTENCJALNYM WYMIARZE...

wyjasniajgco, jako ze pokucie powinny towarzyszy¢: ,besserung [...] und das

man von sunden lasse. Denn dis sollen die friichte der busse sein” [,,poprawa

i wyrzeczenie grzechéw; to bowiem powinno by¢ owocem pokuty”]. Tekst nie-
miecki na potwierdzenie postulatu zmiany zycia przywotuje tekst z Ewangelii

Mateusza 3,8: ,Wydawajcie prawy owoc pokuty”>°. Regin Prentner zauwaza,
ze owoce pokuty nie sg czescig pokuty, ale powinny po niej nastepowac. Owoce

pokuty s3 rozumiane jako owoce wiary w CA VI*. Nie mozna ich tez rozumie¢

w sensie Sredniowiecznego satisfactio, a wiec zado$¢uczynienia?.

Powyzszy pozytywny opis pokuty uzupetnily w CA XII w wersji tacinskiej
potepienie (damnant), a w wersji niemieckiej odrzucenie (verworffen) pogladu
jakoby ci, ktérzy dostapili usprawiedliwienia nie moga juz, jak chce tekst
niemiecki ponownie ,,upas¢” [widder fallen]. Tym razem tekst tacifiski jest
obszerniejszy. Ttumaczy on bowiem, ze pod upadkiem z tekstu niemieckiego
kryje sie utrata Ducha Swietego. Tekst lacinski dodaje takze, ze przywotany
poglad jest poglgdem $rodowisk anabaptystycznych i przy okazji odrzuca
przypisywane im przekonanie o mozliwosci osiggniecia doskonatosci w zyciu
doczesnym?®. Poglad o niemoznosci upadku pojawit sie m.in. u Hans Dencka
(przed 1500-1527)*, przy czym nie reprezentowali go wszyscy przedstawiciele
anabaptystow?.

Powigzanie CA XII z CA IV potwierdza ujecie ACA. Tam kwestia pokuty
staje sie przedmiotem rozwazan juz przy okazji artykutu IV. Pokuta okre-
Slona jest tam jako trwoga®, ktéra rodzi sie z kazania pokuty, ktére obwinia
cztowieka, ze jest pod wiadaniem grzechu i zastuguje na §mieré”, trwoga ta
jest odczuciem gniewu Bozego?. Z niej podnosi wiara, rozumiana jaka fides

20 CAXII, BSELK,s.106n (KWKL, s.145; BKE1, s. 32). Thumaczenie tekstu Mt 3,8 na podstawie ttuma-
czenia niemieckiego zastosowanego w CA XII.

21 CAVI, BSELK, s.100-103 (KWKL, s.144; BKE1, s. 30).

22 R.Prenter,dz.cyt.,s.171n.

23 CAXII, BSELK, s.106n (KWKL, s. 145; BKE1, s. 32); por. odrzucenie przeSwiadczenie o mozliwosci

doskonatosci chrzescijanskiej w zyciu doczesnym obecne w objasnieniu V prosby Modlitwy Pariskiej

w DK, zob.: DK, Ojcze nasz, Pigta prosba, BSELK, s.1098-1102 (KWKL, s. 110n).

24 Natemat pogladéw Hansa Dencka zob.: G. A. Benrath, Die Lehre aufSerhalb der Konfessionskirchen,
w: Handbuch der Dogmen-und Theologiegeschichte, red. C. Andersen, A. M. Ritter, t. 2, wyd. 2 poprawione

i uzupetnione, Gottingen 1998, s. 576-578.

25 R.Prenter,dz. cyt,s.172; por.: L. Grane, dz. cyt., s.135.

26 ACAIV, 45, BSELK-QM1,s. 440 (KWKL,s.178).

27 ACAIV, 62, BSELK-QM1,s. 442 (KWKL,s.180).

28 ACAIV,142.200, BSELK-QM1, s. 452n.460 (KWKL, s.189.196).
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specialis, majaca za tre$¢ odpuszczenie grzechéw ze wzgledu na Chrystusa®.
Kazanie pokuty to kazanie Zakonu, ktére oskarza tych, ktérzy zle czynig oraz

domaga sie, by czyni¢ dobrze®. Stawiane przez Zakon postulaty sg spetnialne

jedynie w wierze, sam wiec Zakon nie moze sta¢ sie podstawg usprawiedli-
wienia, gdyz to uniewazniatoby znaczenie Chrystusa i Ewangelii. Ewangelia,
a wiec obietnica, wie$¢ o odpuszczeniu grzechu ze wzgledu na Chrystusa

domagajaca sie wiary, musi towarzyszy¢ kazaniu Zakonu®. ACA IV widzi

takze w dobrych uczynkach owoc pokuty, nie s one jednak podstawg uspra-
wiedliwienia cztowieka, ktére dokonuje sie wylgcznie na podstawie obietnicy,
ktoéra przyjmowana jest wiarg. To wtasnie takiemu odrodzeniu towarzysza
owoce pokuty?®?, ktére s3 jej konieczng konsekwencja, gdyz prowadzi ona do

nowego zycia*. Pokuta nieprowadzgca do dobrych uczynkéw bylaby jedynie

obtudg i zmyslong pokutg. Ponadto stanowig one zewnetrzny znak potwier-
dzajacy sumieniom obietnice. S one znakami podobnie jak sakramenty
Chrztu i Wieczerzy Pariskiej, napominajg do wiary. Podobiefistwo uczynkéw
i sakramentéw uwidacznia sie tez w tym, ze zadne z nich nie dziatajg ex opere

operato*, a s3 skuteczne jedynie na podstawie wiary?®.

Podsumowujac wypowiedzi ACA 1V, nalezy stwierdzi¢, ze pokuta sktada
si¢ z przerazenia wywolanego kazaniem Zakonu, odpowiedzig na nie jest
Ewangelia, czyli obietnica przebaczenia i pojednania ze wzgledu na Chrystusa
przyjmowana wiarg, a nastepstwem tego procesu jest ,,mito$¢ i inne dobre owo-
ce™*. Pokuta jest procesem, w ktorym wiara wzrasta ,wsrod dobrych uczynkow,
pokus i niebezpieczenstw™. Wzrost ten polega na utwierdzeniu w obietnicy
przebaczenia ze wzgledu na Chrystusa®. Ten wzrost wiary i pokuty jest przez
ACA 1V okreslany jako doskonato$é¢ chrzescijaniska®. To stanowisko ACA IV
uzupelnia wypowiedZz ACA XX o tym, ze wiara istnieje w tych, ktérzy pokutuja,
ci zas, ktérzy odrzucaja pokute, tracg wiare i Ducha Swietego®.

29 ACAIV, 45, BSELK-QM1, s. 440 (KWKL, s.178).

30 ACAIV, 255, BSELK-QM1,s. 469 (KWKL, s. 204).

31 ACAIV, 256-262.272, BSELK-QM1, s. 469-471.473 (KWKL, s. 204-207).
32 ACAV,262-267, BSELK-QM1, s. 471 (KWKL, s. 205-207).
33 ACAIV, 274n, BSELK-QM1, s. 473 (KWKL, s. 208).

34 Por.wyzej6.1.

35 ACAIV,275-278, BSELK-QM1, s. 473n (KWKL, s. 208).

36 ACAIV, 292, BSELK-QM1,s. 477 (KWKL, s. 211).

37 ACAIV, 350, BSELK-QM1, s. 485 (KWKL, 5. 219).

38 ACAIV, 350, BSELK-QM1,s. 485 (KWKL,s. 219).

39 ACAIV, 353, BSELK-QM1,s. 485 (KWKL, s. 219).

40 ACA XX,13, BSELK-QM1,s. 541n (KWKL, s. 276).

208



EKSKURS 1: POKUTA W JE)] EGZYSTENCJALNYM WYMIARZE...

W podobnym kierunku idg wypowiedzi zawarte w ACA XII. Artykut ten
utozsamia bowiem pokute z nawréceniem bezboznego. Sktada sie ono ze
skruchy i wiary. Skrucha to przerazenie grzechem i u§miercenie grzesznika.
Wiara, bedaca fides specialis, ktorej trescig jest odpuszczenie grzechéw, niesie
pocieszenie i ozywienie*. To wlasnie ona odréznia skruche Piotra od skruchy
Judasza®. Skrucha i wiara, jako dwie czesci pokuty, odpowiadaja wiec dwém
zasadniczym dziataniom Boga: przerazeniu (opus alienum) i usprawiedliwieniu
cztowieka (opus prioprium), ktére dokonujg sie przez zasadnicze nauki zawarte
w calym Pismie Swietym. Pierwsze dokonuje sie w Zakonie, ktéry ukazuje
grzech i spowodowang nim wine cztowieka, a takze potepia go. Drugie za$
realizuje sie w Ewangelii, czyli ,obietnicy faski darowanej w Chrystusie”. Wiara
w owg obietnice usprawiedliwia®. Konsekwencjg odrodzenia i odpuszczenia
grzech6w sg godne owoce i przyjecie na siebie kar*. Tym samym nauka
o pokucie i nauka o usprawiedliwieniu s3 blisko spokrewnionymi elementami
nauczania chrzeécijaniskiego®. Zas twierdzenie, Ze wiara musi poprzedzaé
pokute jest pomieszaniem fides generalis dotyczacej istnienia Boga z fides specia-
lis odnoszgcej sie do odpuszczenia grzechéw konkretnej osobie*. Wiara jest
uprawniong czescig pokuty, gdyz to na jej podstawie dokonuje sie odpuszczenie
grzechéw, bedace czescig badz koricem pokuty. Dopiero sumienie uspokojone
otrzymanym dzieki posrednictwu Chrystusa odpuszczeniem grzechdw jest
zdolne do mitosci. Inaczej jest sparalizowane przerazeniem, ktére jest skutkiem
gniewu Bozego. Stad tez milo$¢ nie moze zaja¢ miejsca wiary jako podstawa
odpuszczenia®. Gloszenie odpuszczenia z mitosci jest pomieszaniem Zakonu
i Ewangelii. Gdyz to Zakon domaga sie uczynkéw, a wiec mitosci. Za$ strona
reformacyjna wskazuje w kontekscie usprawiedliwienia nie na Zakon i mi-
tos¢, ale na zawartg w Ewangelii obietnice i wiare. Lekcewazenie Ewangelii
jako podstawy usprawiedliwienia jest zniewaga Chrystusa. Ponadto przeciw
takiemu ujeciu przemawia fakt, ze czlowiek nie jest zdolny spetniaé¢ Zakonu.
Mitos¢ jest nastepstwem wiary, ktére wynika z faktu, ze wierzacy otrzymujg
Ducha Swietego. Zakon mozna wiec jedynie wypelnié na podstawie wiary, ze
wzgledu na Chrystusa. Ponadto oparcie usprawiedliwienia na Ewangelii daje

41 ACAXII, 44-52, BSELK-QM1, s. 506-508 (KWKL, s. 242n).
42 ACA1V, 8.36,, BSELK-QM1, s. 435.439 (KWKL, s.168.171).
43 ACAXIl, 53-57, BSELK-QM1, s. 508n (KWKL, s. 243).

44 ACAXII, 58, BSELK-QM1,s. 509 (KWKL, s. 244).

45 ACAXII, 59, BSELK-QM1,s. 509 (KWKL, s. 244).

46 ACAXIl, 60, BSELK-QM1,s.509 (KWKL,s. 244).

47 ACAXII, 63-65, BSELK-QM1, 5. 510 (KWKL, 5. 244n).
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pewno$¢ wiary. Zas opieranie sie jedynie na Zakonie prowadzi do zwatpienia
w odpuszczenie, zaprzeczenia Ewangelii i do rozpaczy*.

Odnoszac sie do nowotestamentowych wezwan do pokuty w kontekscie
kwestii zado§¢uczynien, Filip Melanchton podkresla, Ze odnoszg si¢ one do
pokuty rozumianej jako nawrdcenie lub odrodzenie. W tak pojmowanej pokucie
nie ma miejsca na kanoniczne zado$¢uczynienia nakltadane w §redniowiecznej
praktyce w ramach sakramentu pokuty na penitenta. Zaklada ona natomiast
obecnos¢ owocéw pokuty. Nie ma bowiem skruchy, ktdéra nie zawiera w sobie
umartwiania ciata i dobrych owocéw. Trwogi duszy wywotane skruchg nie
pozwalajg pobtazac ciatu, zas prawdziwa wiara nie pozwala gardzi¢ przyka-
zaniami Bozymi, a prawdziwa pokuta rodzi zewnetrznie czystos¢ cielesng®.

Nie s3 tojednak scholastyczne zado$éuczynienia [satisfactio], bo Pismo Swie-
te postrzega je jako obowigzkowe, a nie nadobowigzkowe uczynki. Podobnie
odpusty zwalniajace z zado$¢uczynien nie s3 w stanie uwolni¢ od przestrzega-
nia przykazan. Nauczanie o zado$¢uczynieniach kanonicznych jest szatariskim
niszczeniem w Kosciele prawdziwego poznania Zakonu, Ewangelii, pokuty,
nowego zycia oraz dobrodziejstwa Chrystusowego. Za$ same zado$éuczynienia
kanoniczne nalezy traktowac jako przejaw sprawiedliwosci cywilnej [iustitia
civilis]. Jedynymi bowiem koniecznymi uczynkami sg te przez Boga nakazane
z prawa Bozego, pozostale, do ktérych przeciwnicy zaliczajg zado$éuczynienia,
pochodza z prawa ludzkiego i nie sg obowigzkowe®.

Karg za$ w pokucie nie sg zado$¢uczynienia kanoniczne, lecz u§miercanie
ciala, czyli skrucha niosgca ze sobg prawdziwe trwogi serca. Sg nimi tez $mieré
i utrapienia. Te ostatnie zsytane sg przez Boga ze wzgledu na grzeszne czyny
swietych (wierzacych), niszczac w nich pozadliwos¢ prowadzacg do grzechu.
Te kary nie stojg jednak w gestii wtadzy kluczy, ale s3 naktadane przez samego
Boga. Taka kara za grzech ma wymiar pedagogiczny dla cztowieka, ¢wiczy go
w sprawiedliwosci, poboznosci i pokorze. Nie wszystkie jednak utrapienia maja
taki charakter. Przykiad Joba pokazuje, ze niekiedy majg one jedynie dziataé
ku pozytkowi tych, ktérych dotknely, i dla objawienia Bozej mocy w ludzkiej
stabosci. Zado$¢uczynienia kanoniczne nie uwalniajg od tak rozumianych
utrapien®.

Sad nad cztowiekiem, o jakim méwi Pawet chocby w 1 Kor 11,31, to nie wy-
mogi pokutne $redniowiecznej poboznosci, ale petna pokuta, a wiec skrucha

48 ACAXII, 75-89, BSELK-QM1, s. 511-513 (KWKL, s. 246-248).

49 ACAXII, 131, BSELK-QM1, s. 519 (KWKL, 5. 244).

50 ACAXII,133.135.141-147, BSELK-QM1, s. 520-522 (KWKL, s. 254-257).
51 ACAXII,148-162, BSELK-QM1, 5. 522-524 (KWKL, s. 257-259).
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i wiara oraz dobre owoce. Nie nalezy wiec wypowiedzi Pisma Swietego od-
noszacych sie do petnej pokuty przenosi¢ na tradycje i ustanowienia ludzkie.
Prawdziwe owoce pokuty majg za sobg przykazanie Boze i wykonywane s3 na
Jego chwate®. Jako przyktady takich Filip Melanchton podaje: ,wzywanie Boga
i dziekczynienie, wyznawanie Ewangelii, nauczanie Ewangelii, postuszenistwo
rodzicom i wtadzy, stuzba swojemu powotaniu, niezabijanie, niechowanie
nienawisci, lecz pojednawczos$é, udzielanie pomocy potrzebujagcym w miare
swoich mozliwoéci, nieuprawianie nierzadu, wystrzeganie sie cudzotéstwa,
powsciaganie sie i pohamowywanie, kietznanie ciala nie celem wyréwnania
kary wiecznej, lecz by nie ulegato diabtu, nie obrazato Ducha Swietego, a takze
prawdomoéwnosé™s,

Ekskurs 1.2. , Artykuty szmalkaldzkie”

Pokuta jako dzieto Zakonu i Ewangelii stanowi istotny temat trzeciej czesci
AS. Po diagnozie sytuacji grzesznosci czlowieka w art. I* nastepuja trzy, Scisle
ze sobg powigzanes, kolejne artykuly poswiecone kolejno Zakonowi, pokucie
oraz Ewangelii. Werner Fithrer zauwaza, ze w artykule ,O Zakonie” odzwier-
ciedlona jest dwojaka funkcja Zakonu charakterystyczna dla teologii Marcin
Lutra: usus politicus legis oraz usus theologicus legis®.

Usus politicus legis Werner Fithrer odnosi do otwierajacego artykut stwierdze-
nia o tym, ze w swym pierwotnym zadaniu, tj. zapobiezeniu grzechowi dzieki
grozbie kary i zwiastowaniu taski, Zakon ponidst porazke’. Jej przyczyna jest
grzech. W tej sytuacji ludzie reaguja na wymagania Zakonu dwojako. Jedni je
lekcewazg, czynigc chetnie to, czego on zakazuje, zas uchylajac sie od spetnienia
jego nakazéw. Drudzy zas popadli w inng skrajnoéé. Mianowicie ich zaslepienie
powoduje u nich przekonanie, ze s3 zdolni wtasnymi sitami zrealizowaé wymogi
Zakonowi. Pierwsi wiec swiadomie oddajg sie grzechowi, drudzy zas neguja
istnienie grzechu, przyznajc sie do tez, jakie odno$nie rozumienia grzechu

52 ACAXII, 139.163-165.174, BSELK-QM1, 5. 520n.524-526 (KWKL, s. 255.259.261).

53 ACAXII, 174, BSELK-QM1, s. 526 (KWKL, s. 261).

54 ASIIL, |, BSELK,s.746.748 (KWKL,s.345n).

55 W. Fithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tiilbingen 2009, s. 237.

56 Tamze,s.239n.NatematZakonuiEwangelii w teologii M. Lutra zob.: W. Niemczyk, Nauka o Zakonie
i Ewangelii, w: Teologia wiary. Teologia ks. Marcina Lutra i Ksigg Wyznaniowych Kosciota Luteranskiego, red.
M. Uglorz, Bielsko-Biata 2007, s. 286-296; A. Peters, Gesetz und Evangelium, Giitersloh 1981, s. 27-57;
P Althaus, dz. cyt., s. 220-222; H.-M. Barth, Die Theologie Martin Luthers..., dz. cyt., s. 236-240.

57 W.Fihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 240-243.
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Marcin Luter odrzucit juz w artykule I, a ktore glosily, ze cztowiek jest zdolny
whasnymi sitami przestrzegacd przykazan, czy tez kochaé Boga i blizniego. Obie
postawy s3 jednak btednym podejsciem do zadania Zakonus®.

W kontekscie zbawczym, jak zauwaza Werner Fiihrer, istotna jest druga
z funkeji — usus theologicus legis. Do niej odnosi sie zdaniem tego komenta-
tora fragment artykutu drugiego®, ktéry przywotuje to, ze ,gtéwnym urze-
dem i moca Zakonu™ jest ukazywanie czlowiekowi grzechu pierworodnego
i wszystkich jego tragicznych skutkéw. Jego zadaniem jest wiec ukazanie
cztowiekowi glebi zepsucia jego natury, a takze tego, ze nie ma Boga ani Go
nie powaza i zwraca si¢ do obcych bogéw. Ta ocena cztowieka jest mu dostepna
tylko na podstawie wiary w diagnoze Zakonu. Tym samym Zakon prowadzi
czlowieka do zwatpienia, przerazenia, poszukiwania pomocy. To beznadziejne
potozenie prowadzi cztowieka do nienawisci ku Bogu. Na dowdd tego Marcin
Luter przywotuje teksty z Listu do Rzymian 4,15 i 5,20 opisujace Zakon jako
przyczyne grzechu oraz czynnik wzmagajacy grzech®.

W kolejnym artykule AS Marcin Luter, $cisle nawigzujac do tresci artykutu
drugiego czeéci I11 0 Zakonie®, zajmuje sie juz bezposrednio tematem pokuty.
Stwierdza w nim, ze urzad® Zakonu zostal utrzymany w Nowym Testamen-
cie, czego dowodzg teksty z Listu do Rzymian 1,18 i 3,12 oraz Ewangelii Jana
16,8. Jest to dla Friedricha Brunstida dowodem, ze w AS Marcin Luter ,,z gory
ustanawia pokute na stosunku Zakonu i Ewangelii”**. Zadaniem wiec Zakonu

— pioruna Bozego — jest powalenie obu grup lekcewazacych go, ktérzy zostali
opisani w artykule II, zaréwno otwartych grzesznikéw, jak i fatszywych swie-
tych, a wiec takze tych, ktérzy w kontekscie zbawienia usitujg sie odwotaé do
usus politicus. Zakon ma ich doprowadzi¢ do leku i zwatpienia, a wiec zgodnie
z usus theologicus uéwiadomi¢ im ich grzeszno$¢, realizujac opus alienum Boga.
Dlatego Zakon jest mtotem, o ktérym méwi Ksiega Jeremiasza 23,29. Tak poj-
mowane skutki dzialania Zakonu prowadza do prawdziwej skruchy®. Tym

58 ASIII, 11,1-3, BSELK, s. 750 (KWKL, s.346).

59 W. Flhrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 243-247.

60 KWKLttumaczy ,naczelnym przeznaczeniem”,odchodzac tym samym zaréwno od tekstu niemiec-
kiego (fiirnemste ampt),jak réwniez bedgcego podstawa ttumaczenia w KWKL przektadu tacifiskiego
AS (praecipuum [...] officium).

61 ASIII, 11, 4n, BSELK, s. 750 (KWKL, s. 346).

62 F Brunstdd,dz.cyt.,s.184.

63 Ponownie wbrew tekstowi niemieckiemu (ampt) i tacinskiemu (officium) KWKL ttumaczy pojecie
jako ,stuzba”.

64 F Brunstdd,dz. cyt,s.184.

65 ASIIL I, 1n, BSELK, s. 750 (KWKL, s.346).
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samym Zakon w swoim usus theologicus rozpoczyna naprawe skutkéw porazki
swojego usus politcus, do ktérej doszto z powodu grzechu.

Marcin Luter, uzywajac w tekscie niemieckim tacinskiego pojecia contritio,
przeciwstawia sobie aktywna contritio, ktéra jest wtasnym wymystem i dzietem
czlowieka pasywnej contrititio, a wiec wynikowi dzialania Zakonu, czyli udrece
serca, cierpieniu i odczuciu $mierci. To do§wiadczenie pasywnej skruchy [con-
tritio] to jest w ujeciu AS poczatek prawdziwej pokuty. Ten wyrok Zakonu glosi,
ze niezaleznie od samopostrzegania sie cztowieka, czy widzi w sobie jawnego
grzesznika, czy tez uznaje siebie za §wietego, musi sie zmieni¢. Bo nikt nie
jest pobozny i sprawiedliwy®. Skrucha przestaje wiec by¢ aktem czlowieka
dopelnianym we wspdtpracy z ponadnaturalng taskg lub tez wrecz naturalng
zdolno$cig cztowieka (Gabriel Biel), ale wylgcznie czynem Bozym?®.

W tym momencie Nowy Testament do wyroku Zakonu dotaczg obietnice
Ewangelii, ktéra stanowi pocieszenie, a jednocze$nie domaga sie wiary, zgodnie
z Ewangelig Marka 1,15: , Pokutujcie i wierzcie Ewangelii”**. Przyktadem tego
jest Jan Chrzciciel, ktdry jako glosiciel pokuty poprzedzat Jezusa. Jego misja
polegata na realizacji misji Zakonu, tj. ukazania ludziom ich grzeszno$ci, czym
przygotowywat ich na przyjecie odpuszczenia. Tylko bowiem cztowiek, ktéry
zostal przekonany o swojej grzesznosci i zatraceniu, jest wlasciwie przygotowa-
ny by przyjac faske i odpuszczenie grzechdw, zgodnie z polecenie z Ewangelii
Lukasza 24,47: ,W imieniu moim nalezy wszedzie zwiastowac¢ pokute i odpusz-
czenie grzechow wsrdd wszystkich ludzi*®. To dziatanie Zakonu prowadzi
cztowieka do $mierci i piekla, zgodnie ze stowami Pawta z 7,10 o tym, Ze Zakon
wydaje czlowieka na §mier¢. Dlatego w tym miejscu dotgczona jest Ewangelia,
ktére na rézne sposoby niesie pocieszenie i odpuszczenie. W artykule III wéréd
owych $rodkéw Ewangelii wymienione zostaly Stowo i sakramenty™. Artykut
IV rozwinie te liste. Znajda si¢ na niej oprocz Stowa zwiastowanego (kazania)
takze sakramenty: Chrzest i Wieczerza Panska, a takze wladza kluczy oraz
rozmowa braterska”. Tym samym Zakon i Ewangelia, rozwazane w tym ar-
tykule w kontekscie pokuty, zostaja odniesione bezposrednio do problematyki
zbawienia™.

66 ASIII I, 2n, BSELK, s. 750.752 (KWKL, s. 346n).

67 H.Fagerberg,dz.cyt.,s.220n.

68 Ttumaczenie na podstawie przektadu przywotanego w AS, za KWKL.
69 Ttumaczenie na podstawie przektadu przywotanego w AS, za KWKL.
70 ASIIL I, 4-8 BSELK, s. 752 (KWKL, 5. 347),

71 ASIIIL IV, BSELK, s.764.766 (KWKL, s. 352).

72 W. Flhrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 249.
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Powyzsze rozwazania uzupetnia w artykule I1I czesci III AS obszerna polemi-
ka z ,falszywg pokuta papistéw”, a wiec jej scholastycznym ujeciem, gloszacym,
ze sktada sie ona z trzech czesci: skruchy, wyznania oraz zado$¢uczynienia. Jak
zauwaza w tym kontekscie Werner Fithrer, pokuta w AS jest $cisle powigzana
z usprawiedliwieniem i jest pojmowana nie w kategoriach sakramentalnych,
a jako nawrdcenie”. Marcin Luter stwierdza, ze nieprawidlowe rozumienie
pokuty przez zwolennikéw papieza wynika z blednego pojecia grzechu, ja-
kie reprezentujg sofiéci (scholastycy), ktére zaklada, ze czlowiek zdolny jest
wlasnymi sitami nie grzeszy¢”, w sensie niepopelniania grzesznych czynéw,
i powinien pokutowac¢ jedynie wtedy, kiedy mu sie to nie powiedzie. Powodem
za$ do pokuty nie jest zepsucie natury czlowieka, jego zta sklonnos¢, zadza,
gdyz sofisci nie uznajg ich za grzech. Dlatego stworzyli oni koncepcje poku-
ty odnoszacg sie jedynie do konkretnych grzesznych czynéw, ktérej jednak
wszystkie trzy czesci oparte s3 na falszywych przestankach ugruntowanych
na ludzkich zdolnosciach i predyspozycjach, co sprowadza catosé¢ pokuty do
ludzkiego dzialania, a nie dzieta Boga, ktéry oddziatuje na cztowieka przez
Zakon i Ewangelie, jak to zostalo wyzej opisane. Takie ujecie pokuty prowadzi
do zaufania cztowieka w jego wtasne czyny. Stad tez brak w tym nauczaniu
o pokucie mowy o Chrystusie i wierze, a jej miejsce zajeta nadzieja poktadana
w ludzkich uczynkach, co przejawialo sie miedzy innymi we wstepowaniu do
zakonéw jako miejsca sktadania siebie w walce przeciw grzechowi”.

Jesli chodzi o pierwszy z elementéw scholastycznej pokuty — skruche, to
istnial wymog, by dotyczyta wszystkich grzechéw. W efekcie ludzie nie byli
w stanie zapamieta¢ wszystkich swoich grzechéw, szczegdlnie jesli przyste-
powali do sakramentu pokuty tylko raz do roku, realizujgc tym samym wymog

73 Tamze,s. 265.

74 W ASIII, | Marcin Luter zestawia tezy o grzechu, ktére odrzuca: ,Po upadku Adama naturalne sity
cztowieka pozostaty nienaruszone i nieskazone i cztowiek z natury swojej ma rozum prawy i dobrg
wole, jak nauczajg filozofowie. | ze cztowiek ma wolng wole czynienia tego, co dobre, i zaniechania
tego, co zte, i na odwrdét, zaniechania tego, co dobre, i czynienia tego, co zte. Tymze sposobem czto-
wiek moze dzieki sitom przyrodzonym, z natury przestrzegaé wszystkich przykazan Bozych i czynié¢
je.1ze moze dzieki sitom przyrodzonym, z natury mitowaé Boga nade wszystko, a blizniego jak siebie
samego. Tymze sposobem, jezeli cztowiek czyni, naile tylko go sta¢, Bog na pewno udzieli mu obficie
swej taski. | ze jezeli cztowiek chce przystapic do eucharystii, to nie potrzebuje dobrego postanowie-
nia czynienia tego, co prawe, lecz wystarczy, jezeli nie ma u niego ztego postanowienia, by grzeszy¢:
tak dobra mianowicie jest jego natura i tak wielka jest sita sakramentu. Tymze sposobem nie da sie
dowie$¢z Pisma, ze do dobrego uczynku potrzebnyjestjeszcze Duch Swiety zJego taska” (AS 111, 1, 4-10,
BSELK, s.748; KWKL, s.345n).

75 ASIIL 1, 10n, BSELK, s. 752.754 (KWKL, s.347).
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minimalnego uczestnictwa w sakramencie pokuty, jaki przyjat IV Sobér La-
teranski’. Przez to polecano takich ludzi tasce Bozej, kazac im przychodzié
ponownie do spowiedzi, jesli jaki$ grzech sie im przypomnial. Ze wzgledu na
niejasnos¢ tego jak powinna wyglada¢ owa skrucha zaczeto rozrdézniaé¢ mie-
dzy skruchg pelng (contrittio) a potowiczng (atrittio), uznajac takze te drugg za
wystarczajaca skruche, a nawet posuwajac sie do uznania za skruche tylko
zyczenia takowej. Rozréznienie miedzy contrittio, a wiec skruchg wynikajacg
z mitosci do Boga i attritio, ktérej podstawg jest strach przed Bogiem, zostato
ukute w sSrodowisku nominalistéw?”. Taka skrucha jest czystg obtuda i ludzkim
dzietem, gdyz podstawg prawdziwej skruchy moze by¢ tylko diagnoza posta-
wiona i objawiona czlowiekowi w Zakonie”. Marcin Luter, jak zauwaza Werner
Fithrer, odrzuca wiec rozwazania o skrusze pozbawione kontekstu dziatania
Stowa Bozego w postaci Zakonu i Ewangelii oraz wiary w nie”.

Dalej Marcin Luter krytykuje praktyke spowiednig za wymég wymienia-
nia wszystkich grzechéw®*®. W kontekscie pojecia pokuty rozumianego jako
dzialanie Zakonu i Ewangelii nalezy przywota¢ w tym miejscu interpretacje
Wernera Fithrera, ktéry wskazal, ze podstawg do krytyki wyliczania grzechéw
jest stojace za nimi pojecie grzechu ograniczajace sie do ujmowaniu grzechu
jako konkretnego czynu. Zas pokuta opisywana przez Marcina Lutra w AS III,
I1I ma charakter calosciowy i odwotuje sie do pojecia grzesznosci czlowieka,
jako zepsucia jego natury, zgodnie z opisemAS III, I*.,

Jednoczes$nie nalezy zauwazy¢, ze osig krytyki zaréwno nakazu wyliczania
grzechéw, jak i trzeciego elementu $redniowiecznego ujecia pokuty — zado$é-
uczynienia [satisfactio], podobnie jak w przypadku skruchy, jest niepewnos¢,
do jakiej prowadzg oba z nich®. Powodem niepewnosci w kontekscie zados¢-
uczynienia jest postrzeganie go jako ludzkiego czynu. W jego przypadku pro-
blemem byto pytanie, jak duze powinno by¢ zados¢uczynienie. To prowadzito
z jednej strony do nakazywania prostych dziatan jako zado$éuczynienia (np.
jednodniowy post), z drugiej do przenoszenia tych trudniejszych do czyséca.
Efektem takiego podejscia byta rosngc niepewnosé, czy dokonane zado$éuczy-

76 Por.: Sobdr Lateranski IV, Konstytucja 21. O nakazie spowiedzii zwigzanej z nig tajemnicy oraz o obowigzku
przyjmowania Komunii Swietej przynajmniej w czasie Paschy, DSP t. 2, s. 258-261.

77 H.Fagerberg,dz. cyt.,s. 220

78 ASIII,111,12-18, BSELK, s. 754.756 (KWKL, s.347n).

79 W. Fihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 271n.

80 ASIII, III,19n, BSELK, s. 754 (KWKL, s.348n). Zob. takze nizej Ekskurs 2.3.

81 W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 270.

82 Odnosnie niepewnosci powodowanej przez wymdg wyliczania grzechéw zob. nizej Ekskurs 2.3.
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nienie jest wystarczajace. Rdwnoczesnie dopuszczato to teoretyczng mozliwosé
doskonalego zados$¢uczynienia, ktére uniewaznialoby znaczenia Chrystusa
i wiary. Werner Fithrer w tym kontekscie zauwaza, ze Marcin Luter uzywat
pojecia satisfactio [zado$¢uczynienie] wytacznie w kontekscie soteriologicznym
dla interpretacji zastepczego dzialania Bozego w krzyzu i zmartwychwstaniu
Chrystusa, a wiec jedynie w ramach artykutu o usprawiedliwieniu®. Wspo-
mniana niepewnos$¢ prowadzita do leczenia jej takimi metodami, jak odpusty
znoszace koniecznoséé zadoséuczynienia. Kiedy okazalo sie, ze jest to dobre
zrédto dochodu, wprowadzono takze lata jubileuszowe, a nastepnie msze
i wigilie bedace zado$¢uczynieniem za dusze cierpigce w czysécu. Do nich
odniesiono tez pozytki odpustéw i lat jubileuszowych. Te wszystkie wysitki, by
da¢ ludziom pewnos$¢ odpuszczenia, byly jednoczes$nie uniewazniane przez
wymog odbycia skruchy i wlasciwego wyspowiadania, by skorzystaé z odpustu
czy roku jubileuszowego®.

Takie pojmowanie pokuty prowadzito takze do tego, ze pojawily sie grupy
ludzi, zrzeszajace sie w zakonach i innych podobnych instytucjach, ktére
uwazaly, ze sg zdolne unikng¢ grzesznych czynéw, a tym samym wypracowaé
swojg $wieto$¢. Negowaly one konieczno$¢ pokuty. W odpowiedzi na taki stan
rzeczy Marcin Luter zestawia teksty biblijne wzywajace wszystkich bez wyjatku
do pokuty (Obj 10,10; Mt 3,7, Rz 3,10-12; Dz 17,30). Przytoczone wezwania nie
odnoszg sie jednak do krytykowanej wyzej trzyczesciowej pokuty, ale do pokuty
rozumianej jako dzieto Zakonu, a wiec pokuty prowadzacej do poznania grze-
chu i wlasnej grzesznosci. Czeéci takiej pokuty nie s skazone niepewnoscia,.
Nie wdaje sie ona bowiem w dywagacje, co jest, a co nie jest grzechem. Uznaje
w catosci diagnoze grzesznosci cztowieka i jg wyznaje, unikajac problemu
wymogu kompletnosci spowiedzi®, a jej zado$¢uczynieniem nie jest taki czy
inni uczynek cztowieka, ale meka i przelana krew niewinnego Baranka Bozego
wydanego za grzech §wiata®.

To wszystko, zgodnie z nauczaniem Jana z Objawienia i Chrystusa w Ewan-
geliach, sprzeciwia sie papieskiemu ujeciu pokuty, ktére buduje na dobrych
uczynkach, a wiec wypetniania Zakonu, a wiadomo, Ze tego nikt nie jest w stanie
uczynié. Co wiecej, grzech w ciele chrzescijan pozostaje az do $mierci, wiec
takze wlasciwie rozumiana pokuta jest az do §mierci udziatem chrzescijan (Rz
7,23;8,2). Nie jest to dzieto wlasnych sit cztowieka, ale darem Ducha Swietego,

83 W. Flihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 276.

84 ASIII I, BSELK, s. 752.754 (KWKL, s.347).

85 Zob. nizej Ekskurs 2.3.

86 ASIIL I, 21-29, BSELK, s. 756.758.760 (KWKL, 5. 349n).
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ktéry obdarza odpuszczeniem grzechéw, takze codziennie oczyszcza z resztek
grzechu i czyni $wietym®. Marcin Luter opisuje tu wiec, jak zauwaza Hans
Jorissen, nawrdcenie jako stale zadanie egzystencji chrzescijariskiej®.

W 1538 rokudo polemiki ze scholastycznym nauczaniem o pokucie Marcin
Luter dodal jeszcze fragment wymierzony w poglady marzycieli, tj. przedsta-
wicieli lewego skrzydla Reformacji®. Odrzuca w nim po pierwsze poglad, ze
wierzacy nie moze zgrzeszyc, co pociaga za sobg twierdzenie, Ze nie potrzebuje
pokuty. Po drugie zas teze, ze prawdziwy wierzacy nie jest zdolny do grzechu,
a ten, ktéry zgrzeszyt, byt jedynie obludnikiem pozbawionym prawdziwego
ducha i wiary. W opozycji do takich pogladéw Marcin Luter podkresla prze-
konanie, ze takze w $wietych (tj. wierzacych) pozostaje grzech pierworodny,
dlatego tez muszg codziennie pokutowac. Zas popadniecie w jawny grzech
traktuje jako odrzucenie wiary i Ducha Swietego, gdyz ten ostatni nie pozwala
grzechowi panowaé i wzmagac sie w cztowieku®.

Ekskurs 1.3. ,Traktat o wtadzy i prymacie papieza”

Problem nauki o pokucie nie jest zasadniczym tematem Traktatu. Jednak jego
waga dla kluczowych watkéw reformacyjnego nauczania sprawia, ze takze
w tym pi$mie pojawia sie watek krytyczny odnosnie $redniowiecznego pojmo-
wania pokuty. Filip Melanchton wytyka stronie papieskiej wypaczenie pokuty
poprzez nauczanie o odpuszczeniu grzechow z powodu godnosci uczynkéw, co
prowadzi do watpliwosci co do tego, czy odpuszczenie mialo miejsce. Zwolen-
nicy papieza natomiast nie nauczajg o usprawiedliwieniu darmo, ze wzgledu
na Chrystusa, przez wiare”. Te dzialania przy¢miewajg chwate Chrystusa
i odbierajg sumieniom pocieche, a takze podwazaja wiare w tre$¢ obietnicy
Ewangelii, a wiec wlasciwe nabozernistwo, ktore jest lekarstwem na niewiare
i rozpacz. Zamiast jednak naprawic¢ ten stan rzeczy, strona papieska poucza
o zado$¢uczynieniach, ktére nie tylko zaciemniajg dobrodziejstwo Chrystusowe,
ale dodatkowo zrodzily odpusty, bedgce ktamstwem wymyslonym z checi zysku,
czy tez nauczanie, ze §luby zakonne sa sprawiedliwoscig przed Bogiem i niosg
odpuszczenie grzechéw. To takze sttumilo nauke o wierze®.

87 ASIIL I, 30-41, BSELK, 5. 760.762.764 (KWKL, s. 350n).
88 H.Jorissen, art. cyt., s. 540.

89 W.Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 291n.

90 ASIII I, 42-45, BSELK, s. 764 (KWKL, s. 350).

91 Por.CA IV, BSELK,s.100n (KWKL, s.142; BKE1, s. 28).
92 Traktat, 44-48, BSELK, s. 818 (KWKL, s.364).
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Ekskurs 1.4. ,Formuta zgody”

FC skupia sie w swoich rozwazaniach nie tyle na pojeciu pokuty, ale wlasciwym
rozréznieniu Zakonu i Ewangelii, a takze funkcji tego pierwszego, co jest spo-
wodowane spornymi kwestiami teologicznymi, jakie staly w tle jej powstania®.
Zanim jednak przejdziemy do oméwienia tresci poswieconych tym zagadnie-
niom V i VI artykutu FC, nalezy stwierdzi¢, ze FC odnosi sie do pokuty takze
w innych artykutach. Wzmianki na ten temat znalazly sie w artykutach o wolnej
woli, sprawiedliwosci wiary przed Bogiem, a takze opatrznosci i wiecznym
wyborze Bozym. W tych wzmiankach FC widzi w pokucie staly element zycia
chrzescijanskiego, w ktérym duch cztowieka nawréconego wspédtpracuje z Du-
chem Swietym?®, realizujac wole Boza wzgledem czlowieka®. Dzieje sie tak,
gdyz po nawrdceniu grzech pozostaje w czlowieku, nie nalezy w nim jednak
trwaé, co pociaga za sobg obowiagzek pokuty realizowanej w skrusze i wierze.
Wiare musi poprzedza¢ prawdziwa skrucha, zas ich nastepstwem powinna by¢
mito$¢®. W innym miejscu FC stwierdza, ze pokuta i mito$¢ (dobre uczynki) s
warunkiem istnienia w cztowieku Zywej wiary, tam gdzie ich zabraknie, nie ma
tez wiary”. Dlatego tez FC przestrzega przed traktowaniem nauki o wyborze
Bozym jako zwolnienia od koniecznosci pokuty, Pismo Swiete bowiem w sposéb
jasny wzywa wszystkich do pokuty®®. Bég pragnie tez wszystkich prawdziwie
pokutujacych i przyjmujacych Chrystusa w prawdziwej wierze usprawiedliwic
oraz adoptowa¢ na dzieci i dziedzicéw zywota wiecznego, czego konsekwencjg
jest poéwiecenie w milosci, za$ niepokutujacych czeka kara®. Duch Swiety
budzi w cztowieku pokute poprzez stuzbe Stowa — jego zwiastowanie i stucha-
nie'*°, a takze przez sakramenty. Przedmiotem zwiastowania prowadzgcego

93 FCEpV,1, BSELK, s.1246n (KWKL, s. 408); FCSDV, 2, BSELK, s. 1430-1434 (KWKL, s. 468); por.:
R. Kolb, Die Konkordienformel. Eine Einfiihrung in ihre Geschichte und Theologie, Gottingen 2011, s.32-35.72n;
B. Lohse, Dogma und Bekenntnis in der Reformation: Von Luther bis zum Konkordienbuch, w: Handbuch der
Dogmen-und Theologiegeschichte, dz. cyt., s. 39-46.117-121.

94 FCEp.l11,17,BSELK,s.1232n (KWKL,s. 403); FCSD11,34.88, BSELK, s.1362n.1384n (KWKL, s. 446.453)
95 FCEpXI,17, BSELK,s.1292n (KWKL, s. 423).

96 FCSDIII, 22-27, BSELK, s.1394-13979 (KWKL, s. 456n); FC SD XI, 39, BSELK, s.1574n (KWKL, s. 517).
97 FCEplll, 17, BSELK,s.1240n (KWKL,s. 405); FCSD IV,15.33, BSELK, s.1420n.1426n (KWKL, s. 464-467).
98 FCSD XI,9-12.75.89.91.96, BSELK, s.1562-1567.1586Nn.1594-1597 (KWKL, s. 512n.521.523n).

99 FCSD Xl,18n, BSELK, s.1566n (KWKL, s. 514).

100 FCEp. XIl, 22, BSELK, s.1296n (KWKL, s. 425); FC SD Xl, 17.75.83.86, BSELK, s. 1566n.1556-1593
(KWKL, s. 514.521-523); FCSD XII, 30, BSELK, s.1602n (KWKL, s. 527).

101 FCSDII, 4, BSELK, s.1346n (KWKL, s. 4471).

218



EKSKURS 1: POKUTA W JE)] EGZYSTENCJALNYM WYMIARZE...

do prawdziwej pokuty i poznania sg Zakon i Ewangelia™®?, a dokonuje sie ono
z mandatu Bozego™®. Zaréwno kazanie pokuty, jak i obietnica Ewangelii s3
uniwersalne.

Artykut V obu czesci FC skupia sie na wlasciwym rozréznieniu Zakonu
i Ewangelii**. Zakon definiowany jest w nim jako objawiona nauka woli Bozej,
a zarazem karg za grzech, za to, co sprzeciwia sie woli Bozej. Wszelkie takie
tresci w Pismie Swietym przynaleza do Zakonu'. Wtasciwe poznanie grzechéw
dzieki Zakonowi mozliwe jest tylko dzieki wytozeniu go w sposéb duchowy
przez Chrystusa. Wyklad ten ujawnia gniew Bozy. Ten aspekt zwiastowania
o cierpieniu i $mierci Chrystusa przynalezy do zwiastowania Zakonu, a wiec
obcego dzieta Chrystusa majacego za zadanie odstonié¢ gniew Bozy i przerazi¢
cztowieka. FC VI uzupetnia ten obraz roli Zakonu o stwierdzenie, ze powinien
by¢ on zwiastowany zaréwno niepokutujacym, jak i tym, ktérzy sa nawrdceni
do Boga, nowo narodzeni i usprawiedliwieni. Chodzi o tzw. tertius usus legis,
czyli usus legis in renatis, tj. wzgledem odrodzonych. Samo pojecie sfromulo-
wat Filip Melanchton najpierw w II (1535), a potem w III wydaniu swoich Loci
communes (1559)°*. W nauczaniu FC punktem wyjscia tego aspektu refleksji
o0 Zakonie jest to, ze takze w wierzacych pozostaje stary grzeszny Adam. Zakon
w tym aspekcie odniesiony zostaje nie tyle do calego wierzacego, ale do starego,
grzesznego Adama w nim. Jak zauwaza Martin Honecker, stanowi to ograni-
czenia koncepcji tertius usus legis rozumianego przez Filipa Melanchtona jako
trwalego ustanowienia Bozego, ktdre co prawda nie potepia wierzacego, ale
stale go obowigzuje, do ram, jakie proponuje Lutrowa nauka o simul iustus et
peccator™. FC czyni tez rozrdznienie miedzy uczynkami Zakonu, wykonywa-
nymi ze strachu przed karg i gniewem Boga, a owocami Ducha, wydawanymi
przez wierzacych bez przymusu, gdyz dla nich postuszenstwo Zakonowi jest

102 FCSDII, 50, BSELK,s.1368n (KWKL, s. 448).

103 FCSDII, 51n, BSELK, s.1368-1371 (KWKL, s. 448).

104 FCSD XI, 28, BSELK, s.1570n (KWKL, s. 515)

105 FCEpV, 1n, BSELK, s.1246-1249 (KWKL, s. 408); FC SD V, 1.27; BSELK, s. 1430n.1442n (KWKL,
S. 468.471n).

106 FCEpV,3n,BSELK,s.1248n (KWKL,s. 408).

107 FCEpV,9n,BSELK,s.1250n (KWKL,s. 409); FCSD V,10.12-18, BSELK, 5.1434-1439 (KWKL, s. 469n).
108 M. Honecker, Einfiihrung in die theologische Ethik. Grundlagen und Grundbegriffe, Berlin-New-York
1990, 5. 76; spor na temat obecnosci tertius usus legis w teologii Marcina Lutra podsumowuje: G. Wenz,
Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und systematische
Einfiihrung in das Konkordienbuch, t. 2, Berlin 1998, s. 634-636, przyp. 1.

109 Por. A. Peters, Gesetz und Evangelium, Giitersloh 1981, s. 78-80.

110 M. Honecker,dz. cyt.,s. 76.
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wyrazem nowego narodzenia™. Ewangelia zas$ jest nauka o tym, w co winien

wierzy¢ cztowiek, ktory nie przestrzegat Zakonu, a mianowicie w zado$éuczy-
nienie i odpuszczenie dzieki dzietu Jezusa Chrystusa. FC zastrzega przy tym,
ze termin Ewangelia rozumiany jest w Piémie Swietym dwojako. Kiedy stoi

w opozycji do Zakonu, to spelnia on powyzej przytoczong definicje. Druga
mozliwo$¢ uzycia odnosi sie do oznaczania catosci nauki i stuzby Chrystusa.
W tym drugim znaczeniu Ewangelia obejmuje zwiastowanie o pokucie i od-
puszczeniu grzechéw, w pierwszym zas$ skupia sie wylgcznie na radosnej wieéci

i pocieszeniu. Uznanie Ewangelii w pierwszym z przytaczanych znaczen za

zwiastowanie o pokucie stanowi pomieszanie Zakonu i Ewangelii i zostato

przez FC odrzucone™.

Rozwiniecie FC Vw SD dodaje do powyzszych rozrdznien takze rozrdznie-
nie co do znaczenia terminu ,pokuta” na gruncie Pisma Swietego. Oznacza on
bowiem nawrécenie do Boga. Tam jednak, gdzie rozrdznia sie miedzy pokutg
awiarg, to ta pierwsza oznacza wylgcznie poznanie grzechu, a wiec dzieto Za-
konu. Nawrdcenie zas$ to owo dzieto Zakonu, do ktérego dotacza Ewangelia™.
Zwiastowanie Ewangelii bez Zakonu prowadzi albo do zwatpienia, albo do
obtudnej pychy przeswiadczonej o zdolnosci wypetnienia Zakonu ludzkimi
sitami, stad konieczne jest dochowanie w Kosciele ich obu™. FC SD V potwier-
dza takze, ze zwiastowanie Zakonu i Ewangelii to dzieto Ducha Swietego.
Zadaniem Zakonu jest takze karcenie niewiary, za§ Ewangelia o niej poucza.
Ewangelia jest nadrzedna wobec Zakonu. Zas na podstawie Zakonu istnieje
tez pewne poznanie Boga u pogan™®.

Takze FC SD VI dodaje nowe watki do wyzej krétko scharakteryzowanych tez
o0 Zakonie. Podkresla on, ze wolnos¢ od przeklenstwa Zakonu nie jest tozsama
z wolno$cig od Zakonu®. Zas zdolnoé¢ do wypelniania Zakonu przez wierzg-
cych jest wynikiem odnowy ich zycia przez Ducha Swietego. Jest to wynikiem

111 FC Ep VI, 2-7, BSELK, s. 1252-1255 (KWKL, s.410); FC SD VI, 7-9.16-19.23n, BSELK, s. 1434-1443
(KWKL, s. 473-475).

112 FCEpV, 5-7, BSELK, s.1248n (KWKL, s. 408); FC SD V, 3-6.20-22, BSELK, s. 1434n.1438-1441
(KWKL, s. 468-471).

113 FCEpV,11, BSELK, s.1250n (KWKL,s. 409); FCSDYV, 27, BSELK, s.1442n (KWKL, s. 471n).

114 FCSDV,7-9, BSELK, s.1434n (KWKL, s. 469).

115 FCSDV,10.23-25, BSELK, 5.1434n.1440-1443 (KWKL, s. 469.471).

116 FCSDV, 11, BSELK, s.1434-1437 (KWKL, s. 469).

117 FCSDV,19, BSELK, s.1438n (KWKL, s. 470).

118 FCSDV, 22, BSELK,s.1440n (KWKL, s. 471).

119 FCSDVI, 4, BSELK,s.1444n (KWKL, s. 472).
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dzialania Ducha Swietego nie przez Zakon, a przez Ewangelie°. Nauczanie
wierzgcych Zakonu ma ich uchronié przed wtasnymi fantazjami na temat tego,
jak powinno wygladaé uswiecone zycie, a jednoczesénie zabezpieczy¢ przed
popadnieciem w przekonanie o doskonatosci wtasnych uczynkéw'*. Zakon
skupia sie przy tym na zgdaniu postuszenstwa, zas§ Ewangelia wyjasnia, dla-
czego dobre uczynki sg Bogu mite™2.

Ekskurs1.5. Podsumowanie

Zasadniczym kontekstem nauczania o pokucie, rozumianej jako element
egzystencji chrzescijanskiej w poszczegdlnych, oméwionych wyzej czeéciach
LC, jest powigzanie problemu z kluczows dla reformacyjnego przestania naukg
o usprawiedliwieniu jedynie z taski, dla Chrystusa, przez wiare, a takze z na-
uczaniem o Zakonie i Ewangelii. W tle tych rozwazan stoi diagnoza cztowieka
wierzacego rozumianego jako simul iustus et peccator.

Nalezy takze odnotowac, szczegdlnie w pismach powstatych przed 1537 ro-
kiem, ze podstawg polemiki z krytykowanym §redniowiecznym ujeciem pokuty,
w ramach trzyczes$ciowego podziatu na skruche, wyznanie i zado$¢uczynienie,
byl motyw o charakterze duszpasterskim. Mianowicie takie nauczanie o poku-
cie, skupione na aktach pokutnych czlowieka, prowadzi¢ ma zdaniem autoréw
LC jedynie do niepewnosci co do skuteczno$ci aktu pokutnego, co w efekcie
przyniosto takie wypaczenia w zyciu Kosciota, jak na przyktad praktyka odpusto-
wa. Najkrdcej ten akcent Reformatoréw w nauce o pokucie wyrazita krytyka
Sredniowiecznego rozumienia pokuty zawarta w Traktacie.

Watek ten jest takze obecny w rozwazaniach CA i ACA, przy czym oba te
pisma dostarczaja szerszego obrazu, czym jest pokuta w rozumieniu ewange-
lickim. Zaproponowana w CA i ACA definicja pokuty odwotuje sie do skruchy
iwiary. Ta pierwsza to przerazanie grzesznoscig, a wiec opus alienum Boga, ktore
realizowane jest poprzez Zakon. Ta druga zas to fides specialis w konkretng tre$¢
obietnicy Ewangelii, ktora jest opus prioprium Boga. Tres¢ ta to odpuszczenie
grzechéw darmo, ze wzgledu na Chrystusa. Ta obietnica, ze swej istoty, by by¢
skuteczng dla czlowieka, domaga sie wiary. Tylka wiara w Ewangelie moze by¢
uznana za podstawe usprawiedliwienia.

Tezy o usprawiedliwieniu z mitosci, a wiec z wykonania Zakonu, s3 dla
ACA mieszaniem Zakonu i Ewangelii, co wiecej, nie dadzg sie zrealizowaé

120 FCSDVI, 6.10-12, BSELK, s.1444-1449 (KWKL, s. 473).
121 FCSD VI, 20n, BSELK, s.1450-1453 (KWKL, s. 475).
122 FCSDVI, 22, BSELK,s.1452n (KWKL, s. 475).
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w praktyce, gdyz przerazone Zakonem sumienie nie jest zdolne do uczynkéw
mitosci. To jednak nie zmienia faktu, ze wedtug CA i ACA pokuta koniecznie
powinna przynosi¢ dobre owoce, tj. dobre uczynki, a wiec wykonywania naka-
zanych przez Boga przykazan, a co za tym idzie — zmiane zycia. Dobre uczynki
nie majg tutaj charakteru nadobowigzkowego zados$éuczynienia, ale stalego
skutku pokuty dla egzystencji chrzescijanina. Zas§ doskonatosé chrzescijaniska
nie realizuje sie w doskonatosci uczynkow, ale we wzroscie w wyzej opisanej
pokucie oraz w wierze.

Podobnie AS skupia sie w swej czesci krytycznej na niepewnosci, do jakiej
prowadzi Sredniowieczne nauczanie o pokucie, ktére prowadzito do takich
wypaczen, jak praktyka odpustowa czy przeswiadczenie o doskonatosci zycia
w zakonach. Marcin Luter akcentuje przy tym wyraZnie, ze powodem takiego
stanu rzeczy jest to, ze Sredniowieczne nauczanie o pokucie koncentrowalo sie
na uczynkach cztowieka, a nie na dziataniu Bozym wzgledem niego w Zakonie
i Ewangelii. Zrédlem tego wypaczenia jest bledne postrzeganie grzesznego
stanu cztowieka, dajgce szanse sitom czlowieka, ktére Reformacja wykluczyta
W swej pesymistycznej antropologii.

W czesci pozytywnej swego wyktadu AS widzi w Zakonie, podobnie jak
CA i ACA, narzedzie uswiadomienia grzesznosci, ktore przeraza czlowieka.
Przy czym dodaja, ze dzieje sie tak, gdyz Zakon zawiédl w swoim usus politicus,
w ktérym wzywat do przestrzegania zawartych w nim nakazéw. Ze wzgledu
na grzech doprowadzito to wyltgcznie badz to do przeswiadczenia o zdolnosci
wypelnienia Zakonu sitami cztowieka, badz tez do negacji diagnozy grzesznosci.
Stad, podobnie jak w CA i ACA, gléwng stuzbg Zakonu jest jego usus theologi-
cus, to jest przerazenie czlowieka i ukazanie mu jego grzesznosci. To dzieto
Zakonu pozostawiloby czlowieka w glebokim zwatpieniu, gdyby od razu nie
dolaczyta do niego obietnica zbawienia zawarta w Ewangelii. Zaréwno Zakon,
jak i Ewangelia sg narzedziami Bozymi, cztowiek pozostaje wobec nich bierny.

Odmiennie niz CAiACA, ktére obok pokuty jako dzieta Zakonu i Ewangelii
ktadly nacisk na owoce, ktére powinna ona za sobg pociaga¢, AS skupia si¢ na
fakcie, ze cztowiek zbawiony ze wzgledu na wiare potrzebuje w Zyciu docze-
snym pokuty. To stanowisko AS wspotgra z koncepcjg pokuty jako aktualizacji
Chrztu zawartg w MK i DK™. Zas$ réznice w akcentach wzgledem CA i ACA
mozna ttumaczy¢ tym, ze pisma, ktore wyszly spod piéra Filipa Melanchtona,
pozostawiajg otwartg mozliwo$¢ dyskusji na temat tego, jak definicja z CA
i ACA méwigca o teologicznej tre$ci pokuty ma sie do Sredniwiecznego jej

123 Zob.wyzej 8.2.
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ujecia jako skruchy, wyznania i zados¢uczynienia. Zas AS zdecydowanie takie
pojmowanie pokuty odrzucaja, widzac jg tylko w perspektywie dzieta Boga
w zwiastowaniu Zakonu i Ewangelii.

Zwiastowanie Zakonu jest dla AS zwiastowaniem w kazaniu, zas$ w przy-
padku Ewangelii wskazane zostalo cate spektrum srodkéw taski (kazanie,
sakramenty, absolucja). W CA i ACA taki zwiazek wydaje sie niewidoczny na
pierwszy rzut oka. Jednak jest to tylko pozér. ACA méwi wyraznie o kazaniu
pokuty, a wiec Zakonu. Za$ co do Ewangelii to nalezy tutaj przypomniec¢, ze
CAVjednoznacznie widzi w kazaniu i sakramentach $rodki taski, ktére budzg
wiare o jakiej mowa w CA IV a to przeciez wiara w t3 sama Ewangelia, jaka
zwiastowana jest pokutujgcemu, a CA X111 widzi budzenie i wzmacnianie wiary
jako podstawy pozytek sakramentéw'>. Zaréwno CA i ACA, jak i AS widza tez
pokute jako skutek dziatania Ducha Swietego.

Ten ostatni watek zostal silnie wyakcentowany w nauczaniu o pokucie w FC.
Pokute sprawia Duch Swiety poprzez Stowo i sakramenty. FC skupia sie takze na
wlasciwym pojmowaniu zadania Zakonu i Ewangelii, co jest skutkiem sporéw
w tonie luteraniskiej Reformacji jeszcze za zycia, a potem po $mierci Marcin
Lutra. FC, podobnie jak wcze$niejsze pisma, widzi w Zakonie objawienie woli
Bozej, ukazujace grzesznosc cztowieka. Dla takiego dziatania Zakon musi by¢
duchowo zinterpretowany przez Chrystusa. Ewangelia za$ to nauka o tym,
W co powinien wierzy¢ ten, ktory nie wykonuje Zakonu, a wiec o zados$éuczy-
nieniu i odpuszczeniu grzechéw w Chrystusie. FC kladzie, podobnie jak AS,
nacisk na to, ze pokuta jest stalym elementem egzystencji chrzescijaniskiej. FC
w rozwinieciu tej tezy odchodzi od perspektwy zawartej w AS i rozwija nauke
o Zakonie. Obok usus politicus i usus theologicus uznaje bowiem, tzw. tertius
usus legis, a wiec zwiastowanie Zakonu jako normy dla odrodzonych, ktére
wymierzone jest w starego, grzesznego Adama pozostajgcego w wierzacym
i ma prowadzi¢ do odnowy zycia.

Powyzsze rozwazania przedstawione w Ekskursie 1 stanowig uzupelnienie
i kontekst zaréwno dla przedstawionej w rozdziale poprzedzajgcym koncepcji
pokuty jako aktualizacji Chrztu, jak i dla przedstawionych nizej, w ekskursie 2
rozwazan o spowiedzi i absolucji. Tym samym ekskurs ten uzupelnia oméwienie
szczegdtowych aspektéw Chrztu. Zanim jednak przejdziemy do oméwienia
spowiedniego nauczania LC w Ekskursie 2, koniecznym jest przedstawienie
szczegbtowych aspektéw nauczania o drugim z sakramentéw — Wieczerzy

124 Por.:CAIV,BSELK,s.100n (KWKL,s.142; BKE1,s.28); CAV, BSELK, s. 60 (KWKL,s.144; BKE1, s. 28);
zob. wyzej3.1.14.1. oraz nizej16.1.
125 Por. CAXIII, BSELK, s.108n (KWKL, s.146; BKE1, s. 34); zob. wyzej 8.1.

223



Panskiej. Przedmiotem kolejnych czetrech rozdzialéw stang sie zatem kolejno
kwestia obecno$ci ciata i krwi w elementach Sakramentu Ottarza, krytyka mszy,
postulat udzielania skaramentu pod obiema postaciami oraz uzupelniajace
wskazowki odnosnie praktyki Wieczerzy Panskiej zawarte w LC.



11. Obecnosc ciata i krwi Chrystusa w elementach
Wieczerzy Panskiej

Omoéwiwszy w rozdziatach dziewigtym i dziesigtym kwestie szczegdtowe odno-
$nie Chrztu, ktére zostaly dopelnione rozwazaniami ekskursu 1 poswieconego

egzystencjalnemu wymiarowi pokuty, nalezy przej$é¢ do zagadnien zwigzanych

z drugim z sakramentéw — Wieczerzg Pariska. Pierwszg z kwestii szczegétowych,
jaka zajmiemy sie w odniesieniu do Sakramentu Ottarza, bedzie pytanie o obec-
no$¢ ciata i krwi Chrystusa w elementach Wieczerzy Panskiej. Odgrywa ono

pierwszoplanowa role w refleksji LC poswieconej temu sakramentowi'. Dzieje

sie tak niewatpliwie takze dlatego, ze kwestia ta stanowila istote wewnatrzre-
formacyjnego sporu dotyczacego tego sakramentu, jaki Marcin Luter toczyt

z przedstawicielami przede wszystkim Reformacji szwajcarskiej z Ulrykiem

Zwinglim na czele, a takze przedstawicielami tzw. lewego skrzydta Reformacji,
tzw. marzycieli (np. Andreasem Karlstadtem i Kasparem Schwenckfeldem)>.

1 Por.: ,Punktem wyjscia [refleksji LC nad Wieczerzg Panska—dop.]S] staje sie wiec wyznanie wiary

w »prawdziwe Ciato i Krew Chrystusa Pana, w chlebie i winie, i pod postacia chleba i wina nam, chrze-
Scijanom, ku spozywaniu i piciu ustanowione«” (M. Walus, Spiritus Sanctificator. Cztowiek wobec Ducha

Swietego wedhig ksigg wyznaniowych luteranizmu (1529-1537), Lublin 2010, 5.162); natomiast Stanistaw

Celestyn Napidrkowski jako gtéwny watek rozwazan LC o Wieczerzy Panskiej obok obecnosci ciata

i krwiw elementach identyfikuje takze polemike w kwestii mszy (zob. nizej10), por. tenze, Solus Christus.
Zbawcze posrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999, s. 151.

2 Natematsporuze szwajcaramizob.:]. T. Maciuszko, Spdr o Wieczerzg Paiiskg, w: M. Luter, Wyznanie

0 Wieczerzy Paiiskiej, Bielsko-Biata 2014, s. 7-20; P. Jaskéta, Symboliczne rozumienie Wieczerzy Paiskiej

wedtug Ulricha Zwingliego, w: To czyhcie na mojq pamiqtke. Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red.
L. Gérka, Warszawa 2005, s. 129-155; B. Lohse, Dogma und Bekenntnis in der Reformation: Von Luther bis

zum Konkordienbuch, w: Handbuch der Dogmen-und Theologiegeschichte, red. C. Andersen, A. M. Ritter, t. 2,
wyd. 2 zmienione, Gottingen 1998, s. 46-64; na temat ujecia Wieczerzy Panskiej przez A. Karlstadta
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Zagadnienie to jest zaréwno jedyng kwestig bedacg przedmiotem CA X, jak
i pierwszoplanowym tematem oméwienia tego sakramentu w katechizmach
Marcina Lutra. Takze odpowiedni artykut AS otwiera passus odnoszacy sie
dotego zagadnienia, ajedyny artykut sakramentologiczny FC jest zasadniczo
poswiecony jedynie jemu. Treéci odno$nie tego problemu zawiera tez ACA,
ponownie wiec przedmiotem analizy bedg wszystkie XVI-wieczne czeéci LC,
za wyjatkiem Traktatu.

By w pelni zarysowaé kontekst analizowanych pism, nalezy wspomnie¢,
ze dla rozwazan FC istotny nie jest tylko spdr z ujeciem teologii Wieczerzy
Panskiej przez pierwsze pokolenie Refomatoréw szwajcarskich z Ulrykiem
Zwinglim na czele, ale takze spér prowadzony w tej samej kwestii z uczniami
chyba najbardziej znaczacego przedstawiciela Reformacji szwajcarskiej, wy-
wodzacego sie z pokolenia Reformatoréw, ktérzy na scene dziejow wkroczyli
w latach 30. XVI wieku — Jana Kalwina:.

11.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

CA zajmuje si¢ kwestia obecnosci Chrystusa w Wieczerzy Panskiej w art. X.
Wersja taciniska stwierdza: ,De Coena Domini docent, quod corpus et sanguis
Christi vere adsint et distribuantur vescentibus in coena Domini” [,,Ko$cioly
nasze uczg o Wieczerzy Panskiej, ze ciato i krew Chrystusa sg prawdziwie
obecne i rozdzielane spozywajacym w Wieczerzy Panskiej”]*. Wersja niemiecka
zawiera ujecie szersze: ,Vom dem Abendmahl des Herrn wird also gelehrt, das
warer leib und blut Christi wahrafftiglich unter gestalt des brods und weins im
Abentmal gegenwertig sey und da ausgeteilt und genomen wirt” [,,O Wieczerzy
Pariskiej naucza sie, ze prawdziwe ciato i krew Chrystusa sg prawdziwie w Wie-
czerzy pod postacig chleba i wina obecne, w niej rozdzielane i przyjmowane”].
Oba artykuly koniczy odrzucenie inaczej nauczajacych: et improbant secus
docentes/Derhalben wirt auch die gegenlahr verworffen” [,inaczej nauczajg-
cych odrzucamy/z tego powodu tez odrzuca sie nauke przeciwng’l°. Artykut ten
jest bardzo skrétowy, a jego lapidarnos¢, jak ocenia Wilhelm Maurer, wiecej

zob.: G. A. Benrath, Die Lehre aufSerhalb der Konfessionskirchen, w: Handbuch der Dogmen- und Theologie-
geschichte, dz. cyt., s. 575n.

3 B.Lohse, Dogma und Bekenntnis in der Reformation..., dz. cyt., s.129-134; R. Kolb, Die Konkordienformel.
Eine Einfiihrung in ihve Geschichte und Theologie, Gottingen 2011, 5.110-140.

4 CAX,BSELK,s.105 (KWKL, s.145).

5 CAX,BSELK,s.104 (BKE1,s.32).

6 CAX,BSELK,s.104n (KWKL,s.145; BKE1,s.32).
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zaciemnia, niz rozjasnia’.

Tekst niemiecki r6zni sie od tacifiskiego. Zanim zostang przedstawione
szczegOtowe cztery roznice, nalezy zrelacjonowac stan dyskusji o ich ogélnym
do siebie stosunku. Wolf-Dieter Hauschild podsumowuje jg i zestawia trzy
reprezentowane stanowiska: 1. réznice te reprezentujg rozbiezno$¢ miedzy
nauky o Wieczerzy Panskiej Filipa Melanchtona i Marcina Lutra, 2. istnieje
miedzy nimi merytoryczna zgodnos¢, a tekst aciniski nalezy interpretowaé
w odniesieniu do niemieckiego jako oficjalnej wersji, 3. obie wersje wzajemnie
sie uzupetniaja, a réznice powstaly ze wzgledu na rézne cele ich powstania®.

Za pierwsza z opcji opowiada si¢ Wilhelm Neuser. Argumentuje on, ze tekst
tacinski CA X powstal niezaleznie od , Artykuléw marburskich™ i , Artykutéw
szwabachskich™e, a takze wszystkich znanych Filipowi Melanchtonowi defi-
nicji Wieczerzy Panskiej, takze luterskiej. Formula ta byta oparta o materiat
zebrany przez niego od 1526 w toku sporu o Wieczerze Panska, toczonego
miedzy nurtem wittenberskim a szwajcarskim®. Tym samym CA X w wersji
tacinskiej jest samodzielna wzgledem wersji niemieckiej. Dodatkowo Wilhelm
Neuser dowodzi, ze wersja tacifiska jest szersza, ale jej tre$¢ nie obejmuje
wersji niemieckiej, reprezentujgcej stanowisko stricte luterskie. Jego zdaniem
ujecie tacinskiej wersji CA wzgledem pozycji luterskiej odrdézniajg: przyjecie
jedynie manducatio spiritualis [spozywania duchowego], nieba rozumianego

7 W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Gltersloh 1978, s.187; por. L. Grane,
Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteraniskiej, Bielsko-Biata 2002, s.105;

ze wzgledu na lapidarno$é CA X Wilhelm Maurer sugeruje, by czyta¢ go w kontekscie gtebszej i ja-
Sniejszej mysli Marcina Lutra na temat sakramentu Wieczerzy Panskiej. Podkresla, ze Filip Melanchton

przejat w CA stosunkowo niewiele z wypracowanej przez Marcina Lutra teologii Sakramentu Ottarza.
W CA X swoje miejsce znalazto jedynie podstawowe zdanie o realnej obecnosci ciata i krwi Chrystusa.
Niejestonojednak wtym artykule rozwiniete, mimo ze Marcin Luter zdazyt do 1530 roku wypracowa¢

catg swoja teologie sakramentu Wieczerzy Panskiej (W. Maurer, Historischer Kommentar..., t. 2, dz. cyt.,
5.188-195.); por.: P Althaus, Die Theologie Martin Luthers, Gltersloh1962,s.275-279.297-303.318-338; H.-M.
Barth, Die Theologie Martin Luthers. Eini kritische Wiirdigung, Glitersloh 2009, s. 325-331.337-355; O. Bayer,
Martin Luthers Theologie. Ein Vergegenwirtigung, wyd. 2 przejrzane, Tibingen 2004, s.245-248; M. Uglorz,
Swiadectwo Lutra o Wieczerzy Paiiskiej; w: Teologia wiary. Teologia ks. dra Marcina Lutra i ksigg wyznanio-
wych Kosciota luteranskiego, red. M. Uglorz, Bielsko-Biata 2007, s. 311-328; A. Skowronek, Nauka Marcina

Lutra o Wieczerzy Paiiskiej, w: Misterium Verbi, red. H. Muszysski, A. Skowronek, Warszawa 1985, 5.193-203.
8 W.-D.Hauschild, Lutherische Abendmahlslehre nach der Confessio Augustana, w: Das Opfer Jesu Christi und

seine Gegenwart in der Kirche. Kldrungen zum Opfercharakter der Herrenmahles, red. K. Lehmann, E. Schlink,
Freiburg im Breisgau—Gottingen 1983, s. 99.

9 Por. Marburger Artikel, Vom sacrament des leibes und bluts Christi, BSELK-QM1, s. 46.

10 Por.: Schwabacher Artikel, Der zehend, BSELK-QM1, s. 40.

11 Zob.wyzej,s. 52, przyp.1.
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przestrzennie, odrzucenie stéw konsekracji i luzne powigzanie daréw Wie-
czerzy Panskiej z elementami i jest ono de facto zajeciem pozycji pomiedzy
stanowiskiem Marcin Lutra z jednej, a Ulryka Zwingliego z drugiej strony*.
Sam Wolf-Dieter Hauschild, odwotujac sie do pierwszych komentarzy do CA
X, zaréwno strony rzymskiej, jak i odpowiedzi na Konfutacje w ACA X, opowia-
da sie za druga z opcji. Zgadza sie przy tym z reprezerntatami pierwszej opcji,
ze tekst niemiecki wyraza stanowisko luterskie. Odmiennie jednak od nich
stwierdza, ze tekst facinski wspiera lutersky interpretacje CA X=. Nie odnosi
sie przy tym do opcji trzeciej, za$ pierwszg odrzuca, argumentujac, ze tak da-
leko idgce rozbieznosci sg niemozliwe, gdyz w przypadku CA w obu wersjach
jezykowych chodzi o jedno wyznanie*. Podobne stanowisko reprezentuje
Ernst Bizer, ktéry w tekscie niemieckim widzi wytlumaczenie i rozwiniecie
taciniskiego. Stwierdza jednak, Ze tekstu niemieckiego mogtoby zabraknaé, a to,
co on uwypukla, jest juz zawarte w sformutowaniu tacifiskim®. Peter Brunner
stwierdza, ze mimo réznic w brzmieniu obu wersji jezykowych s3 one zgodne
pod wzgledem merytorycznym, opowiadajac sie za realng obecnoscig cata i krwi
Chrystusa w udzielanych i przyjmowanych elementach*. Za podobng konsta-
tacja opowiada sie Vilmos Vajta, podkreslajac, ze tres¢ o obecnosci ,, prawdziwie
pod postacig chleba i wina” jest nie tylko expressis verbis sformutowana w tekscie
niemieckim, ale jest tez stanowiskiem tacinskiego ujecia CA X. Jednocze$nie
Vilmos Vajta sprzeciwia sie interpretacjom, ktore sugeruja, ze wersja tacifiska
ostabia tres¢ artykulu, ze wzgledu na to, ze mamy w wersji tacinskiej do czy-
nienia z jezykiem $redniowiecznego dogmatu”. Nieco inne podejscie w tej
kwestii, zbiezne jednak w swych wynikach z wyzej oméwionymi stanowiskami,
zajmuje Edmund Schlink. Omawiana kwestia jest dla niego przyktadem na
zastosowanie postulowanej zasady interpretacyjnej poszczegdlnych czesci LC.
Glosi ona, odwotujac sie do konsensusu KoSciota, jaki legt u powstania ksiag
wyznaniowych, zZe nie nalezy interpretowaé zawartych w nich rozbieznosci

12 W. Neuser, Die Abendmahlslehre Melanchton in ihrer geistlichen Entwicklung (1519-1530), Neukirchen

1968, s. 434-473.

13 W.-D. Hauschild, art. cyt., s.101.

14 Tamze,s.101.

15 E. Bizer, Die Abendmahlslehre in den lutherischen Bekenntnisschriften, w: E. Bizer, W. Kreck, Die Abend-
mahlslehre in den reformatorischen Bekenntnisschriften, wyd. 2, Miinchen 1959, s.16-18.

16 P Brunner, Vom heiligen Abendmahl. Zum Verstindnis des10. Artikel der Augsburgischen Konfession, w: ten-
ze, Pro Ecclesia. Cesammelte Aufsitze zur dogmatischen Theologie, t.1,wyd. 2, Berlin-Hamburg 1962, s.190n.
17 V.\Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi— Feier der Cemeinschaft— Eucharistische Opfer, w: Confessio

Augustana und Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster

1980, s.547n.
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jako przeciwnych wypowiedzi ich poszczegdlnych autoréw, ale nalezy wyktadaé
je calodciowo we wzajemnym powigzaniu®. Tym samym ,w ramach »Ksiegi
zgody« nauka o Wieczerzy Panskiej »Wyznania augsburskiego« nie jest juz
wiecej artykutem melanchtonowskiej teologii, lecz nalezy jg interpretowaé
w nierozlgcznym polgczeniu z Lutrowymi katechizmami, jesli chce sie braé¢
powaznie »Wyznanie augsburskie« za ksiege wyznaniowg™. Tym samym
merytoryczna zgodnosc¢ uje¢ CA i MK oraz DK nie wynika z samych tych tek-
stéw, ale jest dla Edmunda Schlinka wynikiem ich interpretacji we wzajemnym
kontekscie, czego domaga sie ich status jako ksigg wyznaniowych. Argumentem
na rzecz takiego podejscia jest takze historia oddzialywania poszczegélnych
tekstow, jakie weszly do LC, w okresie przed jej powstaniem. Jak zauwaza Re-
inhard Schwarz, AS oraz katechizmy Marcina Lutra jako powszechnie uznane
pisma w sporach po roku 1546 stanowily ramy interpretacyjne dla CA». Z tg
samg intencjy Jakob Andrae zestawil corpus doctrinae, ktére po uzupetnieniu
przez FC stalo sie LC*.

Trzecia z przedstawionych opcji reprezentuje Wilhelm Maurer, wskazujacy
na zasadniczo rézne cele, ktére determinowaly tre$¢ niemieckiej i faciniskiej
wersji CA X. Pierwsza z nich, jako oficjalny tekst Sejmu w Augsburgu, majacy
charakter wigzacy takze od strony prawnej, zostata uksztattowana nie tylko
przez zainteresowania teologiczne, ale réwniez przez zalozenia polityczne
strony saskiej, ktéra naciskata w interesie kompromisu z cesarzem na jasne
i wyrazne odciecie sie od sakramentarzy, czyli Szwajcaréw i miast gérnonie-
mieckich. Polityka saksoriska w interesie zgody z cesarzem chciata wykorzystaé
CA jako narzedzie destrukcji planéw landgraféw heskich, ktérzy usitowali
montowac sojusz ogélnoprotestancki w Niemczech, majacy obejmowac¢ za-
réwno zwolennikdéw nurtu wittenberskiego, jak i szwajcarskiego Reformacji.
Natomiast wersja tacifiska obliczona byta jako materiat do dysputy teologicznej
z Johannesem Eckiem, a przy tym nieobcigzona balastem politycznych ocze-
kiwan. Same za$ reguly przewidywanej dysputy zdaniem Wilhelma Maurera
mialy zaktada¢ nieujawnianie w materiale poczatkowym calosci reprezento-
wanego stanowiska, sam za$ materiat miat by¢ tak przygotowany, by mogt
sta¢ sie przedmiotem rozwijanego w toku dysputy komentarza. Przy czym

18 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Géttingen 2008, s. 6n.

19 Tamze,s.7.

20 R.Schwarz, Lehrnorm und Lehkontinuitdt. Das Selbstverstandnis der lutherischen Bekenntnisschriften,
w: Bekenntnis und Einheit der Kirche. Studien zum Konkordienbuch, red. M. Brecht, R. Schwarz, Stuttgart
1980, s.264n.

21 E. Koch, Konkordienbuch, TRE, t.19, s. 474.
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Wilhelm Maurer zauwaza, ze taki stan rzeczy pozwala uzna¢ obszerniejsza
wersje niemieckg artykutu za determinujgcg kierunek jego interpretacji*.
Szczegdtowo réznice miedzy tekstem niemieckim i facifiskim przedstawiaja
sie nastepujaco. Po pierwsze w tekscie niemieckim prawdziwos¢ ciala i krwi
nie okreslono jedynie przystéwkiem ,vere/warhafftiglich [prawdziwie] obecne
irozdzielane..”, ale tez dodano przymiotnik warer [prawdziwy] do stéw ,ciato”
i krew”. Po drugie dodano w tekscie niemieckim stowa: ,unter gestalt des
brods und weins” [,,pod postacig chleba i wina”]. Trzecig réznice stanowi fake,
ze tekst niemiecki posiada tréjcztonowe, za$ taciniski dwucztonowe orzeczenie
(vescentibus [spozywajgcym] moze odnosi¢ sie zaréwno do distribuantur [roz-
dzielane], jak réwniez do adsint [s3 obecne], przy zatozeniu drugiej mozliwosci,
do ktérej sktaniajg sie komentatorzy, pozostaje ona bez ekwiwalentu w tekscie
niemieckim). Czwarta z réznic ujawnia sie nie w poréwnaniu konkretnych
fragmentéw wersji niemieckiej i facifiskiej omawianego artykulu, ale w odnie-
sieniu do calosci CA. Dotyczy ona stowa uzytego w czesci odrzucajacej inng
nauke. Tekst facinski stosuje tutaj fagodniejsza forme [improbant/odrzucamy]
niz w innych artykutach, w ktérych uzywa w czeéci negatywnej czasownika
damno [potepiac]. Damno na niemiecki ttumaczone jest réznie, zaréwno tak
jak w CA X, jako verworffen [odrzucamy], jak i jako verdammen [potepiamy]*.
Pierwsza i ostatnia z powyzszych réznic sg interpretowane w literaturze
przedmiotu w odniesieniu do odrzucenia w CA X interpretacji tego artykutu,
ktéra nie zaktadataby realnej obecnosci ciat i krwi w Wieczerzy Paniskiej. Mimo
ostatniej z przytoczonych réznic, to jest uzycia fagodniejszej formy potepienia,
nie ma watpliwosci, ze pod odrzuconymi ,inaczej nauczajacymi” kryje sie
w pierwszym rzedzie Ulryk Zwingli z jego symbolicznym pojmowaniem tego
sakramentu®. Pierwszg z réznic natomiast chce wykorzysta¢ Regin Prenter,

22 W. Maurer, Zum geschichtlichen Verstindnis des Abendmahlsartikel in der Confessio Augustana, w: Fest-
schrift fiir Gerhard Ritter, Tiibingen 1950, 5. 194-196.

23 Verworffen uzytejest w: CA LILIX.XVII, BSELK, s.94.96.104.112 (BKE1, 5.26.32.36); verdammen w: CA

VVIILXVI, BSELK,s.100.102.110 (BKET, s. 28.30.34.36); CA XlI stosuje oba ttumaczenia, zob. CA XII, BSELK,
s.106 (BKE1, s. 32); odnosnie do réznic w tekstach por.: R. Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine

Auslegung, Erlangen 1980, s.142n; W.-D. Hauschild, art. cyt., s. 99-101; E. Bizer, art. cyt., s. 16n; G. Wenz,
Einfiihrung in die evangelische Sakramentenlehre, Darmstadt 1988, s.167-170; szczegdtowo historie tekstu

CA X prezentuje: W. Maurer, Zum geschichtlichen Verstdndnis..., art. cyt., s.161-209.

24 R.Prenter, dz. cyt., s.141n; L. Grane, dz. cyt,, s. 107; Na temat pojmowania Wieczerzy Panskiej

u Ulryka Zwingliego zob.: U. Zwingli, Przyjazna polemika z Lutrem, ,Jednota’, r. XXV (XL): 1981, z. 7-8,
s. 26-28 [fragmenty]; tenze, Wyktad wiary chrzescijanskiej, tamze, s. 33 [fragmenty], K. Karski, Poglgdy

Ulryka Zwingliego, tamze, s. 14n; P Jaskoéta, Symboliczne rozumienie Wieczerzy Panskiej wedtug Ulricha

Zwingliego, w: To czyhcie na pamiqtke mojq. Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gorka, War-
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twierdzac, ze dodany w tekscie niemieckim czasownik warer [prawdziwy]
okreslajacy cialo i krew jest wymierzony nie tylko w nauczanie o Wieczerzy
Panskiej sformulowane przez Ulryka Zwingliego, ale takze w stanowisko Jana
Kalwina®. Inaczej interpretuje j3g Wilhelm Maurer, widzac w niej jedynie
pleonazm bez znaczenia merytorycznego®.

Odnosnie do drugiej z wymienionych réznic, to jest uzupetnienia w tekscie
niemieckim ,unter gestalt des brods und weins” [,,pod postacig chleba i wina’],
komentatorzy wskazujg na jego zgodno$¢ ze sformutowaniem uzytym w dog-
macie o transsubstancjacji¥, jaki zostal uchwalony na IV Soborze Laterariskim
(1215) w konstytucji De fide catholica [O wierze katolickiej]?*. Umieszcza to te
réznice w szerszym kontekscie dyskusji, czy CA X mozna interpretowaé w ka-
tegoriach transsubstancjacji. Dyskusja ta spowodowana jest miedzy innymi
faktem, na jaki zwraca uwage Friedhelm Kriiger, a mianowicie w CA X jasno
wypowiada sie tylko odno$nie nauki szwajcaréw o Wieczerzy Panskiej, zas
kwestie ustosunkowania sie do nauczania o transsubstancjacji pozostawia
otwarty. Friedhelm Kriiger wskazuje, Ze takie roztozenie akcentéw spowodo-
walo, Ze na sejmie w Augsburgu nie udalo sie uzyskac zgody co do sktadanego

szawa 2005, s.129-155; ). T. Maciuszko, Spor o Wieczerze Paniskq, w: M. Luter, Wyznanie o Wieczerzy Panskiej,
Bielsko-Biata 2014, s. 7-20.
25 R.Prenter,dz. cyt.,s.145; por.: L. Grane, dz. cyt., s.106; na temat pojmowania Wieczerzy Pariskiej
uJana Kalwina por.:]. Calvin, Unterricht in der christlichen Religion. Institutio Christianem Religionis, wyd. 2
przejrzane, Neukirchen-Vluyn195s, s. 877-897.940-1005; ). Kalwin, Krotki wyktad nauki o komuniiswietej,
Warszawa 1905; S. Piwko, Jan Kalwin. Zycie i dzieto, Warszawa 1995, s. 146-153; W. Janse, Sakramente,
w: Calvin Handbuch, red. H.). Selderhuis, Tibingen, s. 345-349.
26 W.Maurer, Historischer Kommentar.., t. 2, dz. cyt.,s. 188.
27 Nauka o transsubstancjacjiinterpretowata obecno$é Chrystusa w sakramencie stosujac kategorie
arystotelesowskie. Transubstancjacja to ,inna nazwa przeistoczenia czyli przemiany moca Ducha Swie-
tego catej istoty (substancji) chlebaiwina w Ciato i Krew Chrystusa bez zmiany postaci (przypadtosci)
chleba i wina” (Transsubstancjacja, RELIGIA). Nauke te zdogmatyzowano na Soborze Lateraniskim IV
(1215), por. Sobér Lateranski IV (1215), Konstytucja , De fide catholica”1,9, DSP t. 2, s. 222n, zob. wyzej 1.3.
28 W.Maurer, Historischer Kommentar.., t. 2, dz. cyt.,s.182.187; zob. takze: tenze, Zum geschichtlichen Ver-
stindnis..., art.cyt.,s.163n; L. Grane, dz. cyt.,s.106; E. Iserloh, Die Abendmahlslehre der Confessio Augustana
als Anfrage an die Konfessionen im 16. Jahrhundert und heute, w: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart
in der Kirche, red. K. Lehmann i in., Freiburg im Breisgau-Gottingen 1983, s. 124n; E. Iserloh, V. Vajta,
Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame
Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte, Paderborn-Frankfurtam
Main 1980, s. 205n; W.-D. Hauschild, art. cyt., s. 108; R. Prenter, dz. cyt., s. 142-144; por.: ,[Chrystusa]
ciatoikrew prawdziwie zawarte sg w sakramencie ottarza pod postaciami chleba i wina [podkreslenie
]S], przeistoczonymi moca Bozg: chleb w Ciato, wino w Krew..“ (Sobér Laterariski IV (1215), Konstytucja
,De fide catholica’1,9, DSP t. 2,s.222n.).
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wyznania strony ewangelickiej i obok CA zlozono Confessio Tetrapolitana po-
wigzanych z Reformacja szwajcarskg czterech miast potudniowoniemieckich
(Strasburga, Lindau, Memmingen, Konstancji) oraz prywatne wyznanie Ulryka
Zwingliego pt. Fidei ratio®.

Przeciwnicy odczytywania CA X w kategoriach transsubstancjacji formu-
tuja nastepujace argumenty na poparcie swojego stanowiska. Pierwsza grupa
argumentéw odwotuje si¢ do braku w cytacie w CA X zasadniczego fragmentu
Konstytucji De fide catholica IV Soboru Laterariskiego, ktéry méwi o przemianie
elementéw oraz odbioru CA X przez Konfutacje. Zdaniem Regina Prentera
i Vilmosa Vajty pominiecie kluczowego fragmentu De fide catholica bylo swia-
dome®. Drugi z wymienionych zwraca takze uwage, ze zbiezno$¢ CA X z De
fide catholica nie stata sie dla Konfutatoréw podstawg uznania tego artykutu,
wskazujac, ze domagali sie otwartego uznania nauki o transsubstancjacji*.

Druga grupa argumentéw odwotuje sie do tekstu ACA X oraz ACA XIII,
ktdre zostang omdéwione nizej. Tutaj nalezy jedynie stwierdzi¢, ze zdaniem
Vilmosa Vajty i Edmunda Schlinka, jezeli mozliwa by byta interpretacja CA
X w kategorii transsubstancjacji to ACA X,1 zostaloby sformulowane w inny
sposéb*. W oparciu o ACA XIII Vilmos Vajta i Erwin Iserloh, stwierdzaja,
ze transsubstancjacje w CA X wyklucza uzyte tam nawigzanie do greckiego
(prawostawnego) rozumienia nauki o Wieczerzy Paniskiej=.

Trzecia grupa to argumenty historyczne, ktére formutuje Wilhelm Maurer.
Pierwszy z nich to zwrécenie uwagi na fakt, ze zastosowanie sformutowania
rodem z IV Soboru Laterariskiego nie ma swoich zatozen czy konsekwencji
zar6wno w prehistorii tego artykutu, tez jak i w historii jego oddzialywania

29 F Kriiger, Aufbau, Ziel und Eigenart der einzelne Bekenntnisse des Konkordienbuches. Versuch eines Ge-

samtiiberblicks, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, red. H. G. P6hlmann, T. Austad, F. Kriiger,

Gitersloh 1996, s.16; por.: Confessio Tetrapolitana, w: Reformierte Bekenntnisschriften, t.1/1, Neukirchen-
Vluyn 2002, s. 469-494; Zwinglis »Fidei ratio« von 1530, w: tamze, s. 425-446; ]. M. Kittelson, Confessio

Tetrapolitana, TRE, t. 8, 5.173-177.

30 R.Prenter,dz. cyt,s.144; V. Vajta, Das Abendmahl Cegewart Christi— Feier der Gemeinschaft — Eucha-

ristisches Opfer, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der

Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 550n; E. Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften,

wyd. 4, Géttingen 2008, s.145.

31 V.Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi..., art. cyt., s. 550n; por.: KONFUTACJA, art. X, s.109-111.

32 V.Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi..., art. cyt., s. 550n; E. Schlink, Theologie der lutherischen...,

wyd. 4, dz. cyt., s.145.

33 E.lIserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art. cyt., s. 205n; V. Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi...,

art. cyt,, s. 550n.
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i jest jedynie nakierowane na podkreslenie realnej obecnosci*. Drugi nato-
miast odwoluje sie do juz przytoczonej wyzej interpretacji réznic w tekscie
niemieckim i tacinskim CA X opartej o polityczny kontekst przygotowania
tekstu niemieckiego CA. Ze wzgledu na dazenie do kompromisu z cesarzem
uzyto w CA X w wersji niemieckiej terminologii polemistéw ze strony rzymskiej,
konkretnie Wimpiny, ktéry terminu ,posta¢” uzywa w pismie polemicznym
wobec odrzuconych juz przez cesarza ,Artykutéw Szwabachskich™s.

Ostatnia grupa argumentéw przeciwnikéw opiera sie na wymogu rozdzie-
lania i przyjmowania ciata i krwi ,unter gestalt des brods und weins” [,pod
postacig chleba i wina’]**. Wilhelm Maurer podkresla istniejgce w CA X ogra-
niczenie realnej obecnosci ciata i krwi do rozdzielania i przyjmowania*. Ernst
Kinder uzupelnia go, ze w efekcie transsubstancjacji mozliwe jest dowolne
obchodzenie sie z uzyskanymi elementami, natomiast CA X ktadzie nacisk na
to, by byly wykorzystane jedynie zgodnie ze stowami ustanowienia, to jest by
byly rozdzielane i spozywanes.

Powyzszym trzem grupom argumentow sprzeciwia sie Leif Grane. W opar-
ciu o kontekst CA X w ACA X stwierdza, ze CA X de facto $wiadomie zacierato
réznice miedzy stanowiskiem rzymskim a reformacyjnym (analize ACA Leifa
Granego ujeto nizej). Przy czym ACA X wlasciwie przyjeto interpretacje CA
X zaproponowang przez Konfutatoréw, ktorzy jego zdaniem widzieli w tym
artykule nauke o transsubstancjacji i domagali sie jedynie jej uznania expressis
verbis®. Leif Grane odrzuca takze interpretacje okolicznosci historycznych
powstania CA zaproponowang przez Wilhelma Maurera®.

Stanowisko kompromisowe wobec tego problemu zajmuje Gunther Wenz.
Stwierdza on, ze CA X nie zawiera zadnego wyrazenia, ktore by zaprzeczalo
transsubstancjacji, ajednoczesénie nie ma tez w nim zadnego wyrazenia, ktére
pozwalatoby przeciwnikom interpretowac ten artykut w tych kategoriach. Stad
tez dla Gunthera Wenza istnieje teoretyczna mozliwos¢, ze transubstancjacja
zostanie dopuszczona na podstawie CA X pod warunkiem zachowania catosci

34 W. Maurer, Historischer Kommentar..., t. 2, dz. cyt., s. 188; por.: P. Brunner, Vom heiligen Abendmahl...,
art.cyt.,, s.187.

35 W. Maurer, Zum geschichtlichen Verstdndnis..., art. cyt., s.195-200.

36 CAX,BSELK,s.104 (BKE1,s.32).

37 W. Maurer, Historischer Kommentar.., t. 2, dz. cyt., s.188; por.: R. Prenter, dz. cyt., s. 144n.

38 E.Kinder, Die Gegenwart Christiim Abendmahl nach lutherischem Verstindnis, w: PJacobsiin., Cegenwart
Christi. Ein Beitrag zum Abendmahlgesprich in der Evangelischen Kirche Deutschland, Gottingen 1959, 5. 58.
39 L.Crane,dz. cyt,s.108n.

40 Tamze,s.106.
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reformatorskiej nauki o Wieczerzy Panskiej, jako jedna z mozliwych odpo-
wiedzi na pytanie o powigzanie elementéw oraz ciala i krwi w Sakramencie
Ottarza®. Tym samym Gunther Wenz dopuszcza propozycje Wolfharta Pan-
nenberga, ktory stwierdza, ze ze wzgledu na postep dialogu ekumenicznego
tre$¢ CA X mozna dzi$ odczytywad jako adekwatng w swej intencji do dogmatu
o transsubstancjacji, tym samym brak wzmiankowania transsubstancjacji traci
swojg dzielacg moc*.

Trzecia z wymienionych wyzej r6znic miedzy tekstem niemieckim a facin-
skim dotyczaca budowy orzeczenia takze wzbudza w literaturze przedmiotu
dyskusje, ktéra zwigzana jest z pytaniem o obecnos¢ ciata i krwi w sakramencie
extra usum.

Wilhelm Maurer wskazuje, ze sformulowanie w tekscie niemieckim odno-
szace sie do ciata i krwi Chrystusa w Wieczerzy Panskiej (,gegenwertig sey [...]
ausgeteilt [...] genomen wirt” [,s3 obecne [...] rozdzielane [...] przyjmowane”])
umozliwia interpretacje dopuszczajaca czasowe rozdzielenie aktu rozdzielania
i przyjecia. Natomiast tekst tacinski stosujac termin vescentibus [,spozywaja-
cym’] méwi o jednym, zamknietym wydarzeniu i obecnoéci Chrystusa przez
caly czas Wieczerzy Paniskiej. Wilhelm Maurer wyklucza przy tym mozliwosé
interpretacji CA X w wersji niemieckiej jako méwigcej o realnej obecnosci
ograniczonej jedynie do momentu przyjecia®.

Erwin Iserloh i Vilmos Vajta przytaczajg opinie B. Moellera, Ze o ile ujecie tek-
stu niemieckiego sugeruje obecnos¢ ciala i krwi takze extra usum, tow przypad-
ku tekstu tacinskiego mozliwos$¢ ta jest wykluczona. Obaj autorzy polemizujg
z tym stanowiskiem, stawiajac pytanie: komu w tekécie niemieckim ciato i krew
sg udzielane i przez kogo sa przyjmowane oraz kim sg spozywajacy z tekstu
tacinskiego, a inaczej rzecz ujmujac, jaka jest faktyczna réznica miedzy oboma
wypowiedziami? Ich konkluzja brzmi, ze jesliby na tym tle miala w CA miedzy
tekstem tacifiskim i niemieckim wystepowac réznica, ktdrej Filip Melanchton
byl $wiadomy, to wtedy inaczej rozwinatby CA X w ACA X#. Argumentem za
odrzuceniem obecno$ci ciata i krwi w Wieczerzy Panskiej extra usum, jak zwraca

41 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und
systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 646.

42 W.Pannenberg, Die Augsburgische Konfession als katholisches Bekenntnis und Crundlage fiir die Einheit,
w: Katholische Anerkennung des Augsburgischen Bekenntnisses? Ein Vorstofs zur Einheit zwischen katholischer
und lutherischer Kirche, wyd. H. Meyer i in., Frankfurt a. M. 1977, s.33.

43 W. Maurer, Historischer Kommentar.., t. 2, dz. cyt.,s. 188.

44 E.lserloh,V.Vajta, Die Sakramente...,art. cyt.,s.207n; por.: E. Iserloh, Die Abendmabhlslehre der Confessio
Augustana..., art. cyt., s.124n.
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uwage Erwin Iserloh, jest takze praktyczny wniosek o zaniechaniu proces;ji
w zreformowanych Kosciotach przedstawiony w CA XXII+.

W powyzszym kontekscie nalezy przywotaé teze reprezentowang przez
Holstena Fagerberga, a przejeta od Petera Fraenkela, Ze realna obecnos¢ w przy-
padku CA X ma charakter funkcjonalny, a wiec jest zwigzana nie tyle z samymi
elementami chleba i wina, jak to podkresla Marcin Luter, ale bardziej z sakra-
mentalnym dziataniem (ceremonig, rytem), co podyktowane byto u Filipa Me-
lanchtona jego przekonaniem o zgodnosci takiego ujecia z Ojcami Kosciota*.

Oprécz oméwionych powyzej aspektéw dyskusji odnoszgcych sie do in-
terpretacji CA X, zanim zostanie zaprezentowane stanowisko sformutowane
w ACA X, nalezy zwrdci¢ uwage na jeszcze dwie kwestie uzupelniajace powyzsze
rozwazania. Pierwsza z nich zwigzana jest z faktem uzycia w CA X, w czesci
moéwigcej o rozdzielaniu Wieczerzy Panskiej, strony biernej [distribuantur/aus-
geteilt [...] wirt], co wskazuje, ze to Chrystus jest tym, ktéry dziata w sakramencie.
Tylko On moze w Sakramencie Ottarza udziela¢ owocéw swego ofiarowanego
w $mierci krzyzowej ciata i przelanej krwi¥. Druga dotyczy przedstawienia
Wieczerzy Panskiej w CA X jako wspdlnoty positku, ktéra domaga sie przyjecia
obecnosci, ale nie rozumianej jako obecno$é sama w sobie, ale jako obecnosé

,dla nas” (por. CA VII#, z jego okresleniem miejsca sakramentéw w zgro-
madzeniu §wietych)®. Na aspekt Sakramentu Ottarza jako komunii zwraca
uwage takze fakt, ze CA X odnosi sie niewatpliwie do nabozenstwa zboru®.
Przy tym jednak nalezy zauwazy¢, ze zaréwno CA X, jak i pozostate ksiegi
w LC nie wykorzystujg w nauczaniu symboliki tamania chleba, wspomnienia
Ostatniej Wieczerzy czy odczytywania sakramentu w kategoriach symbolu
wszystkich wierzacych®.

W ACA X Filip Melanchton potwierdza przestanie CA X, ze ,w Wieczerzy
Panskiej prawdziwie i substancjalnie s3 obecne ciato i krew Chrystusa i praw-

45 E.lserloh, Die Abendmahlislehre der Confessio Augustana..., art. cyt.,s.127; por. CA XXII, BSELK, s.134n
(KWKL, s.150).

46 H.Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, 5.199n; P Frenaen-
kel, Ten questions concerning Melanchton, the Fathers and the Eucharist, w: Luther und Melanchton. Referate
und Berichte des zweiten internationalen Kongress fiir Lutherforschung. Miinster 8.-13. August, red. V. Vajta,
Cottingen 1961, s.146-150.

47 R.Prenter,dz.cyt,s.139-141.

48 CAVII, BSELK,s.102n (KWKL, s.146; BKE1, s.34).

49 V.Vajta, Das Abendmahl Cegewart Christi..., art. cyt., s. 555n.

50 L.Crane,dz.cyt,s.105-107.

51 P Mendroch, Nauka o Sakramencie Ottarza w Ksiegach Symbolicznych Kosciota Luteranskiego, ,Z Pro-
bleméw Reformacji” t. 2:1980, 5. 97.
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dziwie podawane sg z [cum] widzialnymi rzeczami tym, ktérzy sakrament
przyjmujg’s. Teze te Filip Melanchton uargumentowuje nastepujgco. Po
pierwsze, interpretacja 1 Kor 10,16, w ktérym chleb nazwany zostaje spotecz-
noscig ciata Panskiego, zaklada jego substancjalng obecnos$¢, inaczej mowa
by byla o spotecznosci Ducha Chrystusowego. Dalej powotuje sie takze na ka-
non mszy greckiej, a takze Teofilakta z Ochrydy* i Cyryla*. Podsumowujac,
stwierdza, ze jak caly Koscidl, tak tez zreformowane zbory przyznajace sie do
CA bronig wyzej sformutowanej tezy o prawdziwej i substancjalnej obecnosci
w elementach. Przedstawiona argumentacja nie ma na celu wszczynaé dysputy,
gdyz CA X zostala przez cesarza przyjeta. Ma ona jednak uwypukli¢ zgodnosé
nauczania CA z calym Kosciotem. Na koniec Filip Melanchton dodaje, ze obec-
noé¢ Chrystusa, o ktérej mowa, to obecnosé zywego Chrystusa, nad ktérym
$mier¢ juz panowac nie bedzies.

Tre$¢ ACA X stala sie podstawg argumentacji w odpowiedzi na pytanie o to,
czy jest mozliwa interpretacja CA X w kategoriach transsubstancjacji. Wéréd
przeciwnikow interpretacji transsubstancjalnej CA X odwotujacych sie do ACA
X znalazt sie Edmund Schlink. Wskazuje on, ze uzyty w tezie ACA X przyimek
cum [z] wyklucza interpretacje zaréwno ACA, jak i przede wszystkim CA w ka-
tegoriach transsubstancjacji®.

Spoér wokét prawidlowosci interpretacji ACA X i CA X w kategoriach transsub-
stancjacji koncentruje sie jednak w pierwszej kolejnosci wokét zastosowania
przez Filipa Melanchtona w ACA X terminu mutare, ktérego nie uzyt w CA X,
a ktéry pojawit sie w artykule X Konfutacji w postulacie uznania przez strone
reformacyjng nauki o transsubstancjacji expressis verbis”’. Zdaniem Erwina
Iserloha i Vilmosa Vajty uzycie tego terminu przez Filipa Melanchtona nie moze
by¢ podstawg do uznania, ze zaktada on transsubstancjacje. Uwazajg oni, ze
Konfutatorzy, uzywajac go zamiast zastosowania terminu ,transsubstancjacja’,
ktory wystepuje w konstytucji IV Soboru Lateranskiego De fide catholica®®, dali

52 ACAX,1, BSELK-QM1,s. 500, (KWKL, s. 234).

53 Za pisowanig oryginatu [Vulgarius] w polskim ttumaczeniu KWKL teolog ten wystepuje jako
Waulgariusz.

54 Theophylactus Bulgarie Archiepiscopus, Ennaratio in Evangelium S. Marci, MG, t.123, szp. 649; Cyryl
z Aleksandrii, Cyrilli Alexiandrae Archiepiscopi, Commentarium in Joannem. Continuatio, lib. X, c. 2, MG,
t.74,5zp. 341.

55 ACAX,1-4, BSELK-QM1, s. 500, (KWKL, s. 234n).

56 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s. 145.

57 ACAX, 2, BSELK-QM1,s. 500, (KWKL, s. 234); por.: KONFUTACJA art. X, s.101.

58 Por.: Sobér Lateraniski IV (1215), Konstytucja , De fide catholica’1,9, DSP t. 2, s. 222n.
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mozliwos¢ stronie reformacyjnej sformulowania swojego stanowiska mozliwie
blisko stanowiska rzymskiego Kosciota bez tuszowania réznic terminologicz-
nych. Za$ zastosowanie tego terminu przez Filipa Melanchtona interpretujg oni
jako odniesienie do stosowanej przez Marcina Lutra wielorakiej terminologii
dotyczacej konsekracji chleba i wina®. Inaczej uzycie tego terminu interpre-
tujg Wolf-Dieter Hauschild i Leif Grane. Pierwszy z nich w jego uzyciu widzi
jasny sygnal zgodnosci ze strong rzymska®. Drugi natomiast w sformuto-
waniu otwierajgcym ACA X stwierdzajacym, ze Konfutatorzy przyjeli CA X,
widzi dowdd, ze Filip Melanchton uznal ich interpretacje, odnoszaca sie do
transsubstancjacji, za czym przemawia dodatkowo przejecie az dwukrotnie
stowa mutare. Jak juz zauwazono wyzej, Leif Grane ocenia to jako $wiadome
zatarcie przeciwienstwe.

Drugi wazny punkt, wokét ktérego budowana jest argumentacja w sporze
o transsubstancjacje w artykule X zaréwno ACA, jak i CA, to odwotlanie do
kanonu greckiego i uzytych w nim stéw na temat przemienienia, ktére nie
jest dostownym cytatem, a jedynie oparciem sie przez Filipa Melanchtona na
liturgii Jana Chryzostoma®. Zdaniem Erwina Iserloha i Vilmosa Vajty fakt
ten wskazuje, Ze obecno$¢ Chrystusa w elementach chleba i wina nie moze
by¢ w CA X interpretowana w kategoriach transsubstancjacji, a takze staje sie
podstawg do odrzucenia interpretacji CA X w kategoriach obecnosci extra usum,
gdyz te koncepcje sg obce wschodniej tradycji“. Inaczej to odwolanie inter-
pretuje Wolf-Dieter Hauschild. Stwierdza on, ze ma ono uwypukli¢ zgodnos¢
nauki ewangelickiej z calym Kosciotem, a w konsekwencji, ze CA X dopuszcza
transsubstancjacje, pod warunkiem, Ze jest ona rozumiana w sensie staroko-
Scielnego przeistoczenia, ktére nie stoi w sprzecznosci z interpretacja grecka®.

Argumentacja ACA X wyznacza tez granice w dyskusji na temat, jak rozu-

59 E.lserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art. cyt., s. 206n; V. Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi..,
art. cyt., s.551n.

60 W.-D.Hauschild, art. cyt.,, s.108n

61 ACAX,1, BSELK-QM1,s. 500, (KWKL, s. 234).

62 L.Grane,dz. cyt,s.108n.

63 W.-D.Hauschild, art.cyt.,s.109; por.: ACA X, 2, BSELK-QM1, s. 500, (KWKL, 5. 234); w przywotanym
miejscu pojawia sie w Litrugii Sw. Jana Chryzostoma termin: MetaaAmv [przemieniajac], zob. Die
gottliche Liturgie unseres HI. Vaters Johannes Chrysostomus. Griechischer Text mit Einfiihrung und Anmerkungen,
red. P.de Meester, wyd. 4, Miinchen 2000, 5. 80 (ttum. polskie: Boska Liturgia Swigtego Ojca naszegoJana
Chryzostoma, Warszawa 2001, s. 83).

64 E.lserloh,V.Vajta, Die Sakramente..., art. cyt., s. 206n-209; por.: V. Vajta, Das Abendmahl Gegenwart
Christi..., art. cyt., s. 549n; por.: P. Evdokimov, Prawostawie, Warszawa 1986, s. 313-323.341n.

65 W.-D.Hauschild, art. cyt., s.108n.
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mie¢ obecno$¢ Chrystusa w jego ciele i krwi, ktéra zostanie oméwiona nizej
w kontekscie nauczania katechizméw Marcina Lutra o obecnoéci ciata i krwi
w Wieczerzy Pariskiej. Przywotany cytat z Cyryla potwierdza pewnos¢ obec-
nosci Chrystusa qua spiritus [wedtug ducha], ale nie qua corpus [wedtug ciata].
Z drugiej za$§ ACA X, 4 podkresla, ze méwi o obecnosci ,zywego Chrystusa™.

11.2. ,Maty katechizm” i ,Duzy katechizm”

Zaréwno w MK, jak i w DK kwestia obecnosci ciata i krwi Chrystusa w Wiecze-
rzy Panskiej otwiera oméwienie tego sakramentu. W MK jest ona poruszona
juz w pierwszym pytaniu dotyczgcym istoty Wieczerzy Paniskiej. Zgodnie
z odpowiedzig sakrament ten to: ,prawdziwe cialo i krew Pana naszego Jezusa
Chrystusa, pod chlebem i winem nam chrzescijanom do spozywania i picia
przez samego Chrystusa ustanowione’®. Jako podstawe tej definicji Marcin
Luter podaje stowa ustanowienia Wieczerzy Paniskiej*. DK takze jako pierwsze
pytanie odnos$nie do sakramentu formutuje kwestie, czym on jest. Takze tutaj
cata odpowiedz oparta jest o stowa ustanowienia. Na ich podstawie odpowiada
na postawione pytanie bardzo podobnie jak w MK. Wedlug DK Wieczerza Pan-
ska to ,prawdziwe cialo i prawdziwa krew Pana, w chlebie i winie i pod postacia
chlebaiwina przez Stowo Chrystusa nam, chrzescijanom, ku spozywaniu i piciu
ustanowione”. Definicja z DK uzupelniona jest tutaj o drugi przyimek, ciato
i krew jest nie tylko ,pod postacig” elementéw ale i ,w” elementach”. DK do-
bitniej stwierdza réwniez prawdziwos$¢ ciata i krwi, kazde z nich opatrujgc tym
razem odpowiednim przymiotnikiem. Poza tym podkreslono, ze ustanowienie
dokonato sie przez Stowo Chrystusa. W dalszej czesci Marcin Luter podkresla,
ze Stowo dotgczone do elementéw decyduje o tym, ze chlebiwino ,jest i nazywa
sie Chrystusowym ciatem i krwig””. Stowa Chrystusa sa tez dla Marcina Lutra
w DK podstawg odparcia wszelkich watpliwosci co do obecnosci ciata i krwi

66 ACAX,3; BSELK-QM1,s.500, (KWKL, s.234n); por. Cyrilli Alexiandrae Archiepiscopi, Commentarium
in Joannem. Continuatio, lib. X, c. 2, MG, t. 74, szp. 341.

67 ACAX, 4; BSELK-QM1, s. 500, (KWKL, s. 235).

68 MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 888 (KWLK; s. 51).

69 MK, Sakrament Ottarza, BSELK,s. 888 (KWLK, s. 51).

70 DK, O Sakramencie Ottarza, BSLK, s. 1134 (KWKL, s.122).

71 Natemat przyimkow opisujacych obecnosé ciata i krwi Chrystusa w Wieczerzy Pariskiej w MKi DK
na tle mysli Marcina Lutra zob. A. Peters, Kommentar.., t. 4, dz. cyt., s.137-141.

72 DK, O Sakramencie Ottarza, BSLK, s. 1134 (KWKL, s.122).
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Chrystusa w sakramencie”. Nalezy przy tym zauwazy¢, ze w katechizmach
Marcin Luter nigdzie nie odwotuje sie do argumentéw wywiedzionych z nauki
o ubiquitas [wszechobecnosci] Chrystusa, ktéra wykorzystywat w sporach ze
strona szwajcarska o pojmowanienWieczerzy Panskiej™.

Ponizej zostanie przedstawiony stan dyskusji na temat interpretacji po-
wyzszych wypowiedzi MK i DK zgodnie z zaproponowanym przez Gunthera
Wenza schematem. Zwraca on uwage, ze wewngtrzluterariska debata na ten
temat koncentruje sie wokét nastepujacych kwestii. Po pierwsze, jak rozumieé
obecno$¢ Chrystusa w jego ciele i krwi, to znaczy czy w niej zawiera sie takze
obecno$¢ catej osoby Chrystusa? Po drugie, ,co oznacza obecnos¢ ciata i krwi
Chrystusa w Wieczerzy Panskiej w odniesieniu do podawanego chleba i wi-
na?”. Po trzecie, Gunther Wenz stawia pytanie o zwigzek obecnosci z faktem
jedzenia i picia konsekrowanych chleba i wina*.

Na wstepie omdwienia pierwszego ze wskazanych zagadnien nalezy przy-
wola wskazane juz wyzej zawezenie problematyki wynikajace z interpretacji
ACA X, 3-4. Zdaniem Gunthera Wenza nie ma mozliwos$ci ujecia obecnosci
ciata i krwi jako dwéch niezaleznych substancji Chrystusa, oderwanych od
jego personalnej jednosci”.

W tym kontekscie Albrecht Peters zwraca uwage, ze Marcin Luter, analizujac
1 Kor 11,27, rzadko traktuje cialo i krew w kategoriach ,fragmentéw” Chrystu-
sa’, przy czym jednak nigdy nie traktuje dysjunktywnie réznicy dawca — dar.
Albrecht Peters podkresla, ze Marcin Luter przechodzi od ofiarowanego ciata
Jezusa do catej osoby Chrystusa”. Tutaj nalezy uzupetni¢ za Manfredem
Uglorzem, ze w nauczaniu Marcina Lutra o realnej i substancjalnej obecnosci
zawsze chodzi o Chrystusa ukrzyzowanego, przy czym podkresla on fakt, ze
Christus crucifixus jest dla Marcina Lutra tozsamy z Chrystusem zmartwych-
wstalym i uwielbiony®. Ernst Kinder podkresla zas, ze Reformator w swoim
stanowisku ujmuje stwierdzenia zaréwno o obecnosci ciata i krwi Chrystusa,

73 DK, O Sakramencie Ottarza, BSLK, s.1134-1138 (KWKL, s.122n).

74 H.Fagerberg,dz.cyt.,s.198n; natemat nauki o ubiquitas por.: . T. Maciuszko, Spor o Wieczerze Panskq,
art. cyt,, s.14; M. Uglorz, Swiadectwo Lutra..., art. cyt., s.324n.

75 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 636.

76 Tamze.

77 Tamze.

78 Takie ujecie,jak podaje Albrecht Peters (tenze, Kommentar..., t. 4,dz. cyt.,s.148, przyp.133), znalazto
sie w: WA 18,164.212; WA 26, 484.485.495 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt., s.156n.166).
79 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt.,s.148.

80 M.Uglorz, Swiadectwo Lutra..., art. cyt., s.320.
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jak i jego samego, to znaczy méwi on o ,obecnosci Chrystusa w Jego ciele
i krwi”®. Edmund Schlink zwraca uwage na szerszy kontekst nauki Marcina
Lutra i Filipa Melanchtona. Podsumowuje je w odniesieniu do omawianej
kwestii nastepujaco: ,catosciowo teologia Filipa Melanchtona interesuje sie
bezposrednio osobg Chrystusa, w ktérej obecnosci jest obecne takze ciato
i krew, podczas gdy Marcin Luter w wyznaniu obecnosci ciata i krwi wyznaje
obecnego Chrystusa’®. Inaczej do postawionej kwestii odnosi sie Ernst Bi-
zer, ktory stwierdza, ze nie mozna zakltadaé, ze obecnosé ciata i krwi zaklada
obecno$¢ personalng. Wskazuje, ze akcent w mysleniu Marcina Lutra, kiedy
moéwi o ciele i krwi, lezy nie na personalnej obecnosci Chrystusa, a raczej na
ciele i krwi jako kosztownych darach, rozumianych jako znaki, ktére skrywajg
przebaczenie przychodzace przez Stowo®.

Druga ze wskazanych przez Gunthera Wenza kwestii odnosi sie do rozu-
mienia stosunku obecnego ciala i krwi do elementéw. W ramach jej omdéwienia
mieszczg sie dwa zagadnienia.

Pierwsze z nich to wykluczenie interpretacji obecnosci Chrystusa w ele-
mentach jako localis inclusio [przestrzennego zamkniecia], na co zwracajg
uwage Albrecht Peters i Friedrich Brunstad. Albrecht Peters podkresla przy
tym, ze ta kategoria jest nieadekwatna do opisania suwerennej bliskosci Boga,
takze w jego czlowieczenstwie, ktdre wymyka sie ludzkiemu ratio i pozostaje
kwestig wiary®*.

Druga kwestia to kontrowersje zwigzane z uzyciem na okreslenie nauki
o Wieczerzy Panskiej zaprezentowanej w MK i DK przez Marcina Lutra terminu

Jkonsubstancjacja”®. Termin ten przyjal sie w polskiej literaturze przedmiotu

81 E.Kinder, Die Gegenwart Christi..., art. cyt., s. 42; por.: D. Chwastek, Wieczerza Panska — perspektywa

luteranska, w: To czyhcie na pamiqtke mojq. Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gorka, War-
szawa 2005, 5.104N.

82 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s.139.

83 E.Bizer art. cyt,s. 8-10.

84 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt., s.140n; F. Brunstad, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften,
Giitersloh 1951, .158.

85 Nauka o konsubstancjacji definiowana jest nastepujaco: ,tac. consubstantialis [zachowujacy te

samg istote], kreslenie koncepcji teol. dotyczacej jednej z mozliwych interpretacji obecnosci » ciata

i krwi« Jezusa Chrystusa oraz statusu materialnych elementéw chleba i wina w sakramencie Eucha-
rystii (zw. Wieczerza Panska). Nauka o k[onsubstancjacji] zostata sformutowana w Sredniowieczu [...];

wg jej zwolennikow, podczas Wieczerzy Panskiej wierzacy przyjmuje prawdziwe ciato i krew Jezusa

Chrystusa, co dokonuje sie jednak pod postacig realnie obecnych rzeczywistosci chleba i wina; innymi

stowy, substancja chleba i wina nie ulega przemianie, (elementy te nie ulegajg ,przeistoczeniu”, lecz

zachowujg swoja istote); [...] w sakramencie obecne sg dwie istoty (» ciata i krwiJezusa Chrystusa«oraz
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na okreslenie pogladu zaprezentowanego przez Marcina Lutra w MK i DK.
Manfred Uglorz w swojej analizie nauczania Marcina Lutra i LC o Wieczerzy
Pariskiej jasno stwierdza, ze Marcin Luter j3 przyjmowat, jednak podyktowane
to bylo nie jak u nominalistéw przestankami racjonalnymi, ale uzasadnieniem
biblijnym (por. 1 Kor 10,16), jak réwniez dowodem opartym o paralele chrysto-
logiczng we wecieleniu Chrystusa, prawdziwego Boga i prawdziwego czlowie-
kass. Okreslenie nauczania Marcina Lutra o Wieczerzy Panskiej terminem

Lkonsubstancjacja’ nalezy uznaé za powszechnie obecne w opracowaniach
przedmiotu piéra polskich autoréw®. Terminu ,konsubstancjacja” odnosnie
do nauki Marcina Lutra o Wieczerzy Pariskiej uzywa bez wahania takze Paul
Althaus w swoim opracowaniu teologii Reformatora®. Podobnie Friedhelm
Kriiger uzywa tego terminu jako ekwiwalentu zaréwno dla unio sacramentalis
[jednos¢ sakramentalna], o ktérej wspomina Marcina Luter w ,Wyznaniu
0 Wieczerzy Panskiej®, a ktorg przejmuje takze FC*, jak i Lutrowego rozu-
mienia obecno$ci Chrystusa zaprezentowanego w DK*.

» chleba i wina«) w sposdb » taczny«, aczkolwiek » nie s3 one zmieszane«” (konsubstancjacja, RELIGIA).
86 M.Uglorz, Swiadectwo Lutra..., art. cyt., s.324n.

87 Por.M.Uglorz, Eucharystia, RELIGIA; tenze, Marcin Luter Ojciec Reformacji, Bielsko-Biata1995,s.159n;

D. Chwastek, Wieczerza Pafiska..., art. cyt., s. 106, przyp. 8; P. Mendroch, art. cyt., s. 100; T. J. Zielinski,
Eucharystia w Kosciotach oraz innych Srodowiskach ewangelikalnych, ,Sympozjum”, r. XV : 2011, nr 1 (20),
s. 96; tenze, Protestantyzm ewangelikalny. Studium specyfiki religijnej, wyd. 2, Katowice 2014, s. 237n;

Konsubstancjacja, RELIGIA; Poréwnanie wyznah rzymsko-katolickiego prawostawnego ewangelicko-augs-
burskiego ewangelicko-reformowanego, Warszawa 1988, s. 74n. Janusz T. Maciuszko oraz Piotr Jaskéta

opatruja uzycie terminu ,konsubstancjacja’ w odniesieniu do stanowiska Marcina Lutra uwaga, ze

Wittenebrczyk sam nigdy tego terminu nie uzyt (J.T. Maciuszko, Spér o Wieczerze Paiiskg, art. cyt., s.13;

P Jaskéta, art. cyt., s.147). Jedynie Alfons Skowronek w swoim opracowaniu teologii Wieczerzy Pari-
skiej zaleca ostrozno$¢ w stosowaniu terminu ,konsubstancjacja’ odnosnie stanowiska Marcina Lutra,
wskazujac przy tym na nieufno$¢ Wittenberczyka wobec terminologii o rodowodzie arystotelejskim

(A.Skowronek, art. cyt.,s.198n). Terminu ,konsubstancjacja” zabrakto tez w popularnym opracowaniu
Tadeusza Wojaka, ktory charakteryzujgc luterariskie stanowisko odno$nie Sakramentu Ottarza ogra-
niczyt sie do stwierdzenia: ,Sposéb ztaczenia ich [ciata i krwi Pariskiej] z elementami jest tajemnica,
jak ztaczenie dwu natur w osobie Zbawiciela” (T. Wojak, Ewangelik— katolik, Warszawa 1989, s. 78; por.
tamze, s. 69n). Brak tez terminu ,konsubstancjacja” w wydanych w Polsce przektadach opracowan

i pozycji popularnych autoréw zagranicznych (por.: B. Giertz, Wierzy¢ po ewangelicku, Bielsko-Biata

1994,5.92; L. Grane, dz. cyt.,s.109-117; H. A. Obermann, Marcin Luter. Cztowiek migdzy Bogiem a diabtem,
Gdarsk 2004, 5.181-190).

88 P Althaus, Die Theologie Martin Luthers, dz. cyt., s. 318.

89 Por.. WA 26, 442n (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt., s.139n).

90 Zob.nizej9.4.

91 F Kriiger, Sakramente, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, dz. cyt.,s. 163.
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Stanowisko posrednie reprezentuje sam Gunther Wenz, ktéry przyjmujac
argument o nieobecno$ci terminu ,konsubstancjacja” w samych pismach
Marcina Lutra, zastanawia si¢, na ile oddaje on faworyzowang przez Witten-
berczyka koncepcje koegzystujacej obecnosci substanacji ciata i substancji
chleba. Owg koegzystencje wywodzi z faktu, ze dla Marcina Lutra po konse-
kracji chleb i wino pozostawaly w elementach. Gunther Wenz wskazuje przy
tym, Ze objasnienie tego wspotwystepowania nie byto przez Wittenebrczyka
dopracowane w szczegdtach, a przy tym samo pojecie ,konsubstancjacji” nie
zabezpiecza dostatecznie pojecia ,unii sakramentalnej” przed zrozumieniem
go w kategoriach powtarzajgcej wcielenie impanacji. Zwraca takze uwage, ze
u Marcina Lutra ze wzgledu na argumentacje odwolujacg sie do chrystologii
chalcedonskiej nie mozna moéwic o pomieszaniu substancji chleba i ciata czy
wina i krwi*.

Na problematyczno$¢ odniesienia pojecia ,konsubstancjacja’ do stanowiska
Marcina Lutra na temat obecnosci ciata i krwi w Wieczerzy Paniskiej wskazuje
takze Holsten Fagerberg. Podsumowuje on swoje rozwazania, wskazujac, ze
stanowisko Wittenberczyka miesci sie w tym, co okreslane jest mianem kon-
substancjacji. Jednocze$nie zauwaza, ze w LC termin ten nie jest uzywany, zas
okreslajac stanowisko luterskie jako konsubstancjacje, problemem pozostaje
przypisana terminowi ,substancja”’ ontologiczna tres¢, ktéra nie mieéci sie
w mysleniu Marcina Lutra, i jesliby miata by¢ przez niego stosowana, wyma-
galaby redefinicji”. Na rezerwe Marcina Lutra wobec terminu substancja ze
wzgledu na jej arystotelejski rodowdd zwraca takze uwage polski teolog Alfons
Skowronek®.

W podobnym kierunku jak w powyzszej argumentacji Holstena Fagerberga
idzie Albrecht Peters w uzasadnieniu swojego sprzeciwu wobec stosowa-
nia wzgledem pogladu Lutra terminu konsubstancjacja. Zdaniem Albrechta
Petersa jego uzycie: ,cofnetoby jego [Marcina Lutra — dop. JS] osobisto-dy-
namiczny poglad na realng obecno$¢ na poziom abstrakcyjno-logicznych
spekulacji péznych scholastykéw”s. Oprécz tego odwotuje sie do faktu, ze
Marcin Luter, mimo iz znat nauczanie nominalistéw Piotra z Ailly i Gabriela
Biela, ktérzy ten termin niewatpliwie stosowali, to sam nie zdecydowal sie na
jego uzycie*, a takze argumentuje, ze ofiarnego ciata Chrystusa nie mozna

92 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 646n, przyp.125.

93 H.Fagerberg, dz. cyt,s.202n.

94 A.Skowronek, art. cyt.,s.198n

95 A. Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt., s. 141, przyp. 88.

96 Tamze; por.: F. Kattenbusch, Luthers Idee der Konsubstantiation im Abendmahl, w: Festschrift ]. Ficker,
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zréwnywac z materialng substancja, gdyz Chrystus nawet w swoim ponizeniu
zachowal nierozerwalne zjednoczenie z wszechmocnym i wszechobecnym Oj-
cem”. Wraz z Reginem Prenterem Albrecht Peters stwierdza takze, iz termin
konsubstancjacja, podobnie jak transsubstancjacja jest nieadekwatng probg
opisania cudu Wieczerzy Panskiej, ktéry w swej istocie wymyka sie ludzkiemu
rozumieniu®®. Na zakoniczenie przedstawienia stanowiska Albrechta Petersa
nalezy przywotac jego sceptyczng konkluzje co do mozliwosci zmiany utar-
tych schematéw myslowych, ktére zakladaja, Ze Marcin Luter reprezentowat
podejscie konsubstancjacyjne: ,Mimo to teza o zastgpieniu przez Reforma-
tora transsubstancjacji konsubstancjacjg wydaje sie niemal niemozliwa do
wykorzenienia™. Poglad o nieprzystawalnos$ci terminu konsubstancjacja
do pogladéw Marcina Lutra na obecno$¢ Chrystusa w Wieczerzy Panskiej
reprezentuje takze Friedrich Brunstid, ktory stwierdza, Ze jego nauczanie
nie miesci sie w przeciwstawieniu transsubstancjacja-konsubstancjacja, ale
moéwi jedynie o sakramentalnej jednosci, ktérg wyjasnia on w odniesieniu do
personalnej jednosci Boga i cztowieka w Chrystusie*°.

W zwigzku z faktem, ze spér o interpretacje nauczania Marcin Lutra o Wie-
czerzy Panskiej w kategoriach konsubstancjacji odnosi sie nie tylko do jego
nauczania katechizmowego, warto siegnaé¢ do opracowan podchodzacych
do kwestii Lutrowej teologii Wieczerzy Panskiej calosciowo. W swojej teo-
logii Marcina Lutra Bernhard Lohse wskazuje, ze termin unio sacramentalis =
sakramentalich Einigkeit [unia sakramentalna], ktéry pojawia si¢ w Lutrowym
wyznaniu o Wieczerzy Panskiej z 1528 roku, lepiej oddaje jego nauke o Sa-

Leipzig 1931, s. 62-86. W tym kontekscie warto przywotac teze Jaroslava Pelikana, ktéry w swojej
historii dogmatdéw stwierdza, ze terminu ,konsubstancjacja” w odniesieniu do nauczania Marcina
Lutra o Wieczerzy Panskiej po raz pierwszy uzyli polemisci szwajcarskiego nurtu Reformacji (tenze,
Reformacja Kosciota i dogmatow (1300-1700), Krakéw 2010, s. 244). Teze ta moze potwierdzaé wska-
zanie Roberta Kolba, Ze zarzut szerzenia nauki o konsubstancjacji stawiat Jan Kalwin atakujacemu
g0 z pozydji luterskich Joachimowi Westphalowi w toku sporu o Wieczerze Panskg w latach 50. i 60.
XVIw. Przed zarzutem reprezentowania nauki o konsubstancjacji bronit sie takze Tilemann Heshusius,
ktéry w sporze o Wieczerze Panska jaki wybucht na poczatku lat 60. XVI wieku w Palatynacie bronit
pozycji luterskich (R. Kolb, Die Konkordienformel..., dz. cyt., s. 119.124). Hartmut Hilgenfeld natomiast
dopatruje sie genezy takiego zastosowania terminuw teologii przeciwnikéw nurtu gnesioluteranskiego
w Reformagji wittenberskiej (tenze, Mittelalterlich-traditionelle Elemente in Luthers Abendmahlschriften,
Zlrich1971,s. 468).

97 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt., s.140n.

98 Tamze,s.140; R. Prenter, dz. cyt., s.155n.

99 A.Peters, Kommentar..,t. 4,dz. cyt.,s. 141, przyp. 88.

100 F Brunstdd,dz.cyt,s.157n.
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kramencie Ottarza niz termin konsubstancjacja®. Znaczenie pojecia unia

sakramentalnej podkresla tez Werner Fithrer w swoim komentarzu do AS,
kiedy w ramach analizy szerszego kontekstu nauczania Marcina Lutra o Wie-
czerzy Panskiej relacjonuje wypowiedzi ,Wyznania o Wieczerzy Panskiej”
z 1528 rokw>. Werner Fithrer podkresla takze, ze poglad, iz Marcin Luter

w miejsce nauki o transsubstancjacji przyjat nauke o konsubstancjacji jest

nietrafne z perspektywy historyczno-dogmatycznej, gdyz Reformator nie

stosowal tego pojecia>. Podobng teze reprezentuje w jednym z najnowszych

calosciowych opracowan teologii Marcina Lutra Hans-Martin Barth. Badacz ten

wskazuje na trzeciag mozliwos¢ interpretacji wypowiedzi Marcina Lutra, ktéra

unika kwalifikowania jej w kategoriach przeciwstawienia transsubstancjacja —
konsubstancjacja, ale za Wolfem-Dieterem Hauschildem stwierdza, ze chodzi

Reformatorowi o stwierdzenie tozsamosci, gdyz w Chrystusie utarte terminy

otrzymuj3 nowe znaczenie, nie w sensie zmiany rzeczy, do ktérej sie odnosza,
ale w okresleniu jej w inny, nowy sposéb. Hans-Martin Barth przywotuje jako

argument za takim ujeciem luterska teologie Stowa, zgodnie z ktérg stowa

ustanowienia posiadajg funkcje preformatywng™.

Odnosnie do trzeciej ze wskazanych przez Gunthera Wenzas kwestii, to
jest zwigzku obecnosci ciata i krwi z jedzeniem i piciem konsekrowanych ele-
mentéw, Ernst Kinder podkresla, ze obecnoéé w sakramencie, o ktérej méwi
DK, nie jest jedynie samg oderwang od kontekstu obecnoscig w elementach,
wyznawang w izolacji i w sposdb absolutny. Przeciwnie, jest ona obecnoscig
w chlebie i winie, ktére s3 udzielane w dziataniu sakramentalnym potgczonym
ze zbawczg obietnica, co odbywa sie na mocy stowa ustanowienia i nakazu
Chrystusa*s. To stwierdzenie uzupetnia dwiema obserwacjami. Po pierwsze

101 B.Lohse, Luthers Theologiein ihrer historischen Entwicklung und in ihrem systematischen Zusammenhang,

Gottingen 1995, s. 328, por.: WA 26, 442n (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt.,s. 139n).

102 W. Fhrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tibingen 2009, s. 315-318.

103 Tamze,s. 325, przyp.1009.

104 H.-M. Barth, Die Theologie Martin Luthers..., dz. cyt., s. 347n. W tym kontekscie warto przywotaé

inne wazkie nowsze opracowania Lutrowego pojmowania Wieczerzy Pariskiej, ktére skupiajg sie na

znaczeniu Stowa w jego pojmowaniu sakramentéw, a przy tym nie wspominajg w ogéle terminu
Lkonsubstancjacja’ jako wtasciwego dla opisu Lutrowego nauczania o tym sakramencie: U. Kithn, Sa-

kramente, Giitersloh 1985, s. 49-56; O. Bayer, dz. cyt,, s. 245-248; D. Wendebourg, Taufe und Abendmahl,

w: Luther Handbuch, red. A. Beutel, wyd. 2, Tiibingen 2010, 5. 414-423.

105 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 636.

106 Z takiego ujecia moze ptyngé wniosek o odrzuceniu obecnosci ciata i krwi w elementach extra

usum. Jako komentarz do tak postawionej tezy warto przytoczy¢ spér, jaki pojawit sie w Eisleben

odnosnie postepowania z elementami, jakie pozostaty po sprawowaniu Wieczerzy Panskiej. Jeden
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wazne jest, ze definicja zawarta w katechizmach oprdcz deklaracji realnej obec-
noéci jednym tchem wymienia cel jej zaistnienia w elementach, czyli zgodne

z ustanowieniem spozycie tych elementéw przez uczestniczacych w Wieczerzy

Panskiej. Po drugie, méwiac o stwdrczej mocy Stowa, nie nalezy sie ograniczy¢

jedynie do konstatacji samego faktu jej zaistnienia, ale nalezy takze zwrdcié

uwage na to, co jest efektem jej dzialania. W przypadku Wieczerzy Panskiej

jest to fake, ze ciato i krew Chrystusa przychodzg do elementéw chleba i wina'.
Sam Gunther Wenz w odpowiedzi na podniesiony problem podkresla, ze fakt

realnej obecnosci jest nie do oddzielenia od stwierdzenia ,Za was sie daje...
za was sie wylewa..”. Wynika to z nieroztacznosci w sakramencie ciata i krwi

Chrystusa z sakramentalnym pozytkiem, ktdry jest w nim darowany**.

11.3. ,Artykuty szmalkaldzkie”

W ,Artykutach Szmalkaldzkich” w czesci III w artykule VI ,,O Sakramencie
Ottarza” Marcin Luter definiuje Wieczerzg Panska, jasno formulujac zaraz
na wstepie, ze chleb i wino s w niej prawdziwymi ciatem i krwig Chrystusa.
W poréwnaniu do definicji z MK i DK zabraklo w tym artykule przyimkéw
,W”1,pod”, pozostato jedynie stwierdzenie, Ze chleb i wino sa cialem i krwig'>.
Przyimek ,pod” byt pierwotnie zawarty w tekscie, zostal jednak najprawdo-
podobniej wykreslony w czasie konferencji teologéw w Wittenberdze przed
Zjazdem w Szmalkalden na przetomie 1536/37 roku, w czasie ktérej Marcin
Luter zgodnie z poleceniem elektora saskiego poddatl projekt artykutéw pod
konsultacjer.

z tamtejszych duchownych—Wolferinus postulowat, by traktowaéjejako zwykty chleb i wino. Marcin
Luter, reagujac na spor, poradzit, by w Eisleben wprowadzono praktyke stosowang w Wittenberdze, tj.
spozywania wszystkich pozostatych po sprawowaniu sakramentu elementéw chleba i wina. Marcin
Luterargumentuje takie zalecenie wskazaniem, ze praktyka ta pozwala uniknaé niebezpiecznych pytan
o status pozostatych elementéw, jakie podnosit Wolferinus. Jak komentuje Gunther Wenz, takie uza-
sadnienie wskazuje, ze chodzi tutaj o duszpasterskie wskazanie majgce za zadanie uchroni¢ wiernych
przed zwodniczymi spekulacjami, a nie rozstrzygniecie o charakterze dogmatycznym czy prawnym,
z ktérego mozna by wyciggaé pozytywne wnioski o obecnosci ciata i krwi w sakramencie extra usum
(G. Wenz, Einfiihrung..., dz. cyt.,s.178n). Szerzej spor w Eisleben opisuje Jiirgen Diestelmann w: tenze,
Konsekration. Luthers Abendmahlslehre in dogmatisch-liturgischer Hinsicht, ,Luthertum”t.22:1960, 5. 31-35).
107 E.Kinder, Die Gegenwart Christi..., art. cyt., s. 49-52.58.

108 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 652; por.: P Mendroch, art. cyt., s. 99n.
109 ASIII, VI, 1, BSELK,s. 766 (KWKL, s. 352).

110 E. Bizer, art. cyt,, s. 35-37; W. Fithrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 313n. Klaus Breuer jako au-
toréw tej poprawki wskazuje Nikolausa von Amsdorfa lubJohannesa Bugenhagena, nie rostrzygajac
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Zawarta w artykule VI definicja Wieczerzy Panskiej w tle ma catos$¢ kwestii
egzegetycznych i teologicznych, ktére Marcin Luter opracowal w toku sporéw
0 Wieczerze Pariskg zaréwno z Rzymem, jak i reformatorami szwajcarskimi®.
Chodzi przede wszystkim o nauke o realnej obecnosci Chrystusa w elemen-
tach Wieczerzy Panskiej, ktérg Marcin Luter opart w pierwszym rzedzie na
dostownej interpretacji stéw ustanowienia. O ich wadze w mysleniu o sakra-
mencie Swiadczy tez to, ze stanowia podstawowy argument w polemice z nauka
o konkomitancji zawartg w dalszej czesci artykulu™. Oprécz argumentéw
bezposrednio egzegetycznych w tle stoi takze luterska chrystologia, ktorej
elementem byta nauka o unii niebianskiego i sakramentalnego ciata Chrystusa
w sakramencie [unio sacramentalis]™.

Przywotang definicje Wieczerzy Panskiej uzupelnia stwierdzenie, ze cialo
i krew w sakramencie przyjmuja wszyscy, a wiec réwniez zli chrzescijanie™.
Przytoczenie podkreslajacego obiektywnosé sakramentu pogladu o manduca-
tio oralis [ustnym spozywaniu] z jednej strony jest konsekwencjg nauczania
o realnej obecnosci ciata Chrystusa, oraz ukutymiw toku jej obrony twierdzen
chrystologicznych o unio sacramentalis i ubiquitas [wszechobecnosci] ciata Chry-
stusa's, z drugiej za$ strony ma na celu obrone i dodatkowe uargumentowanie
tej nauki®. Jednoczesnie brak w tekscie wyrazZnego stwierdzenia, ze ciato
i krew przyjmujg takze bezbozni. Fakt ten umozliwia interpretacje zapiséw
artykutu VIw duchu , Konkordii wittenberskiej™, ktéra za Martinem Bucerem
zakladala, ze ciato i krew sg przyjmowane przez chrzescijan (takze ztych i bez-
boznych), ale nie przez niechrzescijan. To pominiecie, zdaniem Ernsta Bizera,

ostatecznie, ktéry z nich jej dokonat, zob. tenze, Schmalkaldische Artikel, TRE, t. 30, 5. 215.

111 Podsumowanie rozwoju nauki Marcina Lutra o Wieczerzy Panskiej zob. opracowania wskazane

wyzej w przyp. 2 oraz 7.

112 ASIII, VI, 2n, BSELK s. 766-768 (KWKL, s. 352).

113 W. Flihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 315-317.

114 ASIII, VI, 1, BSELK, s. 766 (KWKL, s. 352); ttumaczenie polskie w KWKL, s. 352, sugerujac sie

najprawdopodobniej tacinskim ttumaczeniem zawartym w BSLK, dodaje na zakonczenia AS Ill, VI,
1,1 przez bezboznych”, ktére to sformutowanie nie ma jednak ekwiwalentu w tekscie niemieckim AS.
Dodatek ten po raz pierwszy znalazt sie w tacinskim tekscie w tacinskim wydaniu LC w Lipsku w1584

roku (BSLK; s. 451, komentarz do linijek 14-15).

115 Najszerzej M. Luter omawia je w ,Wyznaniu o Wieczerzy Panskiej z 1528 roku”, por.: WA 26, 261-
509 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt.).

116 W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 317-319.

117 F Kriiger, Aufbau..., art. cyt., s.18; por.: Formula Concordiae Lutherj et Bucerj (28. Mai1546), w: Martin

Bucers Deutsche Schriften, t. 6,1, red. R. Stupperichiin., Gltersloh 1988, s.120-131; na temat okolicznosci

powstania ,Konkordii wittenberskiej” por.: T. Kaufmann, Wittenberger Konkordie, TRE, t. 34, s. 243-251.
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musialo zostac tak zinterpretowane przez Matrina Bucera i Filipa Melanchtona,
autoréw , Konkordii wittenberskiej”, ktorzy nie dostrzegli w sformutowaniu
Marcina Lutra ataku na jej sformulowania®. Werner Fithrer natomiast pod-
kresla, ze gldownym punktem zainteresowania Marcina Lutra w tym sformu-
towaniu bylo danie wyrazu nauce o manducatio oralis, czyli spozywaniu ciata
i krwi niezaleznie od wiary przyjmujacych, ze wzgledu na umocowanie ich
obecnosci w sakramencie na mocy stéw ustanowienia. Jednoczesnie Werner
Fithrer zauwaza, ze antydonastyczne i antyspirytualistyczne motywy zgadzaly
sie z wydzwiekiem , Konkordii wittenberskiej”, ktéra jednak rezygnuje z obu
wersji uzywanej przez Marcina Lutra terminologii, zaréwno manducatio oralis
jak i manducatio impiorum [spozywanie [przez] niepoboznych]™.

W dalszej czesé artykutu Marcin Luter wycigga polemiczne konsekwencje
z powyzszego tla wobec rzymskiej nauki o transsubstancjacji*°, widzac w niej
chytry wymyst sofistyczny, bedacy nieuprawniong spekulacjg w sytuacji, gdy
w $wietle Pisma Swietego fenomen sakramentu wystarczajaco ttumaczy unia
sakramentalna, zaktadajaca, ze — jak to ujmuje w artykule — ,chleb jest obecny
i nim pozostaje”, na dowdd czego przytacza 1 Kor 10,16 i 1 Kor 11,28

11.4. ,Formuta zgody”

Problemem obecnosci ciata i krwi Chrystusa w Wieczerzy Paniskiej zajmuje sie
tez szeroko FC w art. VIIL. Ttem tutaj nie jest jednak spér z Rzymem czy tez jak
w przypadku innych artykutéw FC wewnetrzne spory nurtu wittenberskiego
Reformacji po $mierci Marcina Lutra, ale spér z przedstawicielami szwajcar-
skiego nurtu Reformacji, zwanymi w FC VII sakramentarzami**. Zaréwno
Epitome jak i SD juz na wstepie wskazuja, ze ich celem jest wykazanie btednej
interpretacji CA X w duchu zaréwno zwinglianiskim, zakladajgcym symboliczne
rozumienie Wieczerzy Panskiej, jak i kalwinskiej nauki o duchowej obecnosci

118 E.Bizer, art. cyt.,s.39-41.

119 W. Fithrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,s. 318n.

120 Tamze,s.322-325.

121 ASIII, VI, 5,BSELK, s. 768 (KWKL, s.352n).

122 F Brunstidd, dz. cyt,, s. 165; G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen
Kirche. Eine historische und systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t. 2, Berlin 1998, s. 646n;
B. Lohse, Dogma und Bekenntnis in der Reformation..., art. cyt., s.129-134; R. Kolb, Die Konkordienformel...,
dz. cyt,, 5. 110-145; krytyka treSci wypracowanego przez FC stanowiska, ktére miato jasno oddzielaé
luteranizm od nurtu szwajcarskiego z perspektywy relacji sakrament-Stowo i sakrament-wiara zob.:
F. Mildenberger, Theologie der Lutherischen Bekenntnisschriften, Stuttgart 1983, s.150-153.
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Chrystusa w tym sakramencie, ktdrg spozywa sie przez wiare. Catos¢ tych
tendencji w fonie luteranizmu okreslano jako kryptokalwinizm®. Przebieg
argumentacji zar6wno w Epitome, jak i w Solida Declaratio jest podobny, dlatego
tez ponizej przedstawione zostang one paralelnie.

Catos¢ wyktadu w Epitome rozpoczyna deklaracja wiary i nauczania o vere
[rzeczywistej] i substantialiter [istotowej] obecnosci ciala i krwi Chrystusa
w Wieczerzy Paniskiej, ktore sq w niej udzielane wraz z chlebem i winem i wraz
z nimi spozywane®. Epitome, podobnie jak CA i MK, zachowuje polaczenie
deklaracji wiary w realng obecnos¢ ciata i krwi ze wskazaniem, ze sg one
udzielane i spozywane. Tym samym podobnie jak inne ksiegi wyznaniowe
moéwi nie o obecnos$ci rozumianej w izolacji, czy tez w sposéb absolutny, ale
obecnos$ci w udzielanych elementach Wieczerzy Panskiej .

Powyzsza teza postawiona w Epitome stuzy w SD za klucz do rozstrzygniecia
sporéw interpretacyjnych wokét CA X oraz ,, Konkordii wittenberskiej™2*. SD
stwierdza, ze oba z tych dokumentéw nalezy wyktada¢ w duchu stwierdzen
Epitome o rzeczywistej i istotowe]j obecnosci ciata i krwi Chrystusa w Wiecze-
rzy Panskiej». W przypadku CA X powotuje sie przy tym na nauczanie o Sa-
kramencie Ottarza zawarte w MK oraz w ACA, odnoszac sie szczegdlnie do
argumentacji opartej o 1 Kor 10,16, jak i przywotanych tam cytatéw z Cyryla=°.
Za$ w odniesieniu do ,, Konkordii wittenberskiej” zwraca uwage, ze winno sie
ja interpretowac z uwzglednieniem AS, DK, a takze obu wyznan o Wieczerzy
Panskiej Marcina Lutra®. Jest to przejaw tendencji catej FC VII, by nauke

123 FCEp. VI, 1-5, BSELK, 5.1254-1259 (KWKL, s. 411n); odnosnie do pojmowania Wieczerzy Panskiej
uUlryka Zwingliego zob. U. Zwingli, Przyjazna polemika..., dz. cyt.; tenze, Wyktad wiary..., dz. cyt., K. Kar-
ski, Poglgdy Ulryka Zwingliego, art. cyt.; P.Jaskéta, art. cyt.; J. T. Maciuszko, Spor o Wieczerze Panskq, art.
cyt.. Na temat pojmowania Sakramentu Ottarza u]. Kalwina zob. J. Calvin, Unterricht..., dz. cyt., s. 877-
897.940-1005; ). Kalwin, Krétkiwyktad...,dz. cyt.; S. Piwko, dz. cyt.,s.146-153; W.Janse, art. cyt., s. 345-349.
124 Por. H. Sasse, Die Entscheidung der Konkordienformel in der Abendmahlsfrage, w: Bekenntnis zur Wah-
rheit. Aufsitze iiber die Konkordienformel, red.]. Schone, Erlangen 1978, s. 83-86.

125 FCEp. VI, 6, BSELK, s.1258n (KWKL, s. 412).

126 E.Kinder, Die Gegenwart Christi..., art. cyt., s. 58.

127 Por.: CAX, BSELK, s.104n (KWKL, s.145; BKE1, s. 32); por. wyzej 5.1., 5. 52-62.

128 Por.: Formula Concordiae Lutherj et Bucerj (28. Mai 1546), dz. cyt., s. 121-125; na temat kontekstu
powstania tego dokumentu zob. wyzej s. 69, przyp.106.

129 FCSDVII, 2-34, BSELK, s.1456-1469 (KWKL, s. 476-480).

130 Por.: MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 888-890 (KWKL, s. 51); ACA X, BSELK-QM1, s. 500, (KWKL,
S.234n).

131 Por.: DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1134-1138 (KWKL,s.122n); AS 11, VI,1, BSELK, s. 766-168
(KWKL, s. 352n); WA 26, 499-500.506 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt., s. 168.173); WA 54,
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0 Wieczerzy Panskiej z innych pism wyznaniowych (w tym CA) interpretowac
$cisle w duchu nauczania Marcina Lutra®.

W kolejnym punkcie Epitome zawiera wyznanie wiary w unio sacramentalis
[jednos¢ sakramentalng] ciata i krwi z chlebem i winem w oparciu o dostow-
ng interpretacje stéw ustanowienia. FC odwoluje sie tym samym do ujecia
luterskiego z ,Wyznania o Wieczerzy Panskiej” z 1528 roku. SD rozwija te
kwestie. Wprowadza przy tym zestawienie trzech przyimkow ,w”, ,z”i,pod”,
okreslajacych relacje ciata i krwi do chleba i wina, zestawiajgc w jednym ciggu
zaréwno ,w” i ,pod” uzyte przez Marcina Lutra w MK i DK oraz ,z” z ACA X,
podkreslajac tym z jednej strony odrzucenie transsubstancjacji, z drugiej zas
uwypuklajgc jednosé sakramentalng ciata i krwi z chlebem i winem®+. Ta synte-
za zabezpiecza przyjetg formule przed blednymi interpretacjami, jednoczesnie
nie ttumaczac sakramentalnej tajemnicy ciata i krwi. Dalej SD rozwija nauke
ojednosci sakramentalnej, wskazujac na kontekst wcielenia i jej paralelnosé do
unii personalnej natur w Chrystusie. Odwotuje sie przy tym, podobnie jak miato
to juz miejsce w Epitome™, do pojecia substancji ciata i chleba/wina i krwi, ktore
wspotwystepuja w elementach Wieczerzy Panskiej. Jak komentuje Gunther
Wenz: ,Nawet jesli FC ani Luter nie podajg nigdzie pojecia konsubstacjacji,
wyksztalconego by¢ moze dopiero przez »anty-gnezjoluterariskg teologie pole-
micznak, to jednak znajduje sie tam podobienistwo do, faworyzowanego takze
przez Lutra w jego teologii Wieczerzy Paniskiej, wyobrazenia symultanicznego
wspolistnienia [...]#¢ chleba i ciata, wina i krwi, tak jakby ich wzajemny stosunek
byl poré6wnany ze stosunkiem obu natur w osobie Chrystusa™. Przy czym
nalezy zauwazy¢, ze Robert Kolb, podsumowujac wypowiedzi FC o obecnosci
cialaikrwi Chrystusa w elementach Wieczerzy Panskiej, odnosi sie wylacznie

155n (thum. polskie: M. Luter, Krdtkie wyznanie o Swietym sakramencie przeciw marzycielom, Warszawa
2007,S.53n).

132 H.Sasse, art. cyt,, s. 85.

133 FCEp.VII, 7, BSELK,s.1258n (KWKL,s. 412); por.: WA 26, 442n (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie...,
dz. cyt., s.139n).

134 FCSDVII, 35, BSELK,s.1468n (KWKL,s. 481).; por. MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 888 (KWKL, s. 51);
DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1134 (KWKL, s.122); ACA X, BSELK-QM1, s. 500, (KWKL, s. 234n).
135 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s.145n; por.: P Mendroch, art. cyt., s. 100.
136 Por.: FCEp.VIl, 6, BSELK,s.1258n (KWKL, s. 412).

137 FCSDVII, 36-38, BSELK, s.1468-1471 (KWKL, s. 4871).

138 W tym miejscu Gunther Wenz odsyta do zawierajgcego pojecie simul FC SD VII, 14, BSELK,
s.1460n (KWKL, s. 478).

139 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 679.
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do unio sacramentalis jako podsumowania stanowiska FC VII**. Podobnie czyni,
wzamiankujac stanowisko FC (i jego luterskg inspiracje) Holsten Fagerberg™.

Nastepnie SD, podobnie jak Epitome, zajmuje sie kwestig interpretacji stéw
ustanowienia, podkreslajac koniecznos¢ jej dostownosci i sprzeciwiajac sie
wszelkim interpretacjom symbolicznym i metaforycznym. Twierdzenie to
opiera na okolicznosciach, wjakich stowa ustanowienia zostaly wypowiedziane,
jak i na 1 Kor 10,16, powtarzajac argument ACA, ze gdyby chodzito o duchows
obecno$¢ Chrystusa w Wieczerzy Pariskiej, Pawel nazwalby jg nie spotecznoscia
ciala, a spotecznoscig Ducha Chrystusowego. Ten fragment jest takze zdaniem
autoréw FC podstawg przyjetej przez Marcina Lutra dostownej interpretacji
stow ustanowienia'.

Kolejny w SD argument za obecnoscig ciata i krwi w Wieczerzy Panskiej
stanowi 1 Kor 11,27, w ktérym mowa o tym, ze ciato i krew przyjmuja zaréwno
godni, jak i niegodni*. W toku argumentacji w tym miejscu SD wprowadza
rozrdéznienie na dwojakie spozywanie ciata Chrystusa: duchowe [manducatio
spiritualis] 1 sakramentalne [manducatio sacramentalis], ktére jednak w Sakra-
mencie Ottarza s3 nierozdzielne. Pierwsze z nich dokonuje sie przyjeciem
w duchu z wiarg zwiastowania ewangelii, drugie za$ to ustne przyjmowanie
prawdziwego ciata i krwi w sakramencie, czyli inaczej maducatio oralis [spo-
zywanie ustne]. Spozywanie to dokonuje sie co prawda ustnie, ale nie w spo-
s6b cielesny — kafarnaistyczny, a wiec zmystowy i fizyczny*, ale w sposéb
nadnaturalny i niepojety*s. Nauka o manducatio oralis taczy sie z nauczaniem
o manducatio impiorum [spozywaniu [przez] niepoboznych]“. Pierwsze z nich
podkresla realno$¢ przyjmowania ustami ciata i krwi Chrystusa, druga wskazuje,
Ze WSzyscy przystepujacy otrzymuja w elementach cialo i krew Chrystusa, takze
niepobozni, niewierzacy w realng obecno$¢ ciata i krwi. Nauka o manducatio
impiorum byta w okresie tworzenia FC probierzem, czy kto$ faktycznie repre-
zentuje wiare w realng obecnos¢, czy tez pod podobnie do niej brzmiacymi
sformutowaniami ukrywa inng tre$é+.

W dalszej czesci zaréwno Epitome, jak i SD przechodzg do kwestii kon-

140 R.Kolb, Die Konkordienformel..., dz. cyt., s.140-143.

141 H.Fagerberg, dz. cyt,, s. 202.

142 FCSDVII, 44-59, BSELK, s.1470-1479 (KWKL, s. 482-484).

143 FCSDVII, 60, BSELK,s.1480n (KWKL, s. 484n).

144 Zob. Kafarnaici, RELIGIA.

145 FCSDVII, 61-67, BSELK, s.1480-1483 (KWKL, s. 485).

146 FCSDVII, 67, BSELK,s.1482n (KWKL, s. 485); por.: FCSD VI, 8, BSELK, s.1258n (KWKL, s. 412).
147 F Brunstid, dz.cyt.,s.167n.
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sekracji, podkreslajac, Ze obecnosé ciata i krwi nie jest w zadnym wymiarze
dzietem czlowieka, ale efektem dziatania wszechmogacej mocy Bozej, jego
stowa i ustanowienia Chrystusowego. Opisowi konsekracyjnej roli stéw usta-
nowienia bezposrednio towarzyszy w SD wymog, by sakrament zostal w petni
zrealizowany zgodnie z przewidzianym w nich nakazem, to jest by po ich wy-
powiedzeniu elementy zostaly rozdzielone i spozyte#*. Konsekracja elementéw
zawsze dokonuje sie dla ich przyjecia, a co za tym idzie, nie mozna w Swietle
FC izolowac¢ verba testamenti jako formuly konsekracyjnej. Co prawda w SD
stowa ustanowienia maja podwdjnga funkcje — po pierwsze konsekruja elemen-
ty, po drugie zwiastujg przyjmujacym sakrament obietnice — jednak nie ma
podstaw, by je od siebie oddziela¢, gdyz s dwoma momentami jednego aktu
sprawowania sakramentu*. Potwierdza to nauka o braku sakramentu extra
usum*°. Z niej tez wynikajg, zdaniem Gunthera Wenza, kolejne stwierdzenia
dotyczace rozumienia realnej obecnosci w sakramencie. Po pierwsze nie moze
ona by¢ redukowana jedynie do okreslonego czasowo momentu jedzenia i pi-
cia, do czego tendencje przejawiali filipisci*', ale tez FC nie stara sie czasowo
okregli¢ zakresu jej zaistnienia w elementach. Czas ten jest okreslony jedynie
przez to, ze odrdznia go specjalny charakter okreslony przez jego zgodnosé
z ustanowieniem™*. W tym kontekscie Gunther Wenz odrzuca takze poglad
Jobsta Schénego, ze po konsekracji a przed spozyciem konsekrowanych ele-
mentow nie ma jeszcze mowy o sakramencie, cho¢ elementy sg ciatlem i krwig
Chrystusa, a sakrament zachodzi dopiero wraz z zaistnieniem wszystkich
elementéw zgodnych z ustanowieniem™:. Gunther Wenz podkresla, ze nie
ma on potwierdzenia w tekécie FCijest probg nadinterpretacji celem ochrony
obiektywizmu, ktdry stara sie zabezpieczac realng obecnos¢ poprzez ztamanie
powyzej oméwionej calo$ciowosci sprawowania sakramentu’s:.

Ostatnim elementem pozytywnego wyktadu FC na temat Wieczerzy Pan-
skiej jest w SD kwestia wlasciwosci ludzkiego ciata po wniebowstapieniu
Chrystusa. Jako podstawe i szersze udokumentowanie swojego stanowiska

148 FCEp. VI, 8n, BSELK,s.1258n (KWKL,s. 412); FCSD VII, 73-90, BSELK, s.1484-1493 (KWKL, s. 486-
489); na temat relacji Stowa i sakramentu zob. wyzej 5.

149 G.Wengz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 669n.

150 Zob.wyzej1.4.0raz9.1.

151 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 673.

152 Tamze,s. 674, przyp.1.

153 J.Schone, Von der Macht des Wortes Christi. Die Konsekrationslehre im Artikel VI der Konkordienformel,
w: Bekenntnis zur Wahrheit. Aufsitze iiber die Konkordienformel, red.]. Schone, Erlangen 1978, s. 95-97.
154 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 673n.
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autorzy FC przywotujg pisma Marcina Lutra: Wider die himmlischen Prophe-
ten (1525), Das diese Wort Christi (Das ist mein Leib etc) noch fest stehen wider die
Schwermgeister (1527) oraz oba wyznania o Wieczerzy Panskiej (z 1528 i 1544)*.
Zaréwno Epitome, jak i SD przywotujg nastepujace zasady interpretacji, ktére
Marcin Luter sformulowat w ,Wyznaniu o Wieczerzy Panskiej” z 1528 roku: 1.
wiara w bogoczlowieczenstwo Chrystusa, 2. wszechobecnos¢ prawicy Bozej,
3. prawdziwos¢ Stowa Bozego, 4. Bog nie jest ograniczony w sposobach swojej
obecnos$ci w réznych miejscach do obecnos$ci w sposéb przestrzenny [loca-
lem]s. Dalej, odwotujac sie do ,Wyznania o Wieczerzy Panskiej” z 1528 roku,
autorzy SD przywotuja Lutrowe rozrdznienie trzech sposoboéw obecnosci ciata
Chrystusa. Pierwszy z nich to cielesny, ktérym postugiwat sie, bedac na ziemi.
Jest on przestrzennie ograniczony. Po drugie duchowy, nieograniczony prze-
strzennie, umozliwiajacy przenikanie wszystkich stworzen, uzywany przy i po
zmartwychwstaniu (np. wejscie przez zamkniete drzwi, por. ] 20,19). W ten tez
sposdb jest Chrystus obecny w chlebie i winie. Trzeci to boski i nadnaturalny,
wedlug ktérego Chrystus jest obecny z Bogiem wszedzie, pozostajac z nim jedng
osobg. W zwigzku z rozumieniem duchowej obecnosci Chrystusa, jak to ujete
zostato w sposobie drugim, FC odgranicza sie od sakramentarzy. Autorzy FC
rozumieja za Marcinem Lutrem pod terminem ,duchowa obecnos¢” duchowy,
nadnaturalny sposéb, w jaki Chrystus jest obecny w Wieczerzy Pariskiej, za$
sakramentarze interpretujg go jako duchowa wspdlnote, wcielenie w Chrystusa
w duchu®’. Powyzsza nauka o ubiquitas [wszechobecnosci] Chrystusa zyskuje
w FC uzasadnienie woluntarystyczne®. Przy czym nie chodzi tutaj o dowolnos¢,
ale wola stojaca u genezy ubiquitas wynika z osobowego zjednoczenia i bedacej
jego konsekwencja wspdlnoty™.

Na zakoniczenie zaréwno Epitome, jak i SD zestawiajg listy odrzuconych po-
gladéw. Wiekszo$¢ z nich dotyczy problematyki obecnosci ciata i krwi Chrystusa
w Wieczerzy Panskiej. W kontekscie polemiki z Rzymem sg to transsubstan-

155 FCSD, VII, 91, BSELK, s.1492n (KWKL, s. 489); por.: WA 18, 62-214; WA 23, 64-320; WA 26, 261-509
(ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt.); WA 54,141-167 (ttum. polskie: M. Luter, Krotkie wyznanie
o Swietym sakramencie..., dz. cyt.).

156 FCEp. VIl,10-14, BSELK, s.1258-1261 (KWKL, s. 412); FCSD VII, 92-97, BSELK, s.1492-1495 (KWKL,
s. 489); por. WA 26,326.327.335n (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt., s. 60.66n).

157 FCSDVII, 98-105, BSELK, s.1494-1499 (KWKL, s. 489-491); por. FC Ep. VIl,15.17-18, BSELK, s. 1260n
(KWKL, s. 412n); por.: WA 26,326-330 (ttum. polskie: M. Luter, Wyznanie..., dz. cyt., s. 60-62).

158 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 677; por.: FC SD VIII, 72.92, BSELK,
5.1536n.1544n (KWKL, s. 503.506).

159 J.Baur art. cyt,s. 214.
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cjacja, a takze czczenie widzialnych elementéw. Odnos$nie zas do pogladow
sakramentarzy wérdd odrzuconych tez znalazly sie: niedostowna interpretacja
stéw ustanowienia, negowanie ustnego spozywania ciala i krwi w Wieczerzy
Panskiej (jednoczesnie odrzucono tez rozumienie tego wydarzenia na sposéb
kafarnaistyczny), pojmowanie chleba i wina jako znakéw rozpoznawczych
chrzescijan czy tez znakéw i symboli nieobecnego ciata Chrystusa, twierdze-
nie, ze w Wieczerzy Panskiej udzielane sa jedynie moc, zastuga badz dziatanie
nieobecnego ciala Chrystusa, twierdzenie o spozywaniu ciala jedynie przez
wiare oraz ze wiara, a nie Stowo, jest przyczyng obecnosci Chrystusa, a takze
odnoszace si¢ do chrystologii stwierdzenia, ze Chrystus po wniebowstapieniu
jest w swojej cielesnej naturze ograniczony i jego cialo i krew mogg znajdowaé
sie jedynie w niebie i co z tym zwigzane, ze bedac tak ograniczony swojg na-
tura, nie przyobiecat w konsekwencji swojej realnej i substancjalnej obecnosci
w Wieczerzy Panskiej.

Powyzsze rozwazania FC VII nalezy uzupetnié¢ o konkluzje rozwazan chry-
stologicznych zawartych w FC VIII, a pos§wieconych w zasadniczej czesci rozu-
mieniu nauki o dwéch naturach w Chrystusie. Wéréd odrzuconych pogladéw
znalazt sie miedzy innymi poglad, iz Chrystus od czasu swojej meki i §mierci
jest obecny na ziemi, w tym w sakramentach, jedynie swoja boskoscia, nie zas
czlowieczenstwem®.

11.5. Podsumowanie

Przedstawione analizy wypowiedzi poszczegdlnych czesci LC na temat obec-
nosci ciala i krwi Chrystusa w elementach Wieczerzy Pariskiej — chlebie i winie,
ukazaly nie tylko kluczowos¢ tego problemu dla nauczania poszczegdlnych
czedci LC o Sakramencie Ottarza, ale takze zaprezentowaly liczne kontrowersje
zwigzane z wykladem tresci poszczegdlnych ksigg wyznaniowych. Punktem
odniesienia w tych kontrowersjach jest Lutrowe pojmowanie sakramentu,
ktére znalazto swoje odzwierciedlenie w katechizmach i AS. Wittenberczyk
skupia sie w nich na potwierdzeniu realnej obecnosci ciata i krwi Chrystusa
w elementach Wieczerzy Paniskiej, co wynika dla niego bezposrednio z dostow-
nej interpretacji stow ustanowienia. Obiektywno$¢ istoty sakramentu oparta
na stowach ustanowienia prowadzi go do nauczania o manducatio impiorum,
awiec spozywaniu ciata i krwi Chrystusa w sakramencie przez wszystkich dof

160 FCEp. VI, 21-42, BSELK, s.1362-1267 (KWKL, s. 413-415); FC SD VII,107-128, BSELK, 5. 1498-1505
(KWKL, 5. 491-493).
161 FCEp. VIII, 32, BSELK,s.1276n (KWKL, s. 418); FCSD VIII, 94, BSELK, s. 1544n (KWKL, s. 506).
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przystepujacych, niezaleznie od wiary. Interpretacja stéw ustanowienia staje sie
dla Marcina Lutra takze argumentem do odrzucenia zasadniczych elementéw
Sredniowiecznego nauczania o obecnosci ciata i krwi w Sakramencie Ottarza,
to jest zar6wno nauczania o transsubstancjacji, jak i nauki o konkomitancji.

Najwazniejszg kontrowersjg odnosnie stanowiska Lutrowego zawartego
w ksiegach wyznaniowych jest pytanie, czy mozna wobec prezentowanego
przez niego stanowiska stosowa¢ termin konsubstancjacja. Odnoszac sie do
nowszej dyskusji w literaturze przedmiotu, nalezy stwierdzi¢, ze mamy do
czynienia z konsensusem odno$nie odejscia od tego typu zaklasyfikowania
nauczania Lutrowego na rzecz stanowiska, ze jego ujecie obecnosci ciata i krwi
Chrystusa w elementach Wieczerzy Panskiej wymyka sie uksztaltowanej na
bazie artystotelejskiej terminologii scholastycznej odwotujacej sie do takich
poje¢, jak substancja i akcydens. W nowszych interpretacjach mamy do czynie-
nia z docenieniem znaczenia Stowa Bozego i jego preformatywnego dzialania
dla ukonstytuowania istoty sakramentu, tj. obecnosci ciata i krwi Chrystusa
w elementach.

Konfrontacja powyzszego Lutrowego stanowiska z nauczaniem CA i ACA
takze budzi liczne kontrowersje. Odpowiedzialne za to sg przede wszystkim
znaczace roznice w tekscie facinskim i niemieckim CA X oraz pytanie o ich
relacje do sformutowan ACA X w kontekscie aprobaty Konfutacji wzgledem
CA X. Znaczna cze$¢ komentatoréw opowiada sie za interpretacjg CA X w du-
chu luterskim. Zachowuja przy tym linie interpretacyjng samej LC, w ktorej
FC byta $wiadoma probleméw z wyktadem CA i dokonata interpretacji tego
artykutu $cisle w duchu luterskim. Inni natomiast wskazujg na problema-
tycznos¢ ostroznych wypowiedzi CA X w wersji faciniskiej odnosnie realnej
obecnosci, a takze pytaja, czy przypadkiem artykutu tego nie da sie interpre-
towaé w kategoriach nauki o transsubstancjacji. Rozbieznosci w tekécie CA X
w réznych wersjach jezykowych budza tez watpliwosci co do obecnosci ciata
i krwi Chrystusa w elementach extra usum. Przy czym w tym wypadku wiekszos¢
komentatoréw opowiada sie za odrzuceniem obecnosci extra usum. Wspoltgraja
z tym nieco marginalne, acz istotne watki dyskusji interpretacyjnej nad trescia
CA i ACA, wskazujace na to, ze udzielajgcym swego ciala i krwi w Wieczerzy
Panskiej jest sam Chrystus, a sakrament nie moze by¢ oddzielany od swojego
nabozenstwowego kontekstu.

Jak juz wspomniano, ostatnia z czesci LC — ,Formuta zgody” — reagujac na
kontrowersje zwigzane z konfrontacja z kalwinska wersja nauki o Wieczerzy
Panskiej, zajmuje sie szeroko tematem obecnosci ciala i krwi w elementach,
stajac na pozycjach wywiedzionych ze stanowiska luterskiego, takze w sytuacji,
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11. OBECNOSC CIAtA | KRWII CHRYSTUSA...

kiedy interpretuje wypowiedzi CA czy tez nawet , Konkordii wittenberskiej”,
ktéra stanowita kompromis miedzy stanowiskiem luterskim a reprezentowa-
nym przez miasta potudniowoniemieckie cigzgce ku Reformacji szwajcarskiej.
Stanowisko FC koncentruje sie na podkresleniu realnej i substancjalnej obec-
nosci ciata i krwi Chrystusa w Wieczerzy Paniskiej, ktora pojawia sie mocg stéw
ustanowienia, a relacja ciala i krwi do elementéw okreslona jest terminem ,unii
sakramentalnej”. Te rozstrzygniecia argumentuje, czerpiac obficie z ustalen
poczynionych przez Marcina Lutra nie tylko w katechizmach, ale takze w pi-
smach polemicznych dotyczacych Wieczerzy Panskiej. Stad przejecie przez
FC nieobecnej w innych czesciach ,Ksiegi zgody” nauki o ubiquitas Chrystusa,
a takze rozréznien co do form obecnos$ci Chrystusa.

Novum wzgledem Luterskiego opisu realnej obecnosci jest uzycie w FC termi-
nologii odwotujacej sie do pojecia , substancji”, ktére byto nieobecne w refleksji
Wittenberczyka. Do tego aspektu nauczania FC o Sakramencie Ottarza nalezy
krytycznie odnie$¢ uwagi komentatatoréw na temat przypisywania Marcino-
wi Lutrowi reprezentowania pogladu o konsubstancjacji. Jednym z istotnych
zarzutéw przeciw takiemu ujeciu byto to, Ze termin substancja prowadzi do
zatracenia luterskiego dynamizmu interpretacji Wieczerzy Panskiej. Ten za-
rzut powinien by¢ powaznie potraktowany przy ocenie decyzji FC, by stosowaé
termin substancja dla opisu obecnosci ciata i krwi Chrystusa w elementach.

FC sprzeciwia sie takze twierdzeniom o obecnosci ciata i krwi w elementach
extra usum oraz reprezentuje nauczanie o manducatio oralis oraz manducatio im-
piorum. Za$ w sformulowanych w niej odrzuceniach znalazly sie wszelkie inter-
pretacje Wieczerzy Pafiskiej reprezentowane przez strone rzymska (transsub-
stancjacja), a takze objasnienia stéw ustanowienia w duchu przedstawicieli
Reformacji szwajcarskiej, czy to w wersji zwinglianskiej, czy tez kalwinskiej.

Istotg sporu na styku z Reformacjg szwajcarska i Reformacjg radykalng byta
kwestia obecnosci ciata i krwi Chrystusa w elementach Wieczerzy Paniskiej

— chlebie i winie. Mimo tego, ze w ramach zajmowania sie tymi kwestiami Re-
formacja wittenberska zanegowala takze nauke o transsubstancjacji, to jednak
spor o Sakrament Ottarza na linii Wittenberga—Rzym toczyt sie gtéwnie wokét
dwéch innych zagadnien, bedgcych przedmiotem analizy w kolejnych rozdzia-
tach. Chodzi o kwestie rozumienia mszy oraz postulat udzielania sakramentu
pod obiema postaciami takze §wieckim.
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12. Krytyka mszy — problem jej ofiarniczego rozumienia

Pierwsze ze wspomnianych na zakoniczenie poprzedniego rozdziatu gtéwnych
elementéw sporu na linii Wittenberga—Rzym w kontekscie Sakramentu Otta-
rza to kwestia mszy. Ma ona swoj istotny wymiar praktyczny, a mianowicie
zmiany w praktyce liturgicznej reformacyjnego Kosciota’, ktére obejmowaty
zniesienie mszy prywatnych czy tez likwidacje w formularzach liturgicznych
odniesien do rozumienia sakramentu jako ofiary. Jednak nie nalezy zapomi-
naé, ze u podloza tych zmian legta refleksja teologiczna nad rozumieniem
sakramentu i odrzucenie jej ofiarniczego charakteru oraz nauki o skutecznosci
sakramentu ex opere operato [moca dokonanego dzieta]>.

Szczegodlnie duzo miejsca zagadnieniu poswieca CA, a przede wszystkim
ACA, reagujac na zarzuty Konfutacji. Oprécz tego krytyka mszy jest tez waznym
tematem dla Marcina Lutra w AS, gdzie znalazta swoje miejsce w czesci drugiej
tuz po artykule o nauce o usprawiedliwieniu. Refleksja katechizméw oraz FC
skupia sie na innych aspektach Sakramentu Ottarza. Nie zmienia to faktu, ze
nauczanie katechizméw zawiera tresci posiadajace implikacje relewantne dla
krytyki ofiarniczego rozumienia sakramentu, zas FC je expressis verbis odrzuca.
Tym samym wszystkie wymienione ksiegi staly sie przedmiotem ponizszego
omowienia.

12.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,,Obrona Wyznania augsburskiego”

Krytyka mszy w CA, i paralelnie w ACA, zajmuje sie zasadniczo trzema zagad-
nieniami. Pierwsze z nich to praktyka tzw. mszy prywatnych, a wiec odpra-

1 Zob.: W.Nagel, Geschichte des christlichen Cottesdienst, wyd. 2 poprawione, Berlin1970,s.123-143; K.-H.
Bieritz, Liturgik, Berlin 2004, s. 447-474; M. Meyer-Blanck, Cottesdienstlehre, Tilbingen 2011, 5.156-159.
2 Zob.wyzejs.
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wianych bez obecnosci zgromadzonego ludu przez samego kaptanas. Drugie
to oméwione juz wyzej rozumienie skutecznosci sakramentu ex opere operato
[mocg dzieta dokonanegol*. Trzecie za$ to stojace zdaniem Filipa Melanchtona
u genezy obu zjawisk rozumienie mszy jako ofiary, ktore zaklada, ze ofiara
Chrystusa na Golgocie jest zado$¢éuczynieniem za grzech pierworodny, za$
msza zostala ustanowiona jako ofiara przebtagalna za wszystkie pozostate
grzechys.

3 Por.K.-H.Bieritz, dz. cyt,, s. 99n; na temat socjalno-finansowego tta praktyki mszy prywatnych zob.:

E. Iserloh, V. Vajta, Die Sakramente: Taufe und Abendmahl, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen

Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte,
Paderborn-Frankfurtam Main1980,s.224n; F. Mildenberger, Theologie der Lutherischen Bekenntnisschri-
ften, Stuttgart 1983, s. 90.

4 Zob. wyzej 7.1. Nauka o skutecznosci sakramentu ex opere operato zaktadata, ,ze w sakramencie

zostaje udzielona taska wiernemu mocg samego dokonanego aktu sakramentalnego; sakrament

jest skuteczny, niezaleznie od wktadu kaptana i osoby go przyjmujacej; dzieje sie to ,mocg Ducha

Swietego”, a wiec dzieki sakramentalej obecnoéci samego Boga (ujmowanej jako obecno$¢ w osobie

Jezusa Chrystusa) w sakramencie, a szerzej —w KoSciele” (Ex opere operato, RELIGIA).

5 Konfutacja ten poglad zakwalifikowata jako btedne oddanie nauki o mszy (por. KONFUTAC]A, art.
XXV, s.162), stwierdzajac, ze dla przebtagania codziennych grzechéw ustanowiona zostata pokuta,
za$ msza: ,ma niwelowaé wynikte z grzechu kary, uzupetniaé zadoséuczynienie, pomnazaé taske i da-
rowaé nadzieje na Boze pocieszeniei pomoc” (E. Iserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art. cyt.,s. 212n; por.:

E. Iserloh, Die Abendmahlslehre der Confessio Augustana als Anfrage an die Konfessionen im 16. Jahrhundert

und heute, w: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart in der Kirche, red. K. Lehmann i in., Freiburg im

Breisgau-Gottingen 1983, 5.130-132; V. Vajta, Das Abendmahl Cegewart Christi— Feier der Cemeinschaft —
Eucharistisches Opfer, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit
der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster1980, s. 568n), za$ Wolf-Dieter Hauschild interpretuje, ze krytyka CA
trafiata przede wszystkim w ,niezreflektowane wypowiedzi katolickich kaznodziejéow tamtych czasow”
(W.-D. Hauschild, Lutherische Abendmahlslehre nach der Confessio Augustana, w: Das Opfer Jesu Christi und

seine Gegenwart in der Kirche. Kldrungen zum Opfercharakter der Hervenmahles, red. K. Lehmann, E. Schlink,
Freiburg im Breisgau— Gottingen 1983, s. 114, przypis 47; por. tamze, s. 115; a takze: H. Fagerberg, Die

Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Gottingen 1965, s. 177n.211-214; L. Grane,
Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteraiiskiej, Bielsko-Biata 2002,.117,
przyp.1; W. Kasper, Das Kirchenverstindnis der Confessio Augustana, w: Confessio Augustana und Confuta-
tio.., dz. cyt., s. 32; F. Mildenberger, dz. cyt., s. 9on; R. Slenczka, Opfer Christi und Opfer Christen, w: Das

Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart in der Kirche. Kldrungen zum Opfercharakter der Herrenmahles, red.
K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau—Gottingen 1983, s. 210; S. C. Napiérkowski, Eucharystia

jako ofiara wedtug Konfesji augsburskiej i jej Apologii, ,Summarium” r. 18 (38): 1989, s. 7n); jednoczesnie

Holsten Fagerberg wskazuje, ze takze polemika Konfutacji nie dostrzegta w krytyce ewangelickiej

kluczowego powigzania z artykutem o usprawiedliwieniu z taski przez wiare (H. Fagerberg, dz. cyt,,
s.178); na temat kluczowosci tego zarzutu por.: F. Brunstdd, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften,
Giitersloh 1951,5.194n.
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Krytyka mszy pojawia sie zasadniczo w czesci drugiej CA, dotyczacej znie-
sionych naduzy¢ w artykule XXIV ,O0 mszy”. Jednak juz w CA X uwaga o roz-
dzielaniu sakramentu implikuje odrzucenie mszy prywatnyche.

CA XXIV otwiera deklaracja zachowania mszy z najwyzszg czcig. Filip
Melanchton reaguje tutaj na, jak sam stwierdza, nieprawdziwe zarzuty prze-
ciwnikow’. Podkresla takze w zakonczeniu artykultu, Zze odprawiane w re-
formacyjnych zborach msze majg wytacznie forme publiczng. Przemawiajg
za tym wskazania apostota Pawla (por.: 1 Kor 11,20-22.33n) oraz $wiadectwo
ojcéw Kosciota poswiadczajgce odprawianie mszy publicznej, podkreslajac
przy tym, ze az po czasy papieza Grzegorza praktyka mszy prywatnych nie byta
znana®. Taka praktyka mszalna taczy sie z odrzuceniem mszy prywatnych.
Fakt, Ze krytyka CA byta wymierzona w msze prywatne, nie za§ w praktyke
mszalng jako taka, podkresla w swoim oméwieniu CA XXIV polski teolog Sta-
nistaw Celestyn Napidrkowski, zwracajac jednoczesnie uwage na podkreslenie
w reformacyjnym ujeciu wspélnotowego wymiaru celebracji Sakramentu Otta-
rza’. Podstawa krytyki mszy prywatnych w CA XXIV bylo to, ze w zasadniczej
wiekszosci odprawiano je dla zysku, a to jest niegodnym obchodzeniem sie
z sakramentem, przed czym ostrzega Pawet w 1 Kor 11,27°. Za krytyka mszy
prywatnych stoi w CA przekonanie Reformatoréw, ze zbawcza taska udzielana
w sakramencie przekazywana jest jedynie obecnym w czasie sprawowania
sakramentu, ktérzy w jego trakcie przyjmuja cialo i krew Chrystusa i nie moze
by¢ ona w zaden sposdb przekazana innym®. Jest ona takze przejawem prze-
konania o wspdélnotowym charakterze sakramentu®.

Zaréwno rozrost praktyki mszy prywatnych, a co za tym idzie naduzy¢ ze
wzgledu na cheé zysku, czemu nie przeciwdziatali powotani do tego biskupi,
jak i rozumienie skutecznosci sakramentu w kategoriach ex opere operato, to
wedlug CA XXIV efekty pogladu o ofiarniczym charakterze mszy®.

6 R.Prenter Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, s.139-141; por.: CA X, BSELK,
s.104n (KWKL, s.145; BKE1, s.32).

7 CAXXIV, BSELK, s.140n (KWKL, s.1571).

8 CA XXIV, BSELK, s.146n (KWKL, s. 153); por.: Joannis Chrisostomi, Homilae XXIV in Epistolam ad
Ephesios 3,1, MG, t. 62, szp. 29; tenze, Homiliae XXXI in Epistolam ad Hebraeos 17,10, MG, t. 63, szp. 132;
Sobér Nicejski | (325), Kanon XVII, DSP t.1,'s. 42-45.

9 S.C.Napidrkowski, art. cyt., s. 6.

10 CAXXIV, BSLK, s.142n (KWKI,s.152).

11 E.lIserloh, V. Vajta, Die Sakramente..., art. cyt., s. 225n; V. Vajta, Das Abendmahl Cegewart Christi...,
art. cyt., s. 564-566.

12 V. Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi..., art. cyt., s. 560n.

13 CAXXIV, BSELK, s.142-145 (KWKL, s.152).
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Przeciw temu pogladowi Filip Melanchton argumentuje w oparciu o tekst
Hbr 10,10110,14, podkreslajac, ze ofiara Chrystusa na krzyzu miata charakter
jednorazowy i wystarczajacy jako zado$éuczynienie zaréwno za grzech pier-
worodny, jak i wszystkie inne grzechy. Inne jej postrzeganie jest jego zdaniem
sprzeczne z Pismem Swietym i ujmuje chwaly Chrystusowi*. Jednoczesnie
Filip Melanchton wskazuje na aspekt mszy jako pamiatki Chrystusa, ale wspo-
mnienie to oznacza wspominanie dobrodziejstw Chrystusowych i realne ich
doswiadczanie, a wiec czerpanie z nich zbudowania i pocieszenia sumienia®.

Sformutowana w CA krytyka rozumienia mszy spotyka sie ze sprzeciwem
Konfutatoréw*, stad tez temat ten zostaje szeroko rozwiniety w ACA XXIV.
Artykut skupia sie na wytlumaczeniu, czym jest ofiara, gdyz z perspektywy Filipa
Melanchtona nadal poglad na ofiarniczy charakter mszy jest kluczowy w ar-
gumentacji przeciw pozostatym naduzyciom, szczegélnie przeciw pogladowi
o skutecznosci sakramentu ex opere operato, ktdrego silnie bronili Konfutatorzy.

Zanim jednak ACA XXIV przechodzi do odpowiedzi na podstawowe py-
tanie o ofiare, podobnie jak CA XXIV potwierdza, ze ,[...] my mszy nie znosi-
my, lecz j3 z religijng czcig zatrzymujemy i jej bronimy””. Pojawia sie takze
kwestia zniesienia mszy prywatnych. Jako argument za t3 decyzja przywotuje
Filip Melanchton fakt, ze praktyka jednej mszy publicznej nie jest niezgodna
z Kosciotem powszechnym. Na potwierdzenie tego odwotuje sie do prakeyki
chrzescijanstwa wschodniego czy tez zwyczaju odprawiania jedynie mszy
publicznej w klasztorach. Powtarza tez argument zawarty juz w CA, ze przed
papiezem Grzegorzem® praktyka mszy prywatnych nie byta znana. Przywotuje
takze pisma Epifaniusza®, ktére poswiadczajg praktyke odprawiania mszy
tylko w okreslone dni tygodnia, nie zas codziennie*. W ACA XXIV Filip Me-
lanchton potwierdza takze odrzucenie rozumienia skutecznos$ci sakramentu
ex opere operato®.

W dalszej czesci ACA XXIV Filip Melanchton przechodzi do analizy po-

14 CAXXIV, BSELK,s.144n (KWKL, s.152).

15 CAXXIV, BSELK, s.144n (KWKL, s.152n).

16 Por.: KONFUTAC]A, art. XXIV, s.158-173.

17 ACA XXIV,1, BSELK-QM1, 5. 559 (KWKL, s. 298).

18 Jak podaje BSLK rozréznienie mszy prywatnych pojawia sie dopiero w Sacramentarium Leonianum
zVIw. (por. BSLK, s.351, przyp.1); zob. Sacramentarium Leonianum, wyd. Ch. Lett Feltoe, Cambridge 1896;
por. K.-H. Bieritz, dz. cyt., s. 99n; W. Nagel, dz. cyt., s. 91n.

19 Epiphani, Brevi ac vera exposition fidei catholicae et apostolicae ecclesiae, 22, MG t. 42, szp. 825.

20 ACAXXIV, 6-8, BSELK-QM1, s. 560 (KWKL, s.298).

21 Zob.wyzej 6.1.; por. ACA XXV, 9-13, BSELK-QM1, s. 560n (KWKL, s. 298n).
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jecia ofiary, gdyz jak zauwaza, w §wietle odpowiedzi Konfutacji okazalo sie
to konieczne, cho¢ $wiadomie w CA unikat tego terminu ze wzgledu na jego
wieloznaczno$é.

Filip Melanchton rozpoczyna swojg analize w ACA XXIV od zdefiniowania
pojecia ofiary. Odwotuje sie tutaj do podziatu na sakrament [sacramentum]
i ofiare [sacrificium]. W sakramencie to Bg ofiarowuje cztowiekowi to, co
oferuje w dotgczonej do ceremonii obietnicy. Ofiara zas to obrzed — czynnos¢
$wieta, w ktérej zachodzi proces odwrotny, to jest cztowiek ofiaruje co$ Bogu
celem uczczenia go. Dalej wyrdznia dwa podstawowe rodzaje ofiary. Pierwszy
z nich to ofiara przebtagalna, ktérej celem jest zados¢uczynienie za wine i kare,
majace czlowieka pojednac z Bogiem i zastuzy¢ mu na odpuszczenie grzechéw.
Druga za$ to ofiara dziekczynna majaca na celu okazanie wdziecznosci za do-
konane odpuszczenie grzechéw. Ten drugi rodzaj ofiar sktadajg pojednani.

Wedlug powyzszych dwéch kategorii Filip Melanchton dzieli ofiary wy-
stepujgce w Starym Testamencie. Podkresla jednak, ze w sensie wlasciwym
istnieje tylko jedna jedyna ofiara przebtagalna. Te, ktére tak okreslano w cza-
sach Starego Testamentu nie odnosily sie do odpuszczenia grzechéw przed
Bogiem, ale byly instrumentem przywrdcenia do spotecznosci z ludem zgodnie
ze sprawiedliwoscig Zakonu, bedac przy tym zapowiedzig majacej nadejsé
prawdziwej ofiary przeblagalnej. Jedyng ofiarg przebtagalng zgodnie z Hbr
10,4110,10]est ofiara, ktérg Jezus Chrystus zlozyt na krzyzu Golgoty. Wszelkie
inne ofiary obok tej jednej przebtagalnej maja charakter dziekczynny i mozna
je takze nazywa¢ pochwalnymiz.

Jako przykiady ofiar dzigkczynnych Filip Melanchton wymienia m.in.:
gloszenie Ewangelii, wiare, wzywanie, sktadanie dziekczynienia, wyznanie,
udreki $wietych, czyli jak podsumowuje, wszystkie dobre uczynki $wietych.
S3 to ofiary Nowego Testamentu majace charakter duchowy (1 P 2,5), stojace
w opozycji zarébwno do zwierzat ofiarnych Starego Testamentu, jak i wszelkich
uczynkéw rozumianych jako przynoszacych zadoséuczynienie ex opere operato.
Przymiotnik ,duchowe” w ich nazwie odnosi sie do poruszenia Ducha Swietego
w spetniajgcym je czlowieku. Ofiary te obejmujg oddawanie chwaly, dziekezy-
nienia itp. Majg one warto$¢ nie ex opere operato, ale ze wzgledu na wiare. Cala
stuzba Nowego Testamentu to stuzba duchowa, czyli sprawiedliwos¢ wiary
w sercu i jej owoc. Jako ofiare pochwalng interpretuje takze Filip Melanchton

22 ACA XXIV,14, BSELK-QM1, 5. 561 (KWKL, 5. 299).
23 ACA XXIV,16-20, BSELK-QM1, s. 561n (KWKL, s. 299n).
24 ACAXXIV, 21-26, BSELK-QM1, 5. 562n (KWKL, s. 300n).
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przyjmowanie Wieczerzy Paniskiej. W dalszej czesci ACA XXIV, zatytulowanej

,Co mySleli ojcowie Kosciola o ofierze?”, na korzys¢ takiego ujecia Wieczerzy
Panskiej przywotuje swiadectwa ojcéw Kosciota, podkreslajac, ze nazywajg ja
oni eucharystia, a wiec dziekczynieniem?.

Filip Melanchton odrzuca takze utozsamienie ofiary z obrzedem. Konse-
kwencjg tego stanowiska jest odrzucenie powigzania pojecia ofiary z takimi
elementami jak: zwiastowanie Ewangelii, wiara, wyznawanie itd.. Wedtug ACA
XXIV to wlasnie ze wzgledu na te rzeczy zostal ustanowiony obrzed, nie za$
odwrotnie. W Nowym Testamencie jest miejsce jedynie na ofiary serca, nie za$
ofiary obrzedowe, jak to miato miejsce w Starym Testamencie?.

Z polemikg ACA XXIV spotyka sie takze alegoryczna interpretacja statej, co-
dziennej ofiary w czasach Starego Testamentu jako argument za konieczno$cig
mszy jako codziennej ofiary Nowego Testamentu. Uzasadnienie alegoryczne
Filip Melanchton odrzuca jako zbyt stabe, jednoczesnie stwierdzajac, ze po-
stulat ten jest do przyjecia, jesli tylko jest on wlasciwie, catosciowo rozumiany.
W takim wypadku pojecie mszy nie bedzie sie ogranicza¢ jedynie do obrzedu
udzielania sakramentu, ale obejmie ono takze zwiastowanie Ewangelii, wiare,
wzywanie i dziekczynienie. We fragmencie ACA XXIV, ktéry pos§wiecony jest
rozumieniu stowa , msza”, jako argumenty za tak calociowym rozumieniem
ofiary Filip Melanchton przytacza odniesienia do kanonu greckiego*. Do-
piero wszystkie wzmiankowane elementy tworzg razem stala ofiare Nowego
Testamentu i ze wzgledu na nie zostat ustanowiony obrzed, a co za tym idzie
nie mozna go od nich oderwaé. Tym samym stowo ofiara oznacza dla Filipa
Melanchtona duchowe oddawanie czci i stalg ofiare serc, ktdre skoncentrowa-
ne sa wokot rzeczy istotnych z perspektywy Nowego Testamentu, czyli wokot
Ducha Swietego, usmiercenia i ozywania serca itd. Ograniczenie rozumienia
mszy jako stalej ofiary do samego obrz¢du ma zdaniem Filipa Melanchtona
jedynie na celu czerpanie z niej zyskéw, czyli naduzywanie jej przez tych,
ktérzy nig dysponujg®.

Podsumowujac cze$é poswiecong definicji ofiary, Filip Melanchton odrzuca
takze poglad, ze ,Ciato Pana raz ztozone w ofierze na krzyzu za wine grzechu
pierworodnego bywa stale sktadane na oltarzu za codzienne przewinienia, aby

25 ACAXXIV, 26-34, BSELK-QM1, s. 563-565 (KWKL, s. 301-303).
26 ACAXXIV, 66n, BSELK-QM1,'s. 570 (KWKL, 5.307).

27 ACAXXIV, 34, BSELK-QM1, s. 565 (KWKL, s.303).

28 ACAXXIV, 88, BSELK-QM1, s. 573 (KWKL, s. 310n).

29 ACA XXIV, 35-43, BSELK-QM1, s. 565n (KWKL, s.303n).
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Kosciét mial w ten sposéb mozliwosé zyczliwego usposobienia sobie Boga™.

W trzeciej czeéci ACA XXIV, poswieconej nalezytemu korzystaniu z sakra
mentéw, Filip Melanchton wskazuje, ze Wieczerza Paniska jako ofiara dziek
czynna jest mozliwa, gdyz wlasciwe korzystanie z sakramentéw domaga sie
przyjecia ich z wiarg. Ze wzgledu na zyskane w ten sposéb odpuszczenie
grzechow, podniesione tym faktem sumienie dzieki wierze rozumie, od czego
zostato uwolnione i jest w stanie prawdziwie dziekowa¢ za udzielone dzieki
mece Chrystusowej dobrodziejstwa. Na potwierdzenie tezy o dwojakim skut-
ku Sakramentu Ottarza, czyli pocieszeniu sumient dotyczacym jej istoty oraz
dziekczynieniu dotyczgcym rozumienia jej jako ofiary, przytacza takze teksty
Ojcdw Kosciota®. W oparciu o cytowany tekst Pseudo-Cypriana podkresla, ze
Wieczerza Paniska nie jest dziekczynieniem ex opere operato, ale wynika ono
z poréwnania zestawiajgcego otrzymane dobrodziejstwa Boze z ogromem
grzechu, $mierci i ztych uczynkéw=.

Na koniec polemiki z argumentacjg na rzecz rozumienia mszy jako ofiary
przeblagalnej Filip Melanchton zajmuje sie argumentami Konfutatoréw oparty-
mi na znaczeniu stéw ,msza” i liturgia’. Wskazuje, ze zastosowane przez nich
ttumaczenie greckiego stowa leiturgia jako ,ofiara” jest btedne, a prawidtowo
winno sie je ttumaczy¢ jako ,stuzba’. Filip Melanchton krytykuje tez wywo-
dzenie etymologii samego stowa ,msza” od hebrajskiego mizbeach — ,ottarz”s.

Obok zasadniczej polemiki z ofiarniczym rozumieniem mszy w ACA XXIV
warto doda¢, ze w ACA temat ten przywija sie takze w artykule XIII w kontek-
$cie polemiki z sakramentalnym rozumieniem kaptanistwa. Filip Melanchton
widzi w kaptaristwie rozumianym jako stuzba sktadania ofiary powtérzenie na
gruncie Nowego Testamentu kaptanstwa lewickiego ze Starego Testamentu.
Takie jest jednak nieuzasadnione, gdyz Chrystus na krzyzu ztozyl wystarczajacy

1

30 ACA XXIV, 62, BSELK-QM1, 5. 569 (KWKL, s. 307); odrzucony poglad Filip Melanchton przypisuje
Tomaszowi z Akwinu, pochodzi on jednak z anonimowego dzieta De venerabili sacramento altaris
(BLSK, s.367, przyp.1; por.: W. Pannenberg, Die Augsburgische Konfession als katholisches Bekenntnis und
Grundlage fiir die Einheit, w: Katholische Anerkennung des Augsburgischen Bekenntnisses? Ein VorstofS zur
Einheit zwischen katholischer und lutherischer Kirche, wyd. H. Meyer i in., Frankfurt a. M. 1977, s. 25n);
por.: De venerabili sacramento altaris, c. 1, w: http://www.corpusthomisticum.org/xsa.html (dostep:
9.12.2015). W niniejszej pracy odwotano sie do tekstu dzieta zawartego w specjalistycznym serwisie
Corpus Thomisticum, w ktérym zamieszczono go zgodnie z edycje parmeniskg dziet Tomasza (t. XXXV,
Parmae 1852-1873) nalezaca do tzw. editiones principales.

31 Zob. ACAXXIV, 76, BSELK-QM1,s. 571 (KWKL, s.309); por. Ernaldus Abbas Bonaevallis, De cardinalibus
operibus Christi 6, ML t.189, szp.1647.

32 ACA XXIV, 68-77, BSELK-QM1, s. 570n (KWKL, s. 307-309).

33 ACA XXIV, 78-88, BSELK-QM1, s. 572n (KWKL, s. 309-311).

263



ofiare za grzechy catego Swiata. Co za tym idzie, usprawiedliwienie dokonuje
sie w oparciu o te jedyng ofiare, na podstawie wiary w jej odkupieficzg moc.
Stad odrzucenie w ACA XIII kaptanistwa ofiarniczego w KoSciele na rzecz
pojmowania urzedu koscielnego jako stuzby zwiastowania Stowa i udzielania
sakramentow.

12.2. ,Maty katechizm” i ,,Duzy katechizm”

MK i DK nie zajmujg si¢ bezposrednio problemem krytyki mszy. Jednak defi-
nicja Wieczerzy Panskiej zawarta w obu katechizmach zawiera w sobie odnie-
sienie do zboru, ktdry je i pije cialo i krew w elementach. Tym samym nacisk
polozony jest na Sakrament Ottarza nie jako na ofiare, a wspélny positek, co
implikuje krytyke mszy w podobnych aspektach, jak podjete w CA i ACA>.
Jednocze$nie akcent w MK i DK polozony jest na stowa ,za was sie daje”, ,,za
was sie wylewa”, co wskazuje na tozsamos¢ ciata i krwi Chrystusa w Wieczerzy
Panskiej z ciatem i krwig ukrzyzowanego wcielonego Syna Bozego. Co jednak,
zdaniem Edmund Schlinka, nie jest podstawg do stwierdzenia, iz jego ofiara
dokonuje sie w Wieczerzy Panskiej, a nie na Golgocies.

12.3. , Artykuty szmalkaldzkie”

JArtykuly Szmalkaldzkie” formutuja krytyke mszy w duzo ostrzejszej formie, niz
czyni to CAiACA. W nich Marcin Luter nie stara sie przekonaé o zachowaniu
mszy, ktdra zostala jedynie oczyszczona z pewnych naduzy¢, ale dostownie
i ostro stwierdza w II artykule czesci drugiej: ,Msza jest w papiestwie naj-
wiekszg i najstraszliwsza obrzydliwoscig, z bezwzgledng wrogoscig wrecz
zwalczajacg pierwszy artykul””. Msza pojmowana jako ofiara skuteczna ex
opere operato uderza bezposrednio w jadro nauczania o usprawiedliwieniu
i twierdzenie, iz to Chrystus jest jedynym Barankiem Bozym. Tak rozumiana
msza stawia w miejsce Chrystusa dokonanie rytu przez kaptana, ktéry ma
swe skutki zaréwno dla zywych, jak i zmarlych przebywajacych w czysécu.
Takie rozumienie to dla Marcina Lutra wynalazek ludzki, ktéry bez popadania
w grzech mozna porzucic, sam zas sakrament Wieczerzy Paniskiej mozna ina-

34 ACAXIII, 7-10, BSELK-QM1, s. 528 (KWKL, s. 262n).

35 A.Peters, Kommentarzu Luthers Katechismen, t. 4, Gottingen1993,5.134n; por.: MK, Sakrament Ottarza,
BSELK, s. 888 (KWLK, s.51); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1134 (KWKL, s.122).

36 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s.137n.

37 ASIL 1,1, BSELK, s. 728 (KWKL, s. 338n); por. AS I, |, BSELK, 5. 726-728 (KWKL, 5. 338).
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lezy przyjmowac bez mszy zgodnie z ustanowieniem Chrystusowym?. Takie
pojmowanie Sakramentu Ottarza w kategoriach ofiary dla Marcina Lutra byto
catkowitym wypaczeniem i zmiang istoty tego sakramentu®.

Co wiecej Reformator jest przekonany, ze rozpowszechnienie swiadomosci
takiego stanu rzeczy doprowadzitoby do samoistnego upadku mszy, ktéra
trwa tylko ze wzgledu na obrone jej przez rzymskich przeciwnikéw. Fake, ze
w praktyke mszalng wkradly sie liczne naduzycia zwigzane z kupczeniem
mszami, dodatkowo przemawia za jej zniesieniem, i to nawet jesliby niosta
w sobie jakie$ elementy pozyteczne. Dlatego tez w zmierzeniu sie z problemem
nauki o mszy widzi Marcin Luter gléwne zadanie przysztego soboru®.

Dalszg cze$¢ artykutu poswieca Marcin Luter na wskazanie kolejnych nad-
uzy¢, ktére w jego rozumieniu sg owocami mszy, a ktore takze sg sprzeczne
z pierwszym i gtéwnym artykulem czesci drugiej AS, ktéry méwi o usprawie-
dliwieniu darmo, z taski, przez odkupienie w Chrystusie*. Zalicza do nich:
nauke o czys$écu, wiare w oszustwo ztych duchéw, ktére ukazujac sie jako
zmarli, domagaja sie mszy, czuwan, pielgrzymek i jalmuzny za zmartych,
pielgrzymki celem uzyskania odpuszczenia grzechéw i taski Bozej, bractwa
i towarzystwa, ktdre organizuja sie wokét wzajemnego handlu mszami, kult
relikwii, odpusty dla Zywych i zmarlych oraz kult i wzywanie §wietych#. Dla
uzupelnienia obrazu Lutrowej krytyki mszy z drugiego artkutu czesci drugiej
AS nalezy wskazac takze na odrzucenie przyjmowania Wieczerzy Paniskiej poza
wspdlnota Kosciota, w ktoérym zawarty jest przejaw krytyki mszy prywatnych®.

12.4. ,Formuta zgody”

Problem krytyki mszy nie nalezy do gléwnych tematéw FC VII. Jednak za-
réwno Epitome, jak i SD w czesci zawierajacej potepienia ujela odrzucenie
rzymskiego rozumienia mszy. W Epitome odrzucono ,papieskg ofiare mszalng

38 ASII, 11,3n.7, BSELK, s. 728-730 (KWKL, s. 339).

39 W. Fithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tlibingen 2009, s. 112; szerzej na temat Lutrowej krytyki
mszy w AS w kontekscie artykutu o usprawiedliwieniu na tle jego teologii: zob.: tamze, s.106-121.

40 ASIIL 11, 5n.10, BSELK, s. 730-732 (KWKL, 5.339n)

41 ASII, I, BSELK, s. 726-728 (KWKL, s. 338).

42 ASII,11,11-29, BSELK, s. 732-738 (KWKL, s. 340-342); zob.: W. Fiithrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt.,
S5.121-146.

43 ASII, 11, 8n, BSELK, s. 730-732 (KWKL, s. 339); W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 120; zob.
nizej14.2.2.
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sktadang za grzechy zywych i umartych™+. W SD odrzucono wszelkie papie-
skie naduzycia zwigzane z sakramentem Wieczerzy Panskiej, ze szczegblnym

uwzglednieniem mszy za zywych i umartych®. SD odrzuca takze ofiarowanie

elementéw w kontekscie nakazu sprawowania sakramentu w petni zgodnie

z ustanowieniem Chrystusa*.

12.5. Podsumowanie

Zasadnicza krytyka mszy w LC zawarta jest w CA i ACA oraz AS. Pierwsze dwa
pisma koncentrujg sie na odrzuceniu mszy prywatnych, pojmowania sakramen-
tuw kategoriach ex opere operato oraz ofiarniczego charakteru mszy. Drugi z tych
elementéw zotal juz wyzej oméwiony*. Pierwszy z nich argumentowany jest
w oparciu o odwotania do nauczania o nabozenstwie w 1 Liscie do Koryntian
11, a takze w oparciu o fakt, Ze msze prywatne sg czyms stosunkowo nowym
w praktyce Kosciota. Podkreslane jest takze w tym kontekscie, ze odprawiane
sg dla zysku, przy pominieciu faktu, Ze pozytki sakramentu udzielane sg tym,
ktérzy do niego przystepujg, przyjmujac ciato i krew Chrystusa. Argumentacja
odnoénie trzeciego z odrzuconych elementéw, tj. ofiarniczego pojmowania
mszy w CA, koncentruje sie na podkresleniu jednorazowosci i wystarczalnosci
ofiary Chrystusa. W ACA towarzyszy temu rozwinieta analiza réznic miedzy
sakramentem (B6g w nim ofiaruje co$ czlowiekowi) oraz ofiarg (cztowiek
ofiaruje co$ Bogu), a takze typologii ofiar. Filip Melanchton wyrdznia jej dwa
typy: przebtagalna, tj. jedyna ofiare Chrystusa na Golgocie, oraz dziekczynna,
do ktérej naleza wszelkie duchowe (tj. wynikajace z poruszeri Ducha Swiete-
go w czlowieku) uczynki Nowego Testamentu, w tym Wieczerza Panska, co
sugeruje sama jej nazwa uzywana przez ojcéw Kosciota — Eucharystia, czyli
dziekczynienie. Filip Melanchton krytykuje takze postulat codziennej mszy
wywiedziony z alegorycznej interpretacji starotestamentowych ofiar zagrzesz-
nych, podkreslajac, ze takie postulaty wynikaja z redukeji ofiary do obrzedu,
ktérej dokonano jedynie dla zysku. Podkresla takze, ze wtasciwe korzystanie
z sakramentu (ofiary dziekczynnej) domaga sie wiary, co jest wymierzone
w nauczenie o skutecznosci sakramentu ex opere operato.

Krytyka mszy w AS obejmuje wszystkie watki podniesione przez CAiACA,
przy czym sformutowania Marcina Lutra s3 duzo bardziej dobitne. Warto przy

44 FCEp. VI, 23, BSELK,s.1262n (KWKL, s. 413).

45 FCSDVII, 109, BSELK, s.1498n (KWKL, s. 491).

46 FCSDVII, 83, BSELK,s.1488n (KWKL, s. 487n); por. nizej 14.2.3.
47 Zob.wyzej7.
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tym zauwazy¢, ze w CA i ACA mozna spotka¢ deklaracje zachowania mszy,
odnoszace sie jednak do zachowania w praktyce reformacyjnej okreslonej

formy liturgicznej udzielania Wieczerzy Pariskiej*. Natomiast Marcin Luter

w AS jednoznacznie deklaruje odrzucenie mszy, przy czym dla niego termin

ten nie odnosi sie do liturgicznej formy udzielenia sakramentu, ale jest toz-
samy z ofiarniczym pojmowaniem sakramentu. Podstawg dla odrzucenia tak
rozumianej mszy w AS jest pojmowanie jej skutecznosci w kategoriach ex

opere operato. Marcin Luter widzi w tym bezposrednie podwazenie gléwnego

artykutu wiary o usprawiedliwieniu i negacje dzieta Chrystusa. Co wiecej, ta

negacja rodzi kolejne naduzycia (np. nauke o czysécu czy odpustach) réwniez

sprzeczne z artykulem o usprawiedliwieniu. Ta krytyka Marcina Lutra wspolgra

z Melanchtonowskg obrong w CA i ACA jednorazowosci i wystarczalnosci ofiary
Chrystusa na krzyzu. Marcin Luter w swoich wypowiedziach w AS odrzuca takze

praktyke mszy prywatnych, co spdjne jest z wypowiedziami katechizmowymi

wjmujacymi Wieczerze Paniska jako akt przyjecia ciata i krwi w chlebie i winie

oraz ofiarnicze pojmowanie mszy. Podstawa tego ostatniego nie moze takze

by¢ zalozona w katechizmach tozsamos¢ ciata i krwi w elementach Sakramentu

Ottarza z cialem i krwig ukrzyzowanego Chrystusa.

FCjednoznacznie potwierdza w zawartych w sobie potepieniach odrzucenie
ofiarniczego pojmowania mszy oraz praktyki odprawiania mszy za zywych
i umartych. FC powtarza tez obecne juz w AS podkreslenie konieczno$ci przyj-
mowania sakramentu zgodnie z Chrystusowym ustanowieniem, widzac w tym
takze podstawe do odrzucenia ofiarniczego pojmowania mszy.

Obok krytyki mszy kolejnym punktem zapalnym na linii Wittenberga—Rzym,
takze majacym swoj fundamentalny wymiat praktyczny, byta kwestia udzie-
lania Sakramentu Ottarza pod obiema postaciami takze §wieckim. Kwestia ta
bedzie przedmiotem analizy w kolejnym rozdziale.

48 Zob.nizej14.2.






13. Postulat udzielania Wieczerzy Panskiej pod
dwiema postaciami

Kwestia postulatu udzielania Wieczerzy Pariskiej pod obiema postaciami ma
podobny kontekst jak zawarta w LC krytyka mszy. Tak jak krytyka mszy byt
to punkt zapalny w sporze Wittenberga—Rzym, ktdry jednoczesnie mial swoj
konkretny wymiar praktyczny. Postulat wprowadzenia kielicha dla swiec-
kich jest odpowiedzig strony ewangelickiej na praktyke rezerwacji kielicha
dla konsekrujacego kaptana i udzielania sakramentu laikom tylko pod jedng
postacig w $redniowiecznym KoSciele. Spdr o to nie jest w historii Kosciota
nowy. Komunia sub utraque specie [pod obiema postaciami] znalazta sie na
przyktad wsrdéd postulatéw husyckich'. Podstawe dla udzielania sakramen-
tu pod jedng postacig stanowi nauka o konkomitancji, zdogmatyzowana na
Soborze w Konstancji (1414-1418), ktora zaktadala, ze ,w kazdym elemencie
konsekrowanego chleba lub wina jest obecny caly Chrystus™. Temat ten
nie jest rozwiniety w katechizmach Marcina Lutra, stad tez nizej oméwione
zostana: CA, ACA, AS oraz FC. Nalezy przy tym jednak zauwazy¢, ze definicje
katechizmowe Sakramentu Ottarza przyjmuja za rzecz oczywistg udzielanie
obu postaci: chleba i winas.

1 V.Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi— Feier der Gemeinschaft — Eucharistisches Opfer, w: Confessio
Augustana und Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster
1980, s. 354; na temat postulatéw husyckich por.: W. Gastpary, Historia Kosciota. Okres Sredniowieczny,
Warszawa 1977, s.118.

2 M. Uglorz, Eucharystia, RELIGIA; por.: Sobér w Konstancji (1414-1418), Sesja X111 (15 czerwca 1415), 1, 3,
DSPt.3,s.108n.

3 MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 888 (KWLK, s. 51); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1134
(KWKL, s.122).
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13.1. ,,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

Omawiany postulat byt jednym z najistotniejszych w momencie tworzenia
i prezentacji CA i ACA. Byt on tez jednym z kluczowych tematéw negocjacji,
jakie toczyly sie w czasie Sejmu w Augsburgu w 1530 miedzy strong prote-
stancka a rzymska?.

W CA omawiany postulat Wilhelm Maurer dostrzega juz w kontekscie ar-
tykutu X. Jego zdaniem znajdujace sie tam sformutowanie o rozdzielaniu ciata
i krwi pod postacig chleba i wina moze sugerowac, ze juz w tym artykule zawarto
implicite postulat udzielania sakramentu pod dwiema postaciamis. Przeciw
tej interpretacji oponuje Edmund Schlink, widzgc w tym sformulowaniu nie
argument opowiadajacy sie za komunig pod obiema postaciami, a sformuto-
wanie rébwnowazne Lutrowemu ujeciu z MK i DK: ,,pod chlebem i winem.
Warto zaznaczy¢, ze przyjmujac CA X, Konfutacja domagata sie obok uznania
nauki o transsubstancjacji takze uznania nauczania o konkomitancji, ktéra
byla podstawg praktyki udzielania sakramentu pod jedng postacig’. W ACA
X Filip Melanchton nie reaguje na to, skupiajac sie jedynie na przyjeciu przez
Konfutatoréw zapiséw CA X°.

Kluczowy jednak dla debaty nad tym problemem jest CA XXII. Tym samym
kwestia udzielania Wieczerzy Panskiej pod obiema postaciami osobom §wiec-
kim otwiera czes¢ druga CA, ktéra omawia zniesione naduzycia. W CA XXII,
opisujac fakt wprowadzenia w reformacyjnych zborach kielicha dla swieckich,
Filip Melanchton powotuje sie na nakaz Chrystusa ze stéw ustanowienia: , Pijcie
z niego wszyscy” (Mt 26,27). Holsten Fagerberg podkresla, ze tekst ten zostat
tutaj zinterpretowany jako nakaz [mandatum] Bozy®. Odpierajac interpretacje,
ktéra przywotany nakaz Chrystusa odnosi jedynie do kaptanéw, argumentuje
w oparciu o 1 Kor 11,20-34, gdzie Pawtowe wskazéwki dla korynckiego zboru

4 C. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und sys-
tematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 623; szerzej na ten temat zob.: tenze, CA

XXl und der Streit um den Laienkelch, w: Im Schatten der Confessio Augustana. Die Religionsverhandlungen

des Augsburger Reichstages 1530 im historischen Kontext, red. H. Immenkdtter, Miinster 1997, s. 50-70.

5 W.Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Giitersloh 1978, s.188.

6 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s. 144n; por.: MK,
Sakrament Oftarza, BSELK,s. 888 (KWLK, s.51); DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1134 (KWKL, s.122).
7 KONFUTACJA, art. X, s.109-111.

8 Por.: ACAX,1-4, BSELK-QM1,s. 500, (KWKL, s. 234n).

9 H.Fagerberg, Die Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Géttingen 1965, s. 21.39.
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zaktadajg kielich dla wszystkich uczestnikéw Wieczerzy Paniskiej. W dalszej cze-
$ci podkresla takze, ze odmienna praktyka odmawiajaca Swieckim kielicha jest
zZwyczajem nowym, sprzecznym zaréwno z Pismem Swietym, jak i starozytnymi
kanonami i praktykami Kosciota, ktére poswiadczajg Ojcowie Kosciota, tacy jak
przytaczani w tym artykule Cyprian, Hieronim, a takze papiez Gelazjusz®. Filip
Melanchton podkresla, ze tych, ktdrzy cheg przyjmowaé sakrament pod obiema
postaciami nie nalezy zmuszacé, by z obrazg wlasnego sumienia przyjmowali go
w inny sposéb. Fakt niepodzielnosci sakramentu, wynikajacy z ustanowienia
Chrystusowego, jest takze podstawg do zniesienia praktyki procesji*.
Powyzsze ujecie spotkato sie z krytyka Konfutacji. Swojq odpowiedZ na nig
Filip Melanchton rozpoczyna od przypomnienia gléwnych tez i argumentéw
CA XXII. Po pierwsze sakrament zostal ustanowiony pod obiema postaciami
dla calego Kosciota, a nie jedynie dla prezbiteréw. Jest to testament Chrystusa,
a nie ludzki wymyst, wiec nie mozna go uniewazni¢®. Po drugie przywotuje 1
Kor 11,23n, podkreslajac, ze Chrystusowe stowa ,to czyncie” dotycza zaréwno
chleba, jak i kielicha, co dodatkowo poswiadcza tres¢ 1 Kor 11,28%. Po trzecie
przypomina praktyke Kosciota Wschodniego, ktéry udziela sakramentu pod
dwiema postaciami, jak i §wiadectw Ojcéw (Cyprian, Hieronim, Synod w To-
ledo¥), ktére potwierdzaja jej funkcjonowanie takze w Kosciele Zachodnim.
Nastepnie Filip Melanchton przechodzi do bezposredniej polemiki z ar-
gumentami Konfutatoréw. Pierwszy z nich powotuje sie na miejsca w Pismie
Swietym, ktére méwig jedynie o tamaniu chleba, bez wzmianki o kielichu (por.:
bk 24,35; Dz 2,42.46; 20,7). Zdaniem Filipa Melanchtona teksty te co prawda
odnoszg sie do kwestii sakramentu, jednak nie sa wystarczajacym argumen-
tem na rzecz sakramentu pod jedna postacia, gdyz fakt, ze pominieto w nich
kielich, da sie wyjasni¢ tym, ze w potocznym uzyciu jezyka czesto wymienia

10 Cyprian, Epistula 57,CSELIIl 2,652,7 (ttum. polskie: Cyprian, List 57,2, w: tenze, Listy, ttum W. Szotdrski,
Warszawa 1969. s.164), S. Eusebii Hieronymi, Comentatoriorum in Sophoniam Prophetam, ML, t. 25, szp.
1375; szp. 1337-1386; Decretum Cratiani |ll, 2,12, w: Corpus luris Canonici, opr. A. L. Richter, A. Friedberg,
t.1,wyd. 2, Lipsiae 1879, szp.1317n.

11 CA XXII, BSELK, s.134n (KWKL, s.150).

12 Por. KONFUTACJA, art. XXII, s.132-143.

13 ACA XXIl,1n, BSELK-QM1, s. 548 (KWKL, 5. 284).

14 ACA XXII, 3, BSELK-QM1, 5. 548 (KWKL, s.284).

15 Por.: Cyprian, Epistula 57, CSEL 111 2,652,7 (ttum. polskie: Cyprian, List 57,2, w: tenze, Listy, thum W. Szot-
drski, Warszawa 1969.s.164), S. Eusebii Hieronymi, Comentatoriorum in Sophoniam Prophetam, ML, t. 25,
szp. 1375; szp. 1337-1386, Concilium Toletanum 1V (633), c. 7, w: Sacrorum Conciliorum. Nova Amplissima

Collectio, red.]. D. Mansi, t. 10, Florentiae 1764, s. 620.

16 ACA XXIl, 4, BSELK-QM1, s. 548 (KWKL, s.284).
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sie cze$¢ na oznaczenie catosci”. Krytykuje takze argument Konfutatoréw,
ktérzy przywotywali wzmianki o nakazie dla kaptanéw, by spozywali ,ko-
muni¢ §wieckich”. Filip Melanchton podkresla, ze jest to manipulacja, gdyz
w okresie, z ktérego pochodzg te wzmianki, nakaz przyjecia przez kaptana
Lkomunii $§wieckich” oznaczat jedynie odsuniecie go od konsekracji, nie za$
rozréznienie co do liczby przyjmowanych postaci przez laikéw i duchownych®.
Konfutatorzy przywotali takze historie synéw Heliego z 1 Sm 2,36, w ktorej
tym nakazano ubieganie sie tylko o jedng czes$¢ kaptanstwa. Filip Melanchton
wskazuje, ze w Konfutacji nie wzieto pod uwage, ze historia ta nie dotyczy sa-
kramentéw, a opisuje kare dla synéw Heliego, z czego wniosek, ze odmowienie
na tej podstawie $wieckim drugiej postaci jest bezpodstawnym karaniem®.
Gléwny powdd praktyki udzielania §wieckim sakramentu pod jedng postacia
Filip Melanchton dostrzega w argumencie Gabriela Biela, ktory pisat, Ze jest
to podyktowane koniecznoscig wyraznego rozréznienia miedzy $wieckimi
a duchownymi®. Jest to jednak zdaniem Filipa Melanchtona wymyst ludzki,
stuzacy jedynie nienaleznemu wywyzszeniu duchowienistwa. Jesli taki jest
cel odmowy laikom obu postaci, to nawet w sytuacji, gdy z innych powodéw
mozna by byto jg uznad, to ze wzgledu na takie umotywowanie nalezy taka
praktyke odrzuci¢. Natomiast argumenty natury praktycznej o mozliwosci
rozlania krwi Paniskiej nie s3, zdaniem Filipa Melanchtona, wystarczajace dla
zmiany ustanowienia Chrystusowego. Ta obrona udzielania Wieczerzy Pariskiej
pod dwiema postaciami jest przejawem silnego przekonania Reformatoréw
o wspdlnotowym wymiarze sakramentu, ktéry pod obiema postaciami zostat
darowany catej wspdlnocie®.
Filip Melanchton koniczy swéj wywdd, co podkresla Stanistaw Celestyn
Napidrkowski*, stwierdzajgc niewinno$é¢ ludu zmuszonego do przyjmowa-

17 ACA XXIl, 7, BSELK-QM1, s.549 (KWKL, s. 285).

18 ACA XXII, 8, BSELK-QM1, s. 548 (KWKL, s. 284).

19 ACA XXIl,10n, BSELK-QM1, s. 548 (KWKL, s. 284).

20 Por.: G. Biel, Sacri canonis missae expositio (1488) lect. 84. R/S, http://tudigit.ulb.tu-darmstadt.de/

show/inc-iv-543/0672 (dostep: 9.12.2015). W niniejszej pracy przywotano cyfrowy zbidr Universitiits-
und Landesbibliothek Darmstadt, ktory zawiera faksymile wydania C. Biel, Sacri canonis missae expositio,
[Reutlingen]: Johann Otmar, 15 Nov. 1488.

21 ACA XXII,9.12n, BSELK-QM1, 5. 548n (KWKL, s. 284n).

22 V.Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi..., art. cyt., s. 556-560; W.-D. Hauschild, Lutherische Abendma-
hlslehre nach der Confessio Augustana, w: Das Opfer Jesu Christi und seine Gegenwart in der Kirche. Klirungen

zum Opfercharakter der Herrenmahles, red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau — Cottingen

1983,5.104n.

23 S.C. Napiérkowski, Solus Christus. Zbawcze posrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999, s.160
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nia jednej postaci. Jednocze$nie wskazuje, ze wine ponosza sprawcy takiego
stanu rzeczy, ktorzy nie tylko wprowadzili praktyke udzielania sakramentu
pod jedng postacia, ale co wiecej, zakazujg przyjmowania go pod obiema
pod grozbg ekskomuniki, a przeciez Ko$ciét nie ma prawa czyni¢ obojetnym
zarzadzenia Chrystusowego. Oni beda zmuszeni wytlumaczy¢ sie ze swoich
dzialan przed Bogiem*.

Wydanie BSLK przekazato takze alternatywne ujecie tresci ACA XXII, ktére
w troche innej wersji formutuje przedstawiong wyzej argumentacje na rzecz
obu postaci. Przywotuje ono wymienione wyzej argumenty, a takze wzbogaca
argumentacje o wskazanie, ze ani w postanowieniach Soboru w Konstancji
(1414-1418), ktéry sformutowal nauke o konkomitancji bedgcg teologiczng pod-
stawg praktyki udzielania sakramentu pod jedng postacig, ani tez w postano-
wieniach kolejnego Soboru w Bazylei (1431-1437)* nie znalazly sie potepienia
praktyki udzielania Wieczerzy Panskiej pod dwiema postaciami jako btednej.

13.2., Artykuty szmalkaldzkie”

Kwestia udzielania Wieczerzy Panskiej pod obiema postaciami znalazla sie
w czedci trzeciej AS w artykule poswieconym Sakramentowi Ottarza. Marcin
Luter odrzuca tutaj scholastyczng nauke o konkomitancji. Podstawowym argu-
mentem jest tu odniesienie do konstytutywnego dla sakramentu ustanowienia
przez Chrystusa. Marcin Luter stwierdza, ze nawet jesliby nauka o konkomi-
tancji byta prawdziwa i faktycznie kazdy z udzielanych elementéw zawieratby

24 ACA XXIl,15-17, BSELK-QM1, s. 550 (KWKL, s. 286).

25 Istotnie odpowiedni fragment dekretéw Soboru w Konstancji nie potepia praktyki udzielania

Wieczerzy Panskiej pod dwiema postaciami,jednak potwierdzajac udzielanie sakramentu podjedna

postacig, uznaje tych, ktérzy sie temu sprzeciwiaja, za heretykéw, zas na praktykujacych to kaptanéw

naktada ekskomunike (Sob6r w Konstancji (1414-1418), Sesja X111 (15 czerwca 1415), I-1l, DSP t. 3, 5.108-
111). Sob6r w Bazylei odnosnie tej kwestii wypowiedziat sie dwukrotnie. Pierwszy raz ratyfikujgc tzw.
kompaktaty praskie zezwalajace husytom w Czechach miedzy innymi na udzielanie Wieczerzy Pari-
skiej pod dwiema postaciami. Dokument ten zostat uniewazniony przez papieza Piusa |l w1462 roku

(kompaktaty praskie, RELIGIA; K. Schatz, Sobory powszechne. Punkty zwrotne w historii Kosciota, Krakéw

2001,5.148n). Drugi raz sobdr odnidst sie do tego problemu na XXX sesji z 23.12.1437 roku. W jej trakcie

pochwalono praktyke udzielania Wieczerzy Pariskiej pod jedng postacig, dopuszczajgcjednoczesnie

udzielania sakramentu pod dwiema postaciami (Sobérw Bazylei (1431-1437), Sesja XXX (23 grudnia1437),
DSP t. 3,s. 420n). Sesja ta odbyta sie juz jednak po tym, jak 18.11.1437 papiez Eugeniusz IV przenidst

sobér z Bazylei do Ferrary, w zwigzku z tym wyniki tej sesji nie zostaty uznane przez strone papieska

(Sobor Bazylejski, RELIGIA; DSP t.3,s. 420, przyp. 254).

26 ACA XXII, BSLK, s.328-331.
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zaréwno cialo, jak i krew Chrystusa, to i tak nie byloby to wystarczajace dla
zmiany nakazu Chrystusowego zawartego w ustanowieniu sakramentu pod
dwiema postaciami. Takie uzasadnienie odrzucenia nauki o konkomitancji,
dopuszczajace mozliwos¢, Ze jest ona prawdziwa, pozwala na interpretacje, ze
wérdd reformatoréw nauka o konkomitancji cieszyta sie ,pewng tolerancjy’,
ale tez wraz z odrzuceniem transsubstancjacji i podwazeniem autorytetu
wladzy koscielnej odno$nie do ustalania istoty i postaci sakramentu nauka
o konkomitancji w sposéb logiczny przestaje by¢ konieczng czescig wspdlnego
chrzescijariskiego wyznania. Podobnie jak Filip Melanchton w zakoriczeniu ACA
XXII, Marcin Luter nie tylko odrzuca samo uzasadnienie praktyki udzielania
pod jedng postacia, ale takze odnosi sie do tych, ktérzy zwalczajg przyjmowanie
sakramentu pod obiema postaciami jako herezje. Ostrzej od Filipa Melanchtona
nie stwierdza jedynie ich winy, z ktérej beda zmuszeni sie wyttumaczy¢ przed
Bogiem, ale takze jasno formuluje, ze s3 oni potepieni i odigczeni, gdyz przez
swoje dzialania wynoszg sie ponad Chrystusa i przeciwstawiajg mu sie”.

13.3. ,Formuta zgody”

Podobnie jak w kwestii krytyki mszy FC VII nie skupia sie na kwestii udzielania
sakramentu pod obiema postaciami. Jednak takze w tym przypadku odmé-
wienie kielicha laikom znalazto sie wiréd potepionych praktyk i pogladéw
zaréwno w Epitome, jak i SD. Epitome uznaje praktyke zakazu kielicha dla laikow
za $wietokradztwo sprzeczne z ustanowieniem Chrystusa, ktére pozbawia ich
krwi Chrystusowej. Interpretacja Epitome zatem zaklada odrzucenie nauki
o konkomitancji. Podobnie SD odrzuca praktyke rezerwacji kielicha dla du-
chownych i uznaje j3 za sprzeczng z nakazem i ustanowieniem Chrystusaz.

13.4. Podsumowanie

Wszystkie oméwione czesci LC sg zgodne, ze nalezy udziela¢ Sakramentu
Ottarza pod obiema postaciami wszystkim przystepujacym. Osig argumen-
tacji przeciw rezerwacji kielicha dla duchownych jest zawsze odwotanie do
stéw ustanowienia tego sakramentu przez Chrystusa, ktére w interpretacji
autoréw ksigg wyznaniowych nakazuja jednoznacznie udzielanie wszystkim
ichleba,ikielicha. Za zmiang tej praktyki nie moga przemawiaé ani argumenty

27 ASIIIL VI, BSELK,s. 766-768 (KWKL, s.352n); por.: ACA XXII,16n, BSELK-QM1, 5. 550 (KWKL, 5. 286);
W. Fithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tiibingen 2009, 5. 319-322.
28 FCEp.VIl, 24, BSELK,s.1262n (KWKL, s. 413); FCSD VII, 110, BSLK, s.1498n (KWKL, s. 4971).
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praktyczne (rozlanie krwi, o czym wspomina ACA), ani hipoteza, ze nauka
o konkomitancji jest prawdziwa (AS). Zaréwno ACA, jak i AS 13cza swoje
wypowiedzi odrzucajgce praktyke udzielania komunii pod jedna postacig
z krytykg tych, ktorzy do takiego stanu doprowadzili. Dla Marcin Lutra w AS
jest to nawet podstawa do ekskomunikowania tych 0séb, gdyz wynoszg sie oni
ponad Chrystusa. W argumentacji CA i ACA obok odwotan skrypturystycznych,
siegajacych szczegélnie do stow ustanowienia sakramentu, oraz Pawlowych
wypowiedzi z 1 Kor 11 o praktyce udzielania Wieczerzy Panskiej, pojawiajg sie
wskazania, ze odmawianie $wieckim krwi Chrystusowej jest praktyka nowg,
inaczej ma sie rzecz w relacjach starozytnych kanonéw i Ojcéw Kosciota, a takze
w praktyce Kosciota Wschodniego. Filip Melanchton jako zasadniczy pow6d
rezerwacji kielicha dla duchownych wskazuje na rozrézniania miedzy duchow-
nymi i §wieckimi oraz wyrdzniania tych pierwszych. Juz samo to jest dla niego
podstawa, by zmieni¢ istniejgcg praktyke udzielania komunii §wieckim tylko
pod jedng postacig. Do tych wypowiedzi przylacza sie jednoznacznie ze swoimi
potepieniami FC, ktéra formutuje je w sposéb wykluczajacy konkomitancje,
na temat ktérej CA i ACA nie wypowiadaly sie, a Marcin Luter w AS zachowat
dystans do rozstrzygania o prawdziwosci tej nauki.

Omowione w tym i dwéch poprzednich rozdziatach kwestie fundamental-
ne dla szczegbtowej refleksji LC na temat Wieczerzy Paniskiej nie wyczerpujg
spektrum jej wypowiedzi na temat tego sakramentu. Stad tez w kolejnym
rozdziale zgromadzono kwestie praktyczne, ktdre sg przedmiotem refleksji
poszczegdlnych czeéci LC w ramach nauczania o Sakramencie Oltarza, nie
odgrywaja w niej jednak pierwszoplanowej roli.






14. Wskazowki odnosnie praktyki udzielania
Wieczerzy Panskiej

Obok oméwinych wyzej zagadnien zwigzanych ze szczegdétows refleksja nad
Wieczerzg Pafiska w LC, ktore w tle mialy istotne spory teologiczne XVIwieku,
na jej kartach znalazly sie tez wypowiedzi odnoszace sie do pewnych kwestii
praktycznych. Stang sie one przedmiotem analizy w niniejszym rozdziale. Przy
czym nalezy zaznaczy¢, ze poruszone w nim kwestie warunkéw dopuszczenia
do sakramentu badz tez wykluczenia z niego, zagadnienie przebiegu i jezyka
liturgii sakramentu, a takze pytanie o czestotliwo$¢ przystepowania do Wie-
czerzy Panskiej nie wyczerpujg spektrum probleméw praktycznych, z jakimi
odnosénie do tego sakramentu mierzy sie LC. Do takich kwestii zaliczy¢ trzeba
niewatpliwie omawiane w dwoch poprzednich rozdziatach krytyke mszy oraz
postulat udzielania sakramentu pod obiema postaciami. Za takie nalezy tez
uznad juz takze oméwione wyzej rozwazania o wierze jako warunku godnego
przyjecia sakramentu' czy tez kwestie zwigzane z rezerwacjg publicznego
szafarstwa sakramentéw dla pelniacych urzad koscielny, ktére bedg jeszcze
przedmiotem analizy. Pozostale kwestie praktyczne pojawiaja sie, z pewnymi
wyjatkami?, na marginesie rozwazan zawartych w poszczegdlnych czesciach
LC, poswieconych Wieczerzy Panskiej. Mozna je podzieli¢ na nastepujace

1 Zob.wyzej7.

2 Zob.nizej16.

3 Por.zajmujgce sie szerzej godnym przyjeciem Wieczerzy Panskiej: MK, Sakrament Ottarza, BSELK,
s. 890 (KWKL, s. 51).; DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1142 (KWKL, s. 124); dtuzszy passus zache-
cajacy do przystepowania do Wieczerzy Panskiej w: DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1142-1156
(KWKL, s.124-128); oraz artykut w catosci poswiecony kwestii ekskomuniki w: AS 111, IX, BSELK, s. 772-
773 (KWKL, s. 354).

277



grupy zagadnien: warunki dopuszczenia do i wykluczenie od przystepowania
do sakramentu, przebieg i jezyk liturgii Wieczerzy Paniskiej oraz pytanie o cze-
stotliwo$¢ przystepowania. Wskazane grupy zagadnien zostang oméwione
kolejno na podstawie ksiag zawierajacych relewantny materiat.

14.1. Warunki dopuszczenia do/wykluczenia od Wieczerzy Panskiej

Przystepujac do prezentacji tego watku wskazan natury praktycznej odno-
szacych sie do Sakramentu Ottarza nalezy na wstepie poczynié trzy uwagi. Po
pierwsze od strony formalnej podzial na gruncie LC warunkéw wykluczajacych
od udziatu w sakramencie i tych, ktérych spelnienie zalecane jest przystepu-
jacym jest podzialem sztucznym, gdyz jednoczesnie wypowiedzi definiujace
jedne i drugie wzajemnie sie uzupetniajg, a szczegélnie wypowiedzi o charak-
terze wykluczajacym maja w tle postulaty pozytywne.

Po drugie od strony merytorycznej nalezy wyraznie stwierdzi¢, ze jedynym
warunkiem godnego przyjecia sakramentu, a co za tym idzie przyjecia jego
pozytkéw, jest wiara. Relacja oméwionych nizej wymogéw do wiary zostanie
uwzgledniona w podsumowaniu.

Po trzecie nalezy zwrdci¢ uwage na Sciste powigzanie egzekwowania eksko-
muniki z urzedem ko$cielnym, co zostanie oméwione nizej’. Zanim zostanie
przedstawione nauczanie LC o ekskomunice, nalezy zauwazy¢, ze nigdzie w LC
nie ma procedury zastosowania ekskomuniki, gdyz nie jest ona przedmiotem
zainteresowania ksigg wyznaniowych, ktdre precyzyjne ustalenia w tym wzgle-
dzie pozostawiajg konkretnym porzadkom koscielnyms®.

14.1.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

W CA XXIV, na marginesie rozwazan skupionych na krytyce mszy, znajdu-
jemy krotki opis warunkéw dopuszczenia do Sakramentu Ottarza. Wérdd
nich Filip Melanchton wymienia wyspowiadanie i wystuchanie, a takze odpo-
wiednie pouczenie o godnosci i uzywaniu sakramentu, tak by przypomnie¢
przystepujacym o zawartej w nim pociesze dla strwozonych sumien i uczy¢
ich zaufania Bogu oraz oczekiwania od niego wszystkiego, co dobre, a takze
prosby o te dobrodziejstwa’. Podobna deklaracja praktyki niedopuszczania

4 Zob.wyzej7.

5 Zob. nizej16.

6 E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, 5.178n.
7 CAXXIV, BSELK, s.142n (KWKL, s.151n).
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do Wieczerzy Panskiej bez uprzedniej spowiedzi i rozgrzeszenia otwiera
CA XXV ,0 spowiedzi”®. ACA XXIV powtarza te warunki przystgpienia do
sakramentw. Pouczenie o nalezytym korzystaniu z sakramentéw Filip Me-
lanchton motywuje tym, ze jest on ,pieczecia i §wiadectwem odpuszczenia
grzechéw darmo”, stad konieczne jest napominanie sumien, by te prawde
uznaly i w nig wierzyly*. Podobnie ACA XI, dotyczacy spowiedzi, wskazuje,
ze przystapienie do sakramentu wymaga nalezytego przestuchania i pouczenia,
gdyz zaniechanie tego naraza ludzi na niegodne spozywanie, tj. spozywanie
na sad". W tych wypowiedziach CA XXV oraz ACA XI Holsten Fagerberg
widzi §lad po reformacyjnej praktyce tzw. Katechismusverhor [przestuchania
z katechizmu], ktéra weryfikowata podstawowa wiedze religijng, a byta taczona
ze spowiedzig®. Teze te potwierdzajg badania Bjarne Hareide poswiecone
konfirmacji w okresie Reformacji®.

Jesli chodzi o wypowiedzi odno$nie warunkéw wykluczajacych, to w ACA
XI,0 spowiedzi” znajduje sie jedynie krétka wzmianka o ekskomunice. Tekst
tacinski poswiadcza praktyke wytaczania ze wspélnoty ludzi ,,obarczonych wy-
stepkami” oraz ,,gardzacych sakramentami”. Tekst niemiecki doprecyzowuje
kwestie, podajac przyklady takich wystepkow dajgcych podstawe do ekskomu-
niki i wymienia: cudzotéstwo i prostytucje. Filip Melanchton argumentuje na
rzecz praktyki wykluczania ze zboru, odwotujac sie zaré6wno do Ewangelii, jak
i do dawnych kanonéw.

14.1.2. ,Maty katechizm”i ,Duzy katechizm”

W MK jednym z pierwszych tematéw odnosnie sakramentéw, jakie poruszone
zostaly w tym tekscie, jest ekskomunika. Jest ona bowiem przedmiotem roz-
wazan juz w przedmowie. Jednym z zasadniczych tematéw przedmowy jest
zastosowanie katechizmu do nauczania chrzescijan podstawowych prawd
wiary. Omawiajac proces nauczania w oparciu o przedstawiony materiat
katechizmowy, Marcin Luter zwraca uwagg, ze ci, ktérzy odmawiajg uczenia

8 CA XXV, BSELK,s.146n (KWKL, s.153).

9 ACAXXIV,1, BSELK-QM1, s.559 (KWKL, s. 298); por. ACA XI, 3, BSELK-QM1, 5. 559 (KWKL, 5. 298).
10 ACAXXIV, 49, BSELK-QM1, 5. 566 (KWKL, s.305).

11 ACAXI, 5, BSELK-QM1, s. 501 (KWKL, s. 236).

12 H.Fagerberg, dz. cyt., s. 236.

13 B. Hareide, Die Konfirmation in der Reformationszeit. Eine Untersuchung der lutherischen Konfirmation
in Deutschland 1520—1585, Gottingen 1971, s. 87-105.

14 ACAXI, 4, BSELK-QM1,s.501; BSELK, s. 428 (KWKL, s. 236).
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sie tredci katechizmowych, zapierajg sie Chrystusa i nie sg chrzescijanami.
Konsekwencja tego ma by¢ niedopuszczenie do Wieczerzy Panskiej, a takze
niemozno$¢ zostania rodzicami chrzestnymi czy korzystania z innych aspektéw
chrzescijanskiej wolnosci. Podobne stwierdzenie otwiera przedmowe do DK,
gdzie Marcin Luter jasno stwierdza, ze ten, kto nie legitymuje sie znajomoscig
nauki katechizmowej, nie moze by¢ dopuszczony do sakramentu. Reformator
wskazuje, ze mamy tu do czynienia z taka samg sytuacja, jak wykluczenie
z cechu rzemieslnika, ktdry nie jest w stanie wykazaé sie znajomoscig praw
i obyczajoéw wlasnego rzemiosta. W przedmowie do MK Marcin Luter roz-
wija powyzsza mysl i zwraca uwage, ze nie chodzi tutaj o przymus wiary, ale
o $wiadomo$¢ wérdd ludzi tego, co stuszne®. Przy czym nalezy zauwazyé, ze
wystepuje tu sprzeczno$¢ z omdéwionym juz wyzej przypisaniem ekskomuniki
do zadan urzedu duchownego®, gdyz podmiotem egzekwujacym ekskomu-
nike w przedmowie do MK jest rodzic, pan domu w jego granicach oraz ksigze
w panstwie, a wiec wiadza swiecka”.

Wymébg znajomosci tresci katechizmowych od przystepujacych do Wiecze-
rzy Panskiej pojawia sie takze na wstepie do oméwienia Wieczerzy Panskiej
w DK Marcin Luter stwierdza tam, ze zaprezentowane oméwienie sakramentu
oparte o stowa ustanowienia podyktowane jest tym, ze: ,Nie mamy bowiem
zamiaru dopuszczaé do niego i udzielaé go tym, ktérzy nie wiedzg, czego w nim
szuka¢ lub po co do niego przystepujg™s. Tym samym wskazuje, ze warunkiem
dopuszczenia jest znajomos¢ katechizmowej nauki na temat sakramentu.
Chodzi wiec, jak wskazuje Albrecht Peters, o wymog tzw. Katechismusverhor
[przestuchania z katechizmu] jako warunku wstepnego dopuszczenia do Wie-
czerzy Panskiej®. Jak wskazujg komentatorzy byta ona faczona ze spowiedzia.
O ile spowiedz rozumiana jako wyznanie grzechéw byta traktowana jako prze-
strzert wolnosci (z zastrzezeniem, ze nie mozna tej wolnosci traktowac jako
wolnos¢ od spowiedzi)®, to przestuchanie z katechizmu traktowane byto jako
obowigzkowa podstawa dopuszczenia do Wieczerzy Panskiej*.

15 MK, [Przedmowa], BSELK, s. 852-856 (KWKL.s. 41n).

16 Zob. nizej16.

17 MK, [Przedmowa], BSELK, s. 852-856 (KWKL.s. 42).

18 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1132-1134 (KWKL, s.121).

19 A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 5, Gottingen 1994, s.15.

20 Zob. nizej Ekskurs 2.2.

21 A.Peters, Kommentar..,t.5,dz. cyt.,s.15-17.42n.76n; K.-H. Bieritz, Liturgik, Berlin 2004, s. 657n; E.Bez-
zel, Beichte Ill, TRE, t. 5, 5. 423n; B. Hareide, dz. cyt., s. 87-105. Potwierdzajg to zachowane wydania MK

21529 roku, w ktérych w miejscu wprowadzonych w1531 roku czesci Wie man einfaltigen sol leren Beichten
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Temat wykluczenia ze wspdlnoty Sakramentu Ottarza jest kontynuowany
w dalszych rozwazaniach czeéci DK, po§wieconej Sakramentowi Ottarza. Mar-
cin Luter nakazuje zabrania¢ przystapienia do Wieczerzy Panskiej tym, ktorzy
sg zuchwali i rozwiazli, gdyz nie pragna oni ani odpuszczenia grzechéw, ani
poprawy swojego zycia, tak by byto §wigtobliwe. Przywotuje tutaj jako argument
takze cytat z Hilarego, zachecajacy do stosowania tak rozumianej dyscypliny
koscielnej>. Jak zwracaja uwage Piotr Mendroch i Dariusz Chwastek pod
tym opisem mogg kry¢ sie zaréwno ci, ktérzy wprost nie pragng odpuszczenia
grzechow, gdyz obojetna jest im taska i dar zycia wiecznego, jak i ci, ktérzy ze
wzgledu na zaufanie w swoje dobre uczynki sg przekonani, ze zaréwno taska,
jak i zycie wieczne sg im nalezne®. Wszyscy inni grzesznicy za$ winni by¢
dopuszczani bez ograniczen*.

Ten sam watek powraca w kolejnej czesci DK — , Krétkim napomnieniu do
spowiedzi”. Do tych, ktdérzy nie powinni by¢ uwazani za chrzescijan, a co za
tym idzie, powinni by¢ wylgczeni ze wspdlnoty Wieczerzy Paniskiej, DK zalicza
tych, ktérzy pogardzajg darem zawartym w absolucji udzielanej w spowiedzi
prywatnej. Jest to bowiem pogarda dla samego odpuszczenia grzechéw, jakidla
Ewangelii. Takie osoby za$ nie powinny by¢ dopuszczone do Stotu Paniskiego®.

Oprécz tego MK i DK odnoszg sie do wymogéw odnosnie do przygotowania
do przyjecia sakramentu, omawiajac sposéb jego godnego przyjecia. Marcin
Luter jednoznacznie odrzuca jakiekolwiek inne wymogi oprécz wiary*. Nie
oznacza to, ze nie dostrzega on wartosci zewnetrznego przygotowania do

[Jak uczy¢ prostaczkéw spowiadania sie] (zob. nizej Ekskurs 2.2), ktéra znalazta sie ostatecznie w MK

wigczonym do LC drukowana byta cze$¢ zatytutowana: Eine kurze Weise zu beichten fiir die Einfaltigen,
dem Priester [,Krétki sposdb spowiedzi, ksiedzu, dla prostaczkéw”]. Czes¢ ta oprécz dwéch wzorcow

spowiedniego wyznania grzechéw zawieratajedynie dwa pytaniaz odpowiedziami. Pierwsze pytanie

z odpowiedzig brzmiaty: ,Dlaczego chcesz przyjgé Sakrament [Ottarza—dop.]S; por. thum. facifiskie

tekstuw WA 301,345]? Dlatego, ze chce wzmocni¢ moja dusze Bozym Stowem i znakiem i zyskaé taske”
(WA301,345),drugie pytanie i podpowiedz brzmiaty natomiast nastepujaco: ,Czy masz w spowiedzi

odpuszczenie grzechéw? C6z to szkodzi? Chee przyjac znak Bozy wraz ze Stowem, a jeszcze lepiej jest

przyjmowac wielokrotnie Stowo Boze” (WA 30 |,345).

22 Por.: Decretum Gratiani, |1, 2,15, w: Corpus luris Canonici, opr. A. L. Richter, A. Friedberg, t.1, wyd. 2,
Lipsiae 1879, szp.1319.

23 P.Mendroch, Nauka o Sakramencie Ottarza w Ksiegach Symbolicznych Kosciota Luteranskiego, ,Z Proble-
moéw Reformacji”t. 2:1980,s.103; D. Chwastek, Wieczerza Painska—perspektywa luteranska, w: To czyficie

na pamiqtke mojq. Eucharystia w perspektywie ekumenicznej, red. L. Gérka, Warszawa 2005, 5.110, przyp.12.
24 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1148 (KWKL, s.126).

25 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s. 1161, (KWKL, s.131).

26 Zob.wyzej7.
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przyjecia sakramentu. Nie jest juz ono dla niego warunkiem jego godnego
spozycia, ale w MK wskazuje, ze zaréwno post, jak i zewnetrzne przygoto-
wania to piekne zwyczaje”. Co oznaczajg te sformutowania, wyjasnia w DK,
w ktérym docenia zewnetrzne formy przygotowania jako powodujgce wlasciwy
stosunek i obchodzenie sie z sakramentem, to jest ze skromnoscig i czcig®.
Tym samym zewnetrzna obyczajowos¢ zwigzana z przystgpowaniem traci
swoje fundamentalne znaczenie dla wlasciwego, to jest godnego przyjecia
sakramentu. Tutaj jedynym wyznacznikiem jest wiara, ktéra natomiast ma
swoje znaczenie pragmatyczno-duszpasterskie, ksztattujac wtasciwy stosunek
do samego faktu brania udziatu w sakramencie.

14.1.3., Artykuty szmalkaldzkie”

W artykule VIII czesci I11 po§wieconym spowiedzi pojawia sie watek kate-
chetycznego znaczenia spowiedzi, ktéra ma za zadanie pouczy¢, szczegdlnie
niewyrobiong nieokietznang mlodziez*. Werner Fithrer oraz Holsten Fa-
gerberg t3cz3 to z reformacyjng praktyks przestuchania z tresci katechizmu,
traktowanego jako warunek przystgpienia do Wieczerzy Pariskiej*. Praktyka
ta zostala juz wspomniana wyzej w kontekscie oméwienia wymogéw, jakie
stawia przed przystepujacymi do sakramentu MK i DK

W AS Marcin Luter zajmuje sie wykluczeniem z przyjmowania sakramentu
w IX artykule czesci I1T,,0 ekskomunice”. Odrzuca w nim tzw. ekskomunike
wieksza, czyli wytaczenie z calodci chrzescijanstwa potgczone z wylgczeniem
ze spoleczenistwa oraz §wieckimi skutkami prawnymi, do ktérych w $rednio-
wieczu nalezata banicja®. Marcin Luter uznaje jg za kare swiecka, ktéra nie
dotyczy stug Kosciola. Jednoczesénie popiera i nakazuje stosowacé ekskomunike
mniejsza, czyli wylaczenie ze wspdlnoty sakramentalnej polaczone z odmowsa
czynnosci koscielnych®, dzieki ktéremu nie dopuszcza sie jawnych i uporczy-
wych grzesznikéw do sakramentu i wspélnoty Kosciota. Kara ta winna by¢

27 MK, Sakrament Ottarza, BSELK, s. 890 (KWKL, s. 51).

28 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1142 (KWKL, s.124).

29 ASIIIL VI, BSELK, s. 768.770 (KWKL, s. 353).

30 W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tibingen 2009, s. 338; H. Fagerberg, dz. cyt., s. 236. Por.:
B. Hareide, dz. cyt., s. 87-105.

31 Zob.wyzej:14.1.2.

32 W.Fihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 358n; na temat kontekstu ekskomuniki wiekszej i teo-
logicznego ugruntowania jej odrzucenia zob.: tamze, s. 358n.

33 Tamze,s.358.
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stosowana, dopdki obtozeni nig ludzi nie poprawia swojego postepowania
i nie zrezygnujg z wystepkows.

Marcin Luter nie wywodzi tej praktyki z dyscypliny koscielnej czy tez kwestii
porzadku koscielnego. Jest ona dla niego, jak stwierdza Werner Fiithrer, ,insty-
tucjonalng formg zastosowania wiadzy kluczy wynikajacej ze zwiastowania Za-
konu i Ewangelii”». Kara ta nie jest przedmiotem dowolnego zastosowania, ale
pojawia sie wyrazne kryterium nakazujace stosowac ja jedynie wobec jawnych
i uporczywych grzesznikéw. Choé wylgczenie ze wspdlnoty sakramentalnej
pozostaje zewnetrznym srodkiem dyscyplinujacym, to zaktada ono wewnetrzne
odpadniecie od wiary ekskomunikowanego, ktére ujawnia sie w publicznie
widocznym grzechu, ktéry nie jest przedmiotem zalu jego sprawcy=.

Uzupelniajac obraz rozwazan AS o ekskomunice, nalezy zauwazy¢, ze kon-
céwka artykutu XIII wzywa do niemieszania ekskomuniki mniejszej jako kary
koscielnej z karami $wieckimi. Ma to swoje zrédlo w Lutrowym rozumieniu
etyki politycznej ujetym w nauce o dwoch wtadzach/regimentach?.

14.1.4. Traktat o wtadzy i prymacie papieza’

Takze w Traktacie pojawia sie kwestia wylaczania ze zboru. Jest to element
wladzy kluczy przekazanej aposototom, a takze tym, ktérzy stojg na czele
Kos$ciotéw. Ekskomunika dotyczy tych, ktérych przestepstwa sg jawne, i nie
powinna by¢ sprawowana za pomocg sity*.

14.1.5. ,Formuta zgody”

Podobnie jak w MK, kwestia wylgczenia od Sakramentu Ottarza zostaje po-
ruszona juz w przedmowie do FC. Odmoéwiono w niej tolerowania w swoich
szkotach i zborach nauczycieli btednowiercow, ktérzy nauczajg w sposéb
niezgodny ze Stowem Bozym i dlaf szkodliwy, szczegdlnie tych, ktérzy wy-

34 ASIILIX, BSELK, s. 772-773 (KWKL, s. 354).

35 W.Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 359n.

36 Tamze.

37 ASIII, IX, BSELK, s. 772-773 (KWKL, s. 354); W. Fiihrer, Die Schmalkaldischen..., dz. cyt., s. 361; na
temat Lutrowej koncepcji etyki politycznej por.: WA 11, 245-281 (ttum. polskie: M. Luter, O Swieckiej
zwierzchnosci, w jakiej mierze nalezy jej by¢ postusznym, w: M. Luter, Pisma etyczne, Bielsko-Biata 2009,
s.179-215); M. Hintz, Chrzescijaniskie sumienie. Rozwazania o etyce ewangelickiej, Katowice 2006, s. 93-104.
38 Traktat, 23.31.60n, BSELK, s. 806.810.822.824 (KWKL, s.361n.366).
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paczajg nauke o Wieczerzy Panskiej*. W zwigzku z tym nalezy zauwazy¢ po
pierwsze, ze sama pogarda dla Ewangelii ze wzgledu na obojetnosé czy nie-
wiedze nie moze by¢ powodem wykluczenia ze zboru. Po drugie mozliwe jest
nie tylko potepienie nauczycieli i ich nauk, ale tez tylko tych drugich. Granica
pomiedzy oboma sposobami reagowania winna by¢ tworzona nie na zasadzie
uniwersalnych fundamentalnych artykutéw, ale czujnego reagowania na po-
jawiajace sie wypaczenia nauki*. Przy czym zestawiajac btedy szwenfeldian,
w artykule XII zaréwno Epitome i SD uznaja za heretycki poglad, ze kazdy zbér
musi praktykowac ekskomunike i musi posiadaé procedure jej przeprowadze-
nia, inaczej nie moze by¢ nazwany zborem chrzescijanskim®. Inaczej rzecz
ujmujac, procedura i praktykowanie ekskomuniki nie moze by¢ traktowane
jako notae ecclesiae.

W dalszej czesci FC, ponownie podazajac Sciezka wyznaczong przez kate-
chizmy, rozwaza wymogi wobec przystepujacych do sakramentu w kontekscie
pytania o godne przyjmowanie sakramentu. Jako powody niegodnego przyjecia
FC wymienia nie tylko brak wiary, jak to juz bytlo omawiane wyzej, przy czym
podkreslone jest, ze wiara ta moze by¢ staba, ale Zywa. Przeszkoda w godnym
przyjeciu moze by¢ takze brak prawdziwej pokuty, skruchy i szczerego zamiaru
poprawy zycia®#. Ten drugi warunek taczy sie z faktem, ze wierzacy w FC jest
przedmiotem dzialania i Zakonu, i Ewangelii.

14.1.6. Podsumowanie

Zasadniczym tematem w kontekscie warunkéw dopuszczenia do/wykluczenia
od Sakramentu Ottarza jest kwestia ekskomuniki. Odniesienia do niej przewija-
ja sie we wszystkich analizowanych czesciach LC. Wypowiedzi LC koncentrujg
sie wokoét dwdch watkow, ktdre mozna uznaé za podstawe ekskomuniki, ktére
najklarowniej sformutowane s3 w katechizmach.

Po pierwsze podstawa wykluczenia ze spotecznosci Stotu Panskiego byta
nieznajomos¢ tresci nauczania katechizmowego o sakramencie, co powoduje,
Ze przystepujacy nie wie, po co iz jakim pozytkiem do niego przystepuje. W tym
kontekscie mozna interpretowaé wypowiedzi ACA o pogardzie sakramentu
(szczegolnie jesli uwzgledni¢ nauczanie CA/ACA o wymogu pouczenia o po-

39 FCPrzedmowa, BSELK, s.1020-1205 (KWKL, s.392).

40 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., wyd. 4,dz. cyt., s.177n.

41 FCEp. Xll, 26, BSELK, s.1300n (KWKL, s. 425); FCSD XII, 34, BSELK, s.1604n (KWKL, s. 527).

42 FCEp. VII,18-20.38n, BSELK, s.1260-1265 (KWKL, s. 413n); FC SD VII, 68-71, BSELK, s.1482-1485
(KWKL, s. 486).

284



14. WSKAZOWKI ODNOSNIE PRAKTYKI UDZIELANIA WIECZERZY PANSKIE]

zytkach sakramentu przed przystgpieniem do niego). Z takim pojmowaniem
podstaw dla wykluczenia ze wspdlnoty sakramentu komentatorzy taczg tzw.
przestuchanie z katechizmu, weryfikujace jego znajomos¢. Takg praktyke zakta-
daja zdaniem komentatoréw wypowiedzi Marcina Lutra z MK i DK o koniecz-
noéci znajomosci katechizmu. Wskazujg przy tym na tgcznos¢ tej prakeyki ze
spowiedzia rozumiang jako udzielanie absolucji. W zwigzku z tym wypowiedzi
CAiACA, ukazujace spowiedz jako warunek konieczny przystapienia do sakra-
mentu, interpretowane s3 w kategoriach pedagogiczno-katechetycznego kom-
ponentu spowiedzi, o jakim méwig AS, ktéry pozostawal obowigzkowy, a nie
spowiedzi rozumianej w kategoriach wyznania i absolucji, ktéra pozostawata
przedmiotem wolnosci chrzescijan®. Rozwinieciem watku odnoszacego sie
do podstaw ekskomuniki powigzanych z nauka sa wypowiedzi FC o wyklucze-
niu tych, ktérzy szerza poglady wypaczajace nauczanie o Wieczerzy Panskiej.

Drugi watek odnoszacy sie do podstaw ekskomuniki wigze sie z brakiem
pragnienia odpuszczenia grzechéw (w tym w DK lekcewazenie pozostawionej
do korzystania w wolnosci absolucji) i pragnienia poprawy zycia, czy tez, jak
ujmuje to ACA, osoby obcigzone wystepkami, badZ zgodnie z AS jawni i upo-
rczywi grzesznicy. W tej kategorii wykluczonych kryja sie ci, ktérzy swoim
zyciem poswiadczaja sprzeniewierzenie sie pozytkom sakramentu, wsréd
ktérych znalazto sie w nauczaniu ksigg wyznaniowych odpuszczenie grzechéw,
a takze wzmocnienie nowego czlowieka, ktéry ttumi w sobie grzesznos¢, czy
tez wzmocnienie wiary, ktéra by pozosta¢ zywg, musi przynosi¢ dobre owoce
w postaci uczynkéw. Z tym laczy sie doprecyzowanie FC, ze wiara wymagana
przy sakramencie, musi by¢ wiarg zywa*. W kontekscie negacji pozytkéw sa-
kramentu zyciem przystepujgcego nalezy takze interpretowac kolejny wymog
FC, ktéra jako przeszkode przyjecia sakramentu widzi takze brak prawdziwej
pokuty, skruchy i szczerej poprawy zycia.

Konczac rozwazania o ekskomunice, nalezy jeszcze podniesé¢ dwie kwestie.
Po pierwsze zgodnie z AS jest to $rodek wylaczajacy jedynie ze wspdlnoty
wierzacych, a nie $rodek np. wytaczania ze wspdlnoty politycznej. Jego celem
za$ jest napomnienie do poprawy, a co za tym idzie ekskomunika powinna
by¢ zniesiona, gdy poddana jej osoba zmieni swoje postepowanie. Po drugie
FC przestrzega przed traktowaniem ekskomuniki w kategoriach notae ecclesiae,
a wiec wymagania by kazdy zbor jg praktykowal i posiadal w tym celu odpo-
wiednie procedury, bo inaczej nie mogiby by¢ nazwany zborem chrzescijaniskim.

43 Zob. Ekskurs 2.
44 Por.CA VI, BSELK,s.100-103 (KWKL, s.144; BKE1, s. 30).
45 Por. FCEp. 1V, 6-8, BSELK,s.1242n (KWKL, s. 406).
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14.2. Przebiegijezyk liturgii Wieczerzy Panskiej

Jezeli chodzi o zmiany liturgiczne wprowadzane przez Reformacje*, ktére
s3 postulowane i poswiadczone w LC, to najwazniejsza z nich to udzielanie
Wieczerzy Pariskiej pod dwiema postaciami, co zostalo juz oméwione wyzej*.
Drugim elementem zmian w praktycznej stronie mszy jest takze juz oméwione
wyzej odrzucenie mszy prywatnych®, a co za tym idzie wymdg sprawowania
Sakramentu Oltarza z udzialem zboru. Te dwa elementy praktycznych zmian
w sprawowaniu Wieczerzy Panskiej nie wyczerpuja jednak zakresu wzmianek
odnogénie formy i przebiegu nabozenstwa z Sakramentem Ottarza zawartych
w LC. Pozostale, omowione nizej kwestie nie s3 w LC zagadnieniami pierwszo-
planowymi. W ponizszym omoéwieniu wzmianek w poszczegdlnych czesciach
LC pojawiajg sie takie zagadnienia, jak: jezyk liturgii, zalecenia odnoénie
praktyki konsekracji elementéw Wieczerzy Panskiej czy odrzucone praktyki
poboznosciowe.

14.2.1. Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

Oprécz realizacji postulatu Wieczerzy Paniskiej pod dwiema postaciamiiodej-
$cia od praktyki mszy prywatnych w CA XXIV Filip Melanchton deklaruje,
ze w zreformowanych Kosciolach zachowano msze wraz ze zwyczajowymi
obrzedami®. Wprowadzone zmiany dotyczg przede wszystkim uzupelnien
liturgii facinskiej o §piewy po niemiecku. Uczyniono to ze wzgledu na to, by
skutecznie pouczaé nieswiadomych (por. 1 Kor 11,9-40, gdzie Pawet postuluje
zrozumialoéé przebiegu nabozernistwa). Jest to przejawem reformatorskiego
pogladu o wspdlnotowym charakterze sakramentu®. Natomiast we wcze-
$niejszym CA XXII na marginesie postulatu udzielania Wieczerzy Panskiej
pod dwiema postaciami znajduje sie takze uwaga odnoszgca sie do prakeyki
poboznosciowej, mianowicie Filip Melanchton wskazuje na zaniechanie

46 OdnosSnie dozmianw nabozenstwie wprowadzonych w okresie Reformacji por.: W. Nagel, Geschi-
chte des christlichen Gottesdienstes, wyd. 2. ulepszone i rozszerzone, Berlin 1970, s. 123-143; K.-H. Bieritz,
Liturgik, Berlin 2004, s. 447-474.

47 Zob.wyzej13.

48 Zob.wyzej12.

49 CAXXIV, BSELK, s.139n (KWKL, s.151).

50 CAXXIV,BSELK,s.139n (KWKL, s.151).

51 V.Vajta, Das Abendmahl Gegewart Christi..., art. cyt., s. 561.
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w zreformowanych Kosciotach procesji, gdyz dzielenie sakramentu jest nie-
zgodne z ustanowieniem Chrystusowyms>. W tle tego rozstrzygniecia CA
XXII stat nakaz wziecia udzialu przez strone ewangelicka w procesji Bozego
Ciala w czasie trwania sejmu w Augsburgu 16 maja 1530 roku®. Erwin Iserloh
zauwaza, ze interesujacym jest, ze Filip Melanchton argumentuje tutaj nie
W oparciu o to, ze czasie procesji obnoszone s3 elementy Wieczerzy Paniskiej
extra usum, ale w oparciu o to, ze w czasie procesji Bozego Ciala niesiony jest
jedynie chleb-ciato Chrystusa, a wiec dochodzi do oddzielenia od siebie obu
postaci sakramentus:.

ACA XXIV potwierdza zachowanie mszy wraz z jej tradycyjnymi elementami,
w tym czytan, modlitw, strojéw i podobnych®. Ze wzgledu na polemike Kon-
futatoréw z wprowadzeniem elementéw w jezyku niemieckim zwraca uwage,
ze samo stuchanie mszy bez jej zrozumienia jest bezuzyteczne. Lacina zdaniem
Filipa Melanchtona jest i powinna by¢ w zreformowanych zborach zachowana
ze wzgledu na tych, ktérzy sie tego jezyka ucza, a wprowadzone niemieckie
piesni stuza pouczeniu nieznajacego taciny ludu. Autor ACA wskazuje takze, ze
wérdd zachowanych elementéw znalazly sie takze taciriskie lekcje i modlitwy.
Filip Melanchton wspomina tez, ze zwyczaj wprowadzania w réznym stopniu
piesni po niemiecku byl obecny w zborach jeszcze przed zmianami wprowa-
dzonym przez Reformacjes.

14.2.2. ,Artykuty szmalkaldzkie”

Artykuly Szmalkaldzkie w artykule IT w czesci IT w toku krytyki skierowanej
pod adresem mszy odnoszg sie tez do problemu samodzielnego udzielania
sobie sakramentu poza nabozenistwem zboru. AS w tym miejscu odrzucaja
te praktyke, bedaca wyrazem indywidualizmu w poboznosci. Podstawa do
tego jest zdaniem Marcina Lutra fakt, Ze jest ona niezgodna z ustanowieniem
sakramentu oraz ze stanowi ona niebezpieczny wymyst ludzki. Reforma-
tor podkresla, ze korzystanie z sakramentu poza spotecznoscig Kosciota jest
niewlasciwe, gdyz sakrament jest rzecza przypisang Kosciolowi. Nie mozna

52 CAXXII, 12, BSELK, s.134 (KWKL, s.150).

53 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und
systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 625.

54 E.lIserloh, Die Abendmahlslehre der Confessio Augustana, ihrer Confutatio und ihrer Apologie, ,Catholica”
r.34:1980, S. 24.

55 ACA XXIV,1, BSELK-QM1, s. 559 (KWKL, s.298).

56 ACAXXIV, 2-5, BSELK-QM1, s. 559n (KWKL, s. 298).
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z sakramentu korzystac¢ bez oparcia o Stowo Boze, a kierujgc si¢ jedynie swojg
religijng potrzebg i nastrojems.

14.2.3. ,Formuta zgody”

,Formuta zgody” odnos$nie do przebiegu liturgii Wieczerzy Panskiej skupia sie
na kwestii wypowiadania stéw ustanowienia. SD podkresla konieczno$¢ ich
publicznego wypowiadania lub $§piewania podczas konsekracji ze wzgledu na
nakaz Chrystusowy, dla pobudzenia i poglebienia wiary stuchaczy w znaczenie
i owoc sakramentu oraz dla pos§wiecenia i blogostawienia elementéw. Podkre-
$lono takze, ze gloénemu wypowiedzeniu Verba Testamenti musza towarzyszy¢
pozostale elementy przewidziane ustanowieniem, to jest blogostawienie chleba
i wina, rozdzielenie ich i spozywanie w zgromadzeniu chrzescijan oraz opo-
wiadanie o $mierci Pana®.

Tym samym zostalo uwypuklone umiejscowienie Verba Testamenti w nabo-
zenstwowych ramach sakramentalnego wydarzenia. Podkreslenie catosciowosci
wydarzenia Wieczerzy Paniskiej wraz z wyliczeniem wszystkich kolejnych
koniecznych etapéw jej sprawowania jest elementem polemicznym skierowa-
nym przeciw rzymskim praktykom mszalnym®. W tej polemice FC wyraznie
odrzuca tez wszelkie inne przejawy pobozno$ci eucharystycznej obecne w tra-
dycji Kosciola rzymskiego, ktére wykraczajg poza wyzej wskazane elementy
Wieczerzy Panskiej, a wiec adoracje, przechowywanie, obnoszenie®. Praktyke
czczenia zewnetrznych elementéw chleba i wina w sakramencie odrzucono
takze w Epitome®.

14.2.4. Podsumowanie

Kazda z omawianych grup ksigg wyznaniowych koncentruje sie na nieco innym
watku praktyki udzielania Wieczerzy Pariskiej. CA i ACA bronig wprowadzo-
nych reform nabozenstwa. Wskazujg przy tym z jednej strony na ciaggtos¢ ze
wczes$niejszg tradycja Kosciota, co do m.in. porzadku czytan, modlitw czy
strojow liturgicznych. Z drugiej zas uzasadniajg wprowadzenie jezyka niemiec-

57 ASIL I, 8n, BSELK, s. 730-732 (KWKL, 5. 339).

58 FCSDVII, 79-84,BSELK,s.1488n (KWKL, s. 487n).

59 J.Schone, Von der Macht des Wortes Christi. Die Konsekrationslehre im Artikel VII der Konkordienformel,
w: Bekenntnis zur Wahrheit. Aufsitze iiber die Konkordienformel, red.]. Schone, Erlangen 1978, s. 95-97.
60 FCSDVII, 79-87.124, BSELK, 5.1488-1491.1504n (KWKL, s. 487n.493).

61 FCEp. VIl 40,BSELK,s.1264n (KWKL, s. 414).
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kiego w nabozenstwie, wskazujgc warto$¢ wprowadzenia piesni niemieckich,
co zreszty nie jest reformacyjng nowoscia, dla pouczenia ludu, a takze bezu-
zyteczno$¢ stuchania mszy bez jej rozumienia. Filip Melanchton odwotuje sie
tutaj w duzej mierze do argumentacji o charakterze pedagogicznym, widzac
w zrozumialej liturgii narzedzie pouczenia ludu. Jednoczesnie argumenty
pedagogiczne dajg podstawe do zachowania tacifiskich czesci nabozenstwa
ze wzgledu na tych, ktérzy uczg sie tego jezyka.

W CA znalazla sie tez pierwsza wzmianka o odrzuconej praktyce pobozno-
Sciowej — chodzi o procesje eucharystyczne, w ktérych w ocenie CA dochodzi
do oddzielenia od siebie obu postaci sakramentu. Na odrzuconych praktykach
poboznosciowych koncentrujg sie réwniez AS, zabraniajac sprawowania Sa-
kramentu Ottarza poza wspdlnotg Kosciota. Kluczowym argumentem jest
tutaj zgodnos¢ ze stowami ustanowienia, ktére zaktadaja wspdlnotowe jego
przyjmowanie.

Stowa ustanowienia s3 takze punktem wyjscia do praktycznych wskazan
odnosnie jego sprawowania zawartych w FC. Zdaniem jej autoréw domagaja sie
one glo$nego i wyraznego wypowiadania stéw ustanowienia, gdyz to pobudza
wiare w znaczenie i owoc sakramentu i blogostawi elementy. Poza tym podkre-
Slono, ze stowa ustanowienia domagajg sie takze, by sakrament byt rozdzielany
i spozywany we wspdlnocie zboru, a towarzyszy¢ mu powinno zwiastowanie
$mierci Pana. Jednocze$nie takie ujecie staje sie podstawg do odrzucenia takich
prakeyk, jak adoracja, przechowywanie czy obnoszenie sakramentru.

14.3. Czestotliwos¢ przystepowania do Wieczerzy Panskiej

Kwestia czestotliwo$ci przyjmowania Wieczerzy Panskiej takze nie jest pierw-
szoplanowym zagadnieniem w LC. Pojawia si¢ w CA i ACA oraz w katechizmach.
Zanim przejdziemy do prezentacji wypowiedzi wspomnianych czesci LC na

ten temat, nalezy przypomnie¢ krytyke mszy prywatnych, w ramach ktérej

podkreslano, ze Wieczerza Paniska ma by¢ zawsze odprawiana dla wspélnoty

iw niej®.

14.3.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

CA XXIV wskazuje, ze wspdlna msza jest odprawiana w kazde §wieto, a tak-
ze w inne dni, jesli znajdg sie tacy, ktérzy do sakramentu chcg przystapic.

62 Zob.wyzej12.1.
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Rezygnacje ze Sredniowiecznego zwyczaju codziennego odprawiania mszy
argumentuje Filip Melanchton tym, Ze jest to stosunkowo nowy zwyczaj, za$
Kosciét starozytny go nie znal®.

W ACA XXIV powtdrzone zostajg stwierdzenia odnosnie do sprawowania
mszy co niedziele i we wszystkie §wieta*. Zas ACA XI glosi, ze w zborach
reformowanych przystepuje sie do spowiedzi i Wieczerzy Panskiej ,czesto™.
Dalej zas wyjasnia, Ze nie jest to jednak powigzane z wymogiem przystepo-
wania w okre$lonym czasie, gdyz nie dawatoby to mozliwosci odpowiedniego
pouczenia i przestuchania tych, ktérzy chca przyjaé sakrament. Ponadto nie
mozna zmuszaé do przyjecia sakramentu, bo niegodne przyjecie jest przyjeciem
na sad (tekst niemiecki przywotuje w tym miejscu 1 Kor 11).

14.3.2. ,Maty katechizm”i ,Duzy katechizm”

W wstepie do MK Marcin Luter krytykuje rezygnacje z przystepowania do
Wieczerzy Paniskiej. Zwraca uwage kaznodziejom, ze powinni do korzystania
z niej przynaglaé, ale nie poprzez formutowanie praw i nakazéw. Ma przy
tym miedzy innymi na mysli rozstrzygniecia Soboru Laterariskiego IV, kté-
ry pod grozbg niewpuszczania do Kosciota oraz odmowy chrzescijaniskiego
pogrzebu nakazywal przystepowanie do Wieczerzy Parniskiej minimum raz
w roku w okresie wielkanocnym®. Tego typu rozstrzygniecia poswiadczajg
rzadkos$¢ przystepowania do Sakramentu Ottarza w praktyce sredniowieczne;.
Jak wskazuje Monika Walus, staly za tym przede wszystkim obawy o wlasciwe
przygotowanie do sakramentu, a co za tym idzie obawa przed niegodnym
przyjeciem®. Wiasciwym Srodkiem zachecajacym jest tutaj gloszenie ka-
zan, ktére bedg ktadly nacisk na Chrystusowy nakaz z Verba Testamenti: ,To
czyhcie na pamigtke mojg” i wskazywaly na jego podstawie, ze ci, ktérzy go
lekcewazg i nie chcg przystepowac do sakramentu przynajmniej raz lub cztery
razy do roku, nie s3 chrzescijanami. Marcin Luter podkresla tez, ze ci, ktérzy

63 CAXXIV, 34, BSELK, s.146n (KWKL, s.147).

64 ACA XXIV,1, BSELK-QM1, 5. 559 (KWKL, s. 298).

65 ACAXI, 3, BSELK-QM1,s. 501 (KWKL, s. 236).

66 ACAXI, 5, BSELK-QM1,s.501 (KWKL, s. 236).

67 Sobor Lateranski IV, Konstytucja 21. O nakazie spowiedzi i zwigzanej z niq tajemnicy oraz o obowigzku

przyjmowania Komunii Swietej przynajmniej w czasie Paschy, DSP t. 2, s. 258n.

68 M. Walus, Spiritus sanctificator. Cztowiek wobec Ducha Swietego wedtug ksigg wyznaniowych lutera-
nizmu (1529-1537), Lublin 2010, 5. 130.160n; por.: E. Winkler, Motive der Mystik in Luthers Verstindnis des

Abendmahls, ,Lutherjahrbuch”r. 78: 2011, s.151.
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sakrament lekcewazg, tak samo odnoszg sie do grzechu, szatana itd., cho¢ sg
przez nich zniewoleni oraz skutkiem tego nie potrzebujg taski, zycia, raju itd.
Bo jesli cztowiek traktuje powaznie zaréwno grzech, szatana itp., jak i Boza
taske, Krélestwo Boze itp., wtedy sam domaga sie, by Wieczerza Panska byta
mu udzielona®.

W czesci DK dotyczacej Sakramentu Ottarza Marcin Luter poswieca szeroki
fragment zachecie do czestego przystepowania do sakramentu, przy czym
zaznacza, ze winna ona by¢ tez przedmiotem kazani. Decyzja przystgpienia
pozostaje w przestrzeni wolnosci kazdego chrzescijanina. Nie oznacza to, ze
Wieczerza Panska nie jest dana po to, by jak najczesciej z niej korzystaé, ani
tez nie zwalnia z odpowiedzialno$ci wobec nakazu Chrystusowego zawartego
w stowach ustanowienia. Dobrowolne, dtugotrwale rezygnowanie z tej moz-
liwosci pozbawia miana chrzescijanina, gdyz ten sam z siebie winien czué
sie przynaglony do czestego korzystania z sakramentu. Jednocze$nie Marcin
Luter sprzeciwia si¢ wyraznie przymuszaniu do udzialu w sakramencie, widzac
w tym duchowe morderstwo™.

Zobowigzanie do uczestnictwa w Wieczerzy Pariskiej Marcin Luter wywo-
dzi, podobnie jak w MK, z nakazu Chrystusa zawartego w Verba Testamenti, by
obchodzi¢ jg na Jego pamiatke. Zdaniem Marcina Lutra motywacja czestego
przyjmowania sakramentu ma dwie strony. Pierwsza to nakaz i obietnica Chry-
stusa, ktéra zapowiada pozytki sakramentu. Druga za$ to samoswiadomo$¢é
grzesznosci i niedoli cztowieka™.

Marcin Luter ostrzega takze, ze unikanie sakramentu poglebia tylko obojet-
noé¢ wzgledem niego, a wymoéwki o poczuciu niegodnosci tym bardziej winny
sktania¢ dojak najczestszego przystepowania, gdyz z jednej strony oczekiwanie
na poczucie wlasciwej zewnetrznej godnosci moze trwale wykluczy¢ z udziatu
w sakramencie. Z drugiej natomiast poczucie niegodnosci winno pobudza¢
pragnienie przyjecia sakramentu ze wzgledu na obietnice zyskania w nim faski
i odpuszczenia, a takze otrzymania pozostalych zwigzanych z sakramentem
daréw Ducha Swietego, w tym mocy przeciw diabtu i wszelkiemu nieszczesciu.
Marcin Luter konczy swoja zachete duszpasterska wskazowka dla tych, kté-
rym brak takiej samoswiadomosci, a co za tym idzie nie s3 w stanie wzbudzi¢
w sobie pragnienia przyjecia sakramentu. Winni oni uda¢ sie z prosba o rade
i modlitwe wstawienniczg do wspétbraci.

69 MK, [Wstep], BSELK, s. 858-860 (KWKL, s. 42n).

70 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s. 1142-1144 (KWKL, s.124n).

71 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1144-1146.1148-1152 (KWKL, s. 125-127).
72 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1146-1148.1152-1154 (KWKL, s.126.127n).
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W kontekscie pytania o czestotliwos$¢ przystepowania do sakramentu
pojawia sie takze pytanie o implikacje okres§lania Wieczerzy Pariskiej jako
,codziennej strawy”” w czesci DK moéwiacej o pozytkach sakramentu. To
wskazanie Marcina Lutra mozna w odniesieniu do praktyki zycia chrzescijan-
skiego odczytywaé w kontekscie bardziej ogblnej uwagi Edmunda Schlinka.
Wskazuje on w swoim opracowaniu teologii luteraniskich ksigg wyznaniowych,
ze zycie chrzescijanskie powinno nosi¢ eschatologiczny rys zmierzania do
Stotu Panskiego, przy ktérym rozdzielane jest ukrzyzowane ciato Chrystusa,
awraz z nim odpuszczenie grzechéw i zycie wieczne. Nie oznacza to koniecz-
nie codziennego przystepowania do sakramentu, ale obejmuje na pewno
codzienne nakierowanie na kolejne przystgpienie do Wieczerzy Panskiej™.
W podobnym duchu odnosi sie do takich wezwan DK Piotr Mendroch. Jego
zdaniem okreslenie Wieczerzy Paniskiej mianem ,codziennej strawy” nie ma
bezposredniego przelozenia na codzienne przystepowanie do sakramentu,
araczej na codzienng pokute, rozumiang jako powrét do Chrztu w perspektywie
kolejnego przystapienia do Wieczerzy Panskiej. W obu tych interpretacjach
zostaje podkreslony wymiar codziennej §wiadomosci i zycia w odniesieniu do
Sakramentu Ottarza i wjego perspektywie”. Inaczej ten problem interpretuje
Monika Walus, odwotujac sie do zachet DK wzywajacych do niezaniedbywania
skarbu sakramentu, jaki codziennie bywa odprawiany wérdd chrzescijan’.
Widzi w niej przedstawienie codziennego przystepowania do Wieczerzy Pan-
skiej jako wzoru postepowania chrzescijanskiego”.

14.3.3. Podsumowanie

Kwestia czestotliwosci przystepowania do Sakramentu Ottarza poruszana jest
zardbwnow CAiACA, jak iw katechizmach. Ujecia Filipa Melanchtona i Marcina
Lutra wychodzg z dwdch réznych perspektyw, sa przy tym wzgledem siebie
komplementarne. CA i ACA méwig o przyjetej czestotliwosci sprawowania
Wieczerzy Panskiej w zreformowanych zborach, zas katechizmy skupione
sg na duszpasterskiej zachecie do czestego przystepowania do sakramentu.
Filip Melanchton wskazuje na zachowanie w zreformowanych zborach
nabozenstw z Sakramentem Ottarza w kazda niedziele i $wieto, a w inne dni

73 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1138 (KWKL, s.123).

74 E.Schlink, Theologie der lutherischen..., wyd. 4, dz. cyt., s.153.

75 P Mendroch, art. cyt., s. 97n.

76 DK, O Sakramencie Ottarza, BSELK, s.1146-1148.1152-1154 (KWKL, s.126-128).
77 M.Walus, dz. cyt., s.164.168.
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sprawowanie ich wedle potrzeb, to jest wtedy, gdy pojawi sie grupa oséb, ktdre
do sakramentu pragng przystapi¢. Ta ostatnia uwaga wspétgra z krytykg mszy
prywatnych zawarta w ksiegach wyznaniowych. Filip Melanchton wskazuje
tez, ze codzienne msze to zwyczaj relatywnie nowy w historii Kosciota.

Marcin Luter skupia sie w katechizmach na duszpasterskich napomnieniach
odnosnie przystepowania do Wieczerzy Panskiej kierowanych do poszcze-
gélnych chrzescijan, adresatéw katechizméw. Sprzeciwia sie przy tym ostro
prawnym rozwigzaniom przymuszajacym do udzialu w sakramencie. Taka
wolno$¢ chrzescijariska od nakazéw prawnych odno$nie przystepowania do
sakramentu nie moze by¢ jednak usprawiedliwieniem dla zaniedbywania Wie-
czerzy Paniskiej. Kto tak czyni, nie jest chrzescijaninem, gdyz lekcewazy calg
chrzescijaniska egzystencje wraz z jej zagrozeniami oraz darami, ktére przed
owymi zagrozeniami pozwalajg sie ustrzec. Wolnos$¢ decyzji o przystgpieniu
do sakramentu naktada obowigzek na duchownych, by w swoich kazaniach
zachecali do przystgpienia do sakramentu, powotujac sie¢ zaréwno na nakaz
Chrystusa, by sprawowac Wieczerze Pariska na Jego pamiatke, jak i przyblizajac
stuchaczom obietnice zawarte w sakramencie. Konfrontacja stuchacza z tym
dwuelementowym przestaniem oraz wlasnym grzesznym stanem powinna
sktaniaé do przystapienia do sakramentu. Nie moze stawa¢ temu na prze-
szkodzie poczucie niegodnosci i grzesznosci, bowiem sakrament ustanowiony
zostat dla grzesznikéw. Ci za$, ktérzy mimo to niezdolni sg znalezé w sobie
motywacji do przystgpienia do Wieczerzy Paniskiej, powinni prosi¢ o wsparcie
modlitewne zboru.

Powyzsze rozwazania nad aspektami praktycznymi niestanowigcymi
pierwszoplanowej tresci nauczania LC odno$nie Wieczerzy Panskiej zamy-
kajg analizy poswiecone temu sakramentowi w perspektywie szczegdtowe;.
Dla przedstawienia obrazu nauczania o sakramentach konieczne jest jednak
jeszcze dwojakie uzupetnienie. Po piewsze nalezy sie przyjrzec absolucji, gdyz
to wladnie jej, jak ukazano to w rozdziale trzecim™ CA implicite, za§ w ACA
explicite przyznala status sakramentu. By jednak nie ograniczac¢ sie tylko do
tych dwdch czesci LC i przedstawi¢ calosciowo miejsce absolucji w nauczaniu
LC, Ekskurs 2 zamieszczony po niniejszym rozdziale nie ogranicza sie tylko
do sakramentalnie pojmowanej absolucji na gruncie ACA i implicite CA, ale
jego tematem stala sie spowiedz we wszystkich czesciach LC, ktore tg kwestie
poruszaj3. Drugim istotnym uzupelnieniem, odnoszacym sie do sakramentéw

78 Zob.wyzej12.
79 Zob.wyzej3.1.i3.4.
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w 0gdlnosci, jest ich znaczenie eklezjologiczne. Stad dwa ostatnie rozdzialy
niniejszej pracy zajma sie kolejno kwestig sakramentu jako notae ecclesiae oraz
ich zwiazkami z urzedem koscielnym.



Ekskurs 2: SpowiedZz—wyznanie i absolucja

Obok dwdch niebudzacych watpliwosci sakramentéw LC wspomina takze w CA
implicite, zas w ACA explicite trzeci sakrament — absolucje. Ze wzgledu na fake, ze
przyjeto sie, iz komentatorzy LC kontynuujg w tym wzgledzie raczej linie pism
pochodzacych od Marcina Lutra, niz od Filipa Melanchtona', w poprzednich
rozdziatach niniejszej pracy pominieto kwestie absolucji. By jednak uzupetnié
obraz nauczania sakramentalnego LC, nalezy sie takze do tej kwestii odnies¢,
co jest celem niniejszego ekskursu. Ze wzgledu na to, ze naturalnym kontek-
stem nauczania o absolucji jest nauczanie spowiednie, niniejszy ekskurs nie
zostat ograniczony jedynie do tych czesci LC, ktére odnosza sie do absolucji
w kategoriach sakramentu. By uja¢ kwestie calosciowo, niniejsza prezentacja
obejmuje nie tylko wypowiedzi CA i ACA skoncentrowane na skaramentalnym
wymiarze absolucji, ale calos¢ nauczania spowiedniego nie tylko tych dwéch
ksiag, ktore wyszly spod reki Filipa Melanchtona, ale takze pozostatych czesci
LC powstalych do roku 1537. FC ze wzgledu na okolicznosci swojego powstania,
a co za tym idzie specyficzng tematyke, zajmuje sie spowiedzig jedynie w kon-
tekscie dopuszczenia do Sakramentu Ottarza, co zostato juz oméwione wyzej>.
Nalezy takze przypomnie¢, ze tresci LC odnosnie pokuty, w ktérej traktowa-
nych sakramentalnie ramach rozwazana byla w Sredniowieczu spowiedz, nie
ograniczajg sie jedynie do spowiedzi, ale majg istotny komponent odniesiony
dzieki kategoriom Zakonu i Ewangelii do calo$ci egzystencji chrzescijanskiej?.
Zanim przejdziemy do prezentacji tresci poszczegdlnych ksigg LC, nalezy
krétko spojrzeé na kontekst, w jakim ich refleksja sie dokonywata. Stanowi

1 Zob.wyzej3.1.;3.4.i3.5.
2 Zob.wyzej14.1.4.
3 Zob. Ekskurs1.
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go $redniowieczna teologia sakramentu pokuty. Szczegdlnie istotnym w jego

kontekscie sg wskazania praktyczne zawarte w konstytucji Soboru Lateran-
skiego IV (1215) Omnis utriusque sexus, ktora glosita: ,Wszyscy wierni obojga pici,
osiagnawszy pelnoletnos¢, powinni osobiscie przynajmniej raz w roku wiernie

wyznaé wszystkie swoje grzechy wlasnemu kaptanowi i w miare sit odprawié¢

zadang pokute..”. Interpretacja Tomasza z Akwinu ztagodzita wymég wyli-
czania wszystkich grzechéw do tych, ktére czlowiek pamieta. Przejatjg Sobor

Florencki (1439), ktéry definiowat pokute w kategoriach réwniez przejetych

od Tomasza z Akwinu materii (akty penitenta: skrucha [contritio], wyznanie

[confessio] i zado$Cuczynienie [satisfactio]) oraz formy (absolucja).

Spory odnos$nie do spowiedzi w $redniowiecznej teologii dotyczyly miedzy
innymi statusu absolucji. Piotr Lombard glosit, ze juz skrucha (contritio) powo-
duje odpuszczenie grzechéw, a absolucja ma charakter jedynie deklaratywny.
W reakeji na nig Hugon i Ryszard od §w. Wiktora dokonali podzialu na wine
grzechu ikare za grzech. Splate tej ostatniej w sposéb skuteczny dokonywata
absolucja. Przywotana formuta Tomasza z Akwinu odwotujaca sie do materii
i formy dowartosciowala absolucje, gdyz tylko potgczenie materii i formy
zapewnialo odpuszczenie winy. Duns Szkot ograniczyt istote sakramentu
pokuty do absolucji, zas skruche, wyznanie i zado§¢uczynienie uznat jedynie
za konieczne warunki wstepne sakramentu pokuty. Jednocze$nie twierdzit, ze
odpuszczenie grzechu na podstawie pelnej skruchy, wyptywajacej z mitosci do
Boga (contritio), dokonuje sie poza sakramentem, a w sakramencie wystarczy
skrucha niepetna (attritio), wyplywajaca ze strachu przed karg. R6znica miedzy
oboma rodzajami skruchy wystepuje u Szkota jedynie co do ich stopnia, ich
istota jest tozsama. Temu ostatniemu stanowisku sprzeciwit sie Gabriel Biel,
ktéry przejmujac od Dunsa Szkota definicje istoty sakramentu, ktéra spro-
wadzata pokute do absolucji odrzucit te czes¢ jego nauczania, ktéra odnosita
sie do skruchy niepetnej — attritio. Ktadt bowiem nacisk na cel i motyw skruchy,
co skutkowato opowiedzeniem sie za koniecznoscig contritio. To spowodowato
tez u Gabriela Biela powrdt do deklaratywnego rozumienia absolucji, nie jako

4 Por.: Sobér Lateranski IV, Konstytucja 21. O nakazie spowiedzi i zwigzanej z nig tajemnicy oraz o obowiqzku

przyjmowania KomuniiSwietej przynajmniej w czasie Paschy, DSP t. 2, s. 258-261.

5 H. Fagerberg, H.Jorissen, BufSe und Beichte, w: Confessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens.
Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte, Paderbor-
n-Frankfurtam Main1980, s. 230; C. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen

Kirche. Eine historische und systematische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t.1, Berlin 1996, s. 674n; por.:

Sobér we Florendji, Bulla unii z Ormianami, nr17, DSP t. 3, s. 518-521.
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EKSKURS 2: SPOWIEDZ — WYZNANIE | ABSOLUCJA
splaty win przed Bogiem, ale w obliczu Kosciota®.

Ekskurs 2.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

W CA temat spowiedzi pojawia sie zaréwno w artykutach czesci pierwszej,
awiec tej, ktéra omawia ,Gléwne artykuly wiary”, jak i czesci drugiej zajmujacej
sie zniesionymi naduzyciami. W czesci pierwszej kwestia spowiedzi pojawia sie
w artykule XI. Obie wersje jezykowe CA XI zgodnie stwierdzaja, ze w Kosciele
powinna by¢ zachowana spowiedz prywatna: ,De confessione docent, quod
absolutio privata in Ecclesiis retinenda sit” [KoScioly nasze uczg o spowiedzi,
ze nalezy zachowaé w ko$ciotach rozgrzeszenie prywatne]/Von der Beicht wirt
gelert, das man inn der kirchen privatam absolutionem erhalten und nicht fal-
len lassen soll [O spowiedzi naucza sie, ze w Kosciotach prywatne rozgrzeszenie
powinno by¢ zachowane, a nie porzucone]”. To zdaniem Gunthera Wenza
odzwierciedla wyakcentowanie w rozwazaniach nad pokutg i spowiedzia
wlasnie absolucji przez Reformacje wittenberska®. Wilhelm Maurer zauwaza
natomiast, ze CA XI zrywa ze $redniowiecznym wyakcentowaniem spowiedzi
w sakramencie pokuty na rzecz podkreslenia obietnicy absolucji®. Poglad ten
podzielajg takze Leif Grane®™ i Regin Prenter. Ten ostatni dodaje przy tym,
ze reformacyjne rozumienie spowiedzi nie jest rozumieniem ,oddolnym”, tj.
skoncentrowanym na dzialaniu penitenta, ale ,,odgérnym”’, widzacym w nim
dzialanie Boga wobec przerazonego sumienia®.

Idac dalej, CA XI stwierdza, ze od spowiadajgcych nie mozna wymagacd,
by wyliczali wszystkie grzechy. CA XI odrzuca zatem wymog wprowadzony
na Soborze Lateranskim IV dekretem Omnis utriusque sexus™. Chodzi w tym
wypadku o przymus wyliczenia, a nie o zniesienie samego wyznania grzechéw
jako takiego®. W CA XI jako argument za niekoniecznoscig wyliczania grze-
chéw przywolywany jest Ps 19,13, ktérego tekst wskazuje, ze cztowiek nie jest

6 H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 228-232.; G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 1, dz.

cyt., s. 686n; M. Blaza, D. Kowalczyk, Traktat o sakramentach, w: Dogmatyka, red. E. Adamiak i in., t. 5,

Warszawa 2007, s. 404-407.

7 CAXI, BSELK,s.104n (KWKL, s.145; BKE1, 5. 32).

8 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 677.

9 W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Gltersloh 1978,s.197.

10 L. Grane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteranskiej, Bielsko-
-Biata 2002, s.121.

11 R. Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, 5.163.

12 L.Grane, dz. cyt.,s.120; por.: Sobér Lateranski IV, Konstytucja 21..., dz. cyt.

13 G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 677.
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zdolny zna¢ swoich wystepkéw™. Warto odnotowaé, ze w poprzedzajacych
CA ,Artykutach szwabachskich” i , Artykutach marburskich” obok odrzucenia
przymusu wyliczania grzechow znalazlo sie tez odrzucenie przymusu samej
spowiedzi prywatnej”. Ten watek jest nieobecny nie tylko w CA XI, ale tez
CA XXV, Pozwolilo sie to Konfutacji domaga¢ uznania tego wymogu Soboru
Lateranskiego IV".

Do kwestii praktyki spowiedniej odnosi sie takze artykut XII. Glosi on, ze
istnieje mozliwos$¢ pokuty po Chrzcie, co poparte zostalo takze potepieniem
[damnant/verdammet] pogladéw nowacjanskich w tym wzgledzie. Tym wiec,
ktorzy pokutuja, Kosciét powinien udzieli¢ [debeat] (w tekscie niemieckim:
nie powinien odmawia¢ [sol [...] nicht gewegert werden]) rozgrzeszenia (absolu-
cji). Leif Grane podkresla brak ograniczen czasowych i ilosciowych odnosénie
pokuty oraz fakt, ze Ko$ciél nawracajgcemu (tj. pokutujacemu) musi udzieli¢
absolucji®. CA XII odrzuca [Reiiciuntur/verworffen] takze poglad, ze podstawg
odpuszczenia grzechéw jest zado$Cuczynienie®.

Regin Prenter zauwaza, ze CA XII ma na mysli nie tylko publiczng pokute,
ale tez, jako kontynuacje CA XI, prywatng spowiedZ. W tym kontekscie ujeta
w tym artykule definicja pokuty jako zlozonej ze skruchy i wiary* zaktada,
ze dwa elementy Sredniowiecznego sakramentu pokuty: skrucha i wyznanie
taczg sie w skrusze, o ktérej mowa w CA XII, bo tylko rozpoznany w ramach
Sredniowiecznego contritio grzech moze by¢ grzechem wyznanym w confessio
oris. Tym samym wykluczony zostaje odrzucony juz w CA XI postulat wyliczenia
wszystkich grzechéw?. Horst Jesse dodaje, Ze jest to odrzucenie sgdownicze-
go wymiaru pokuty, w ramach ktérego realizujac sakrament pokuty penitent
w wyznaniu grzechu przedstawiat osgdowi szafarza swoje uczynki i zyskiwat
wydany na siebie wyrok odnoénie nalozonego zado$¢uczynienia. Absolucja
jest bowiem obietnica, a zwiastujacy ja szafarz zwiastunem Ewangelii, a nie
stosujgcym prawo [Recht]*. Regin Prenter, zgadzajac sie z tezg Horsta Jessego,

14 CAXI, BSELK, s.104n (KWKL, s.145; BKE1, 5. 32).

15 Schwabacher Artikel, Der Ailfft, BSELK-QM1, s. 40n; Marburger Artikel, Von der beicht, BSELK-QM1, 5. 45.
16 Por.: CAXI, BSELK,s.104n (KWKL, s.145; BKE1, s.32); CA XXV, BSELK, s.146-151 (KWKL, s.153n).

17 L.CGrane, dz. cyt.,s.121; KONFUTACJA, art. Xl, s. 102-105; por.: Sobdr Lateraniski IV, Konstytucja 21...,
dz. cyt.

18 L.Grane,dz. cyt,s.127.

19 CAXII, BSELK, s.106n (KWKL, s.145; BKE1, s.32).

20 Zob.wyzej Ekskurs1.1,

21 R.Prenter,dz. cyt.,s.170.

22 H.Jesse, Das Augsburger Bekenntnis. Glaubenszeugnis einer Kirche, Augsburg 1981, s. 133. Por. takze:
H. Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 240.
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EKSKURS 2: SPOWIEDZ — WYZNANIE | ABSOLUCJA

na jej poparcie odwotuje sie do definicji wtadzy kluczy zawartej w CA XXVIII:

,Nauczyciele nasi utrzymuja, ze wtadza kluczy lub wtadza biskupéw jest wedtug
ewangelii wladzg albo Boskim mandatem gloszenia ewangelii, odpuszczania
i zatrzymywania grzech6w oraz udzielania sakramentéw”. CA XXVIII opiera
swoj definicje na ustanowieniu Chrystusa przekazanego w ] 20,21-23 oraz Mk
16,15*. Jednocze$nie Regin Prentner zauwaza, ze CA XII odrzucita karykatural-
ne przedstawienia” sredniowiecznej nauki o zados¢uczynieniu. Pomija bowiem
podziat na kary wieczne za grzechy $miertelne, ktérym zado$¢uczyni¢ moze
tylko czyn Chrystusa, i kary doczesne za grzechy powszednie, ktérym mozna
bylo zado$¢uczynic za pomocg uczynkéw. To wlasnie kwestia zado$¢uczynienia
temu drugiemu rodzajowi kar stata sie podstawg prakeyki odpustowej.

Temat spowiedzi wraca w CA XXV. Rozpoczyna go polemika z zarzutem,
ze zreformowane KoScioly zniosly spowiedz, wskazujac na praktyke jej stoso-
wania przed Wieczerza Pariska®. Nastepnie Filip Melanchton akcentuje, ze
istotnym elementem reformacyjnego nauczania jest pouczenie o koniecznosci
wiary w otrzymywane w trakcie spowiedzi rozgrzeszenie, co dotychczas byto
pomijane milczeniem, koncentrowano sie na ludzkim zado$éuczynieniu, nie
za$ na zastudze Chrystusa i usprawiedliwieniu z wiary. Zas to wtasnie wiary
z3da Bog w rozgrzeszeniu, i to ono sprawia odpuszczenie grzechéw. Absolucja
za$ jest nazwana ,gtosem Bozym” i podkreslone zostalo, ze ,zwiastowana jest
z nakazu Bozego™. W tym pouczeniu na temat mocy absolucji i wiary w nig
Gunther Wenz dostrzega znak rozpoznaweczy Reformacji*®. Filip Melanchton
ktadzie tez nacisk na to, ze strona reformacyjna powaza wtadze kluczy ze
wzgledu na pocieche, jaky jej stosowanie niesie strwozonym sumieniom?.

W drugiej czesci CA XXV Filip Melanchton skupia sie, podobnie jak w CA X1,
na tym, ze wyliczanie wystepkow nie jest konieczne w spowiedzi. Rozwija wiec
swoja krytyke rozstrzygnie¢ Soboru Lateraniskiego IV*. Ponownie argumentem
przemawiajgcym za tym rozstrzygnieciem sprzecznym z przedrefromacyjng

23 CAXXVIII, BSELK, s.188n (KWKL, s.159).

24 CAXXVIII, BSELK, s.188n (KWKL, s.159).

25 R. Prenter, dz. cyt, s.165n.170.173; na temat zwiazku teologii sakramentu pokuty z praktyka
odpustowg zob.: B. Lohse, Luthers Theologie in ihver historischen Entwicklung und in ihrem systematischen
Zusammenhang, Gottingen 1995, s.110-120; ). Sojka, Czytanie Reformatora, Wista 2014, s. 21-23.

26 Zob.wyzej:14.1.1.

27 CAXXV,BSELK,s.148n (KWKL,s.153).

28 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 684n.

29 CAXXV,BSELK,s.148n (KWKL,s.153).

30 L.Grane, dz.cyt,s.120n; por.: Sobér Lateranski IV, Konstytucja 21..., dz. cyt.
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praktyka Kosciota jest odwotanie do tego, ze cztowiek nie jest zdolny wymienic
wszystkich grzechéw. Podstawg dla tej tezy jest nie tylko ponownie przywotany
Ps 19,13, ale takze tekst z Jr 17,9. Niemozno$¢ wyliczenia wszystkich grzechéw
w sytuacji, gdy jest to wymagane dla uzyskania rozgrzeszenia, prowadzitoby
jedynie do niepokoju sumienia. Takie podejscie do kwestii wyliczania grzechéw
Filip Melanchton poswiadcza takze Swiadectwem Chryzostoma z 31. homilii
na List do Hebrajczykéw, cytowanym za , Dekretem Gracjana’®, a takze glosg
do ,Dekretu Gracjana™?, wskazujac na ich podstawie, ze wymodg wyliczania
grzech6éw pochodzi z ludzkiego ustanowienia. Tekst niemiecki w tym miejscu
formuluje kwestie ostrzej: ,die beicht nicht durch der schrifft geboten, son-
dern durch die kirchen eingesatzt sey” [,spowiedZ nie byla nakazana przez
Pismo, ale ustanowiona przez Koscioly”]*. Taka ocena jednak nie uniewaznia
konkluzji catego artykutu, gloszacej cheé¢ zachowania spowiedzi prywatne;.
Uzasadnieniem dla tego s3 wiasnie réznorodne dobrodziejstwa dla sumieri
plynace z absolucji*. Takie podsumowanie ttumaczy wiec odrzucenie wymogu
wyliczania grzechow, ktory godzit pewnosé owych dobrodziejstw.

Podsumowujac wypowiedzi CA na temat spowiedzi, Gunther Wenz ktadzie
nacisk na wyakcentowanie w reformacyjnym nauczaniu o spowiedzi absolucji.
Zawartej w niej obietnicy podporzadkowana zostaje cala spowiedz. Prowadzi
to tez do relatywizacji form spowiedzi. Kryterium ich zastosowania staje sie
duszpastersko pojmowana stuzba poszczegdlnych form spowiedzi dla przyste-
pujacego do niej cztowieka. To, ktdra z nich (prywatna czy publiczna) zostanie
zastosowana, zalezy tylko i wylgcznie od tego, na ile w danych okolicznosciach
zapewni ona penitentowi pewno$¢ odpuszczenia grzechow?.

Zanim przejdziemy do artykuléw XI i XII ACA, ktére szerzej zajmujg sie
kwestiami zwigzanymi ze spowiedzig, nalezy odnotowaé, ze odwotanie do
niej pojawia sie juz w ACA IV. W tym artykule zawarty jest sprzeciw wobec
traktowania spowiedzi jako dziatajacej ex opere operato, ale przez wiare, ktéra
ujawnia sie w wyznaniu spowiednim®.

31 Zob. Decretum Gratiani, 11,33, 3, LXXXVII, w: Corpus luris Canonici, opr. A. L. Richter, A. Friedberg, t.1,
wyd. 2, Lipsiae 1879, szp. 1184; por.: Joannis Chrisostomi, Homiliae XXX| in Epistolam ad Hebraeos, 12, 2,
MG, t. 63, szp. 216.

32 Zob.: Decretum Gratiani cum multis noviter additis videlicet Arbore consanguinitatis et affinitatis casibus
litteralibus et divisionibus de Archidiaconi, Lyon 1506, s. 375.

33 CA XXV, BSELK,s.150.

34 CAXXV,BSELK,s.148-152 (KWKL, s.153n).

35 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 677.680.

36 ACAIV,384-386, BSELK-QM1, s. 489 (KWKL,s. 223).
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Tres$¢ ACA XI uwarunkowana jest zréznicowang odpowiedzig Konfutacji na
CAXI. Konfutacja z jednej strony zaakceptowala utrzymanie spowiedzi prywat-
nej, z drugiej za$ domagala sie, by zachowa¢ nakaz dorocznej spowiedzi, a w jej
trakcie wyliczano wszystkie zapamietane grzechy?. Filip Melanchton swoja
obrone stanowiska wyrazonego w CA ponownie rozpoczyna od polozenia naci-
sku na pozytek absolucji i wladzy kluczy, a mianowicie pocieszenie strapionych
sumien. To mogto by¢ mozliwe ze wzgledu na przykazanie Boze i wypowiedz
Ewangelii nakazujgce wiare w absolucje oraz fakt, ze podstawg odpuszczenia
grzech6w nie jest kompletnos¢ ich wyznania, ale Ze sg one odpuszczane darmo,
ze wzgledu na Chrystusa przez wiare. Mamy tutaj do czynienia z nawigzaniem
do kluczowej wypowiedzi CA w artykule IV, Filip Melanchton powoluje sie
tez na fakt, ze uwypuklenie pociechy spowiedzi zyskalo przychylnosé¢ w na-
uczaniu Marcina Lutra. Wskazuje tez, ze praktyka reformacyjna prowadzi do
przystepowania do spowiedzi i Wieczerzy Panskiej czeéciej niz raz do roku,
jest to tez nieodlgczng tredcig zwiastowania reformacyjnych kaznodziejéw.
Brak jest przy tym przymusu odbycia spowiedzi w konkretnym czasie. Jest to
reakcja na zadanie Konfutacji, by strona ewangelicka uznata wymaég dorocznej
spowiedzi sformulowany na Soborze Lateraniskim IV. Konfutacja podniosta
ten problem, bo CA XI go przemilczalo®. Filip Melanchton argumentuje takze,
odwolujac sie do powigzania spowiedzi z Wieczerzg Panisky i niemoznoscia
przymuszania do tej ostatniej*. W takiej interpretacji spowiedz nie wystepuje
wiec jako przymus natozony na chrzescijan w sensie nakazéw sredniowiecz-
nych, ale jako warunek dopuszczenia do Wieczerzy Pariskiej*.

W ACA XI pojawia sie oczywiscie takze kwestia wymogu wyliczania grze-
chow. Artykut ten widzi w tym zadaniu usidlanie sumiert. Wyliczanie niektérych
grzech6w moze by¢ pozyteczng praktyks duszpasterska®, jednak nie mozna
tego wymogu absolutyzowac¢ ani falszywie kwalifikowaé go jako wynikajacy
z prawa Bozego. Brak mu bowiem, jak zauwaza Hans Jorissen, poswiadczonego
ustanowienia w Pismie Swietym, a wiec mandatu Bozego®. Filip Melanchton

37 KONFUTAC]A, art. X1,5.102-105.

38 Por.: CAIV,BSELK,s.100n (KWKL,s.142; BKE1, s. 28).

39 L.Grane, dz. cyt, s.121; por. KONFUTACIA, art. X1, s. 102-105; Sobér Laterariski IV, Konstytucja 21...,
dz. cyt.

40 ACAXI,1-5, BSELK-QM1, s. 501 (KWKL, s. 235n); zob. wyzej 12.3.1.

41 F Brunstdd, Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Glitersloh 1951, 5.186.

42 Tamze,s.187.

43 H.Jorissen, Die Sakramente—Taufe und BufSe, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der Augsburger
Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 537.
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oskarza przy tym nie tylko sam tekst konstytucji Omnis utriusque sexus, ale takze

wszelkich jego komentatoréw, ktérzy jego zdaniem zawarte w nim wymogi

dodatkowo komplikowali. Krytykuje takze spory dotyczgce przywilejéw niektd-
rych zakonéw, by przyjmowac spowiedz, czemu przeciwstawiali sie duchowni

parafialni. Samg zas konstytucje postrzega jako prawo ludzkie, a wiec nie trzeba
jej wymogdéw nakltadaé na sumienia jako co$ obowigzkowego. Jednoczes$nie

ponownie wskazuje, ze wymagane w niej wyliczenie wszystkich grzechéw

jest niemozliwe. Kwestie zakresu wyznania konkretnych grzechéw pozosta-
wia w gestii duszpasterskiego wyczucia spowiednikéw, a nie komentatoréw
konstytucji Omnis utriusque sexus. Szczegdlnie ze wszyscy oni koncentrujg sie

na kwestii rachunku sumienia, i to z grzechéw przeciw przekazom ludzkim,
nic nie méwigc o Chrystusie. Efektem takiego stawiania sprawy jest bowiem

jedynie rozpacz tych, ktérzy ze wzgledu na swg pobozno$¢ powaznie traktuja
wszystkie te wymogi*.

Temat spowiedzi jest tez przedmiotem rozwazan w kolejnym artykule ACA,
ktory zostal poswiecony kwestii pokuty. Pojawia sie w nim krytyka srednio-
wiecznego nauczania o sakramencie pokuty. Filip Melanchton wskazuje na
problemy zwiazane z pojeciem skruchy, a wiec rozréznianie miedzy conttritio
a attritio oraz kwestig uznawana conttritio za podstawe odpuszczenia, co faczyto
sie z interpretacjg absolucji jako formuly jedynie deklaratywnej. Krytykuje tez
sprowadzanie zadania wladzy kluczy do zmiany kar wiecznych na doczesne
badz tez uznawanie, ze wladza kluczy odpuszcza grzechy jedynie wzgledem
Kosciola, a nie Boga, co czyni j3 bezuzyteczng, gdyz nie niesie pociechy przed
Bogiem. Odrzuca przy tym te wywody i rozrdéznienia zbudowane w $rednio-
wiecznej teologii sakramentu pokuty. Nie nadaja si¢ one bowiem dla opisania
doswiadczenia poboznego sumienia®.

Filip Melanchton nie ogranicza sie w ACA XII do krytyki wymierzonej jedy-
nie w pierwszg czes$¢ sposrdd trzech wyrdznianych w §redniowiecznej nauce
o sakramencie pokuty, a wiec skruchy. Odnoszac sie do drugiej czesci — spo-
wiedzi — powtarza wczesniejszg teze, ze uznanie wymogu wyliczenia grzechéw
jako pochodzacego z prawa Bozego jest wymystem ludzkim. Jednoczes$nie ci,
ktérzy tak ten wymog traktuja, umniejszajg role absolucji, ktéra faktycznie
pochodzi z prawa Bozego. Skupiajg sie bowiem na skutecznos$ci sakramentu
pokuty ex opere operato, nic nie méwigc o wierze, ktdra przyjmuje absolucje*.

Krytyka odnoénie do ostatniej czesci sakramentu pokuty — zado$éuczy-

44 ACAXI, 6-10, BSELK-QM1, s. 501n (KWKL, s. 237).
45 ACAXII, 6-10.18-22, BSELK-QM1, s. 503n (KWKL, s. 238-240).
46 ACAXII,11n.23.25, BSELK-QM1, s. 504n (KWKL, s. 239n).
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nienia — koncentruje sie na zamianie kar wiecznych na czysécowe i odpusz-
czenie czesci z nich mocg wladzy kluczy. Filip Melanchton odrzuca tez w niej
uznawanie za zado$¢uczynienie jedynie ,nadwyzkowych” uczynkéw, takich
jak pielgrzymki, modlitwy r6zancowe itp. dzialania niemajace za sobg nakazu
Bozego. Krytykuje takze powigzanie zado$éuczynien z naukg o czyéécu, co
uczyniono by uczyni¢ z nich Zrédlo dochodu, dzieki sprzedazy odpustéw czy
tez poprzez handel mszami. Istota problemu jest jednak to, Ze te wszystkie
btedne watki nauczania o zado$¢uczynieniach spowodowaly, ze wéréd nich
zagineta nauka o sprawiedliwo$ci z wiary w Chrystusa i jego dobrodziejstwie®.

Ze wzgledu na te wszystkie naduzycia zwigzane z sakramentem poku-
ty reformacyjna definicja pokuty odnosi sie nie do podziatu na trzy czeéci,
ale na skruche i wiare*. Ta krytyka wymierzona w sakramentalng $rednio-
wieczna pokute, ze wzgledu na pojecie pokuty traktowane w kategoriach nie
aktu sakramentalnego, ale stalego elementu egzystencji chrzescijanskiej*,
wplyneta oczywiscie takze na pojmowanie spowiedzi. Istotg rozwazan Filipa
Melanchtona o spowiedzi jest wysuniecie na plan pierwszy absolucji. Jest
ona ,prawdziwym glosem, istotg i trescig Ewangelii”*°, ukazuje jej wartos$¢
i znaczenie. Absolucja jest wiec takze odpowiedzig na trwoge sumienia, jaka
w czlowieku budzi Zakon®. To wskazanie na bezposrednios¢ zbawczego
dzialania Bozego w absolucji jest wymierzone w deklaratywng interpretacje
stéw rozgrzeszenia®. Tym tez rdzni sie absolucja od kazania, a wiec stowa
zwiastowanego, ktére zawiera w sobie zaréwno Zakon, jak i Ewangelie®.
Regin Prenter zwraca tez uwage na roéznice w formie (nie treéci!) miedzy
przekazaniem Ewangelii w kazaniu i absolucji. W pierwszym przypadku ma
ono charakter publiczny w nabozenstwie zboru i realizowane jest przez wyktad
tekstu biblijnego. W drugim jest prywatne (tajne) i ogranicza sie do obietnicy
odpuszczenia grzechéw, a wiec jadra tekstu biblijnego®*. Warto tutaj tez
wskazac na podnoszong przez komentatoréw konkretnos¢ absolucji, to jest

47 ACAXII,13-16.24.27, BSELK-QM1, s. 504n (KWKL, s. 239n).

48 ACAXII, 28, BSELK-QM1, s. 505 (KWKL, 5. 240).

49 Zob.wyzej1.3.

50 ACAXII, 39, BSELK-QM1,s. 506 (KWKL, s. 247).

51 ACAXII, 39, BSELK-QM1, s. 506 (KWKL, s. 241).

52 H.Jorissen, art. cyt., s. 530.

53 H.Fagerberg,dz.cyt,s.229; G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt.,s. 718; H.Jorissen,
art. cyt,, s. 528; H. Fagerberg, H. Jorissen, art. cyt., s. 237.

54 R.Prenter,dz.cyt,s.164.
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skierowanie stow obietnicy odpuszczenia grzechu personalnie do penitenta®.

Wiadza kluczy, bedac szafarky absolucji, prawdziwie odpuszcza grzechy,
gdyz stuchajacy absolucji wypowiedzianej przez szafarza penitent stucha
samego Boga®. Dlatego Filip Melanchton stwierdza, Ze to wtasnie absolu-
cja ,moze by¢ nazwana we wlasciwym znaczeniu sakramentem pokuty”.
W odniesieniu do tego stwierdzenia Filipa Melanchtona Holsten Fagerberg
wskazuje, ze tak pojmowany sakrament pokuty nie jest koniecznie zwigzany
zwyznaniem i odpuszczeniem grzechéw w spowiedzi prywatnej®. To wigze sie
z obserwacjg Gunthera Wenza, ze podstawg dla mozliwo$ci nazwania absolucji
sakramentem jest rozumienie jej w kategoriach obietnicy Ewangelii, a pokuta
moze by¢ nazwana sakramentem o tyle, o ile podporzgdkowana jest absolucji.
Co za tym idzie w perspektywie ewangelickiej przyjecie usprawiedliwiajgcej
taski nie wiaze sie z jakiego$ rodzaju okreslonym regutami prawno-kosciel-
nymi wymogiem, np. spowiedzi usznej. To ostatnie stwierdzenie Gunther
Wenz od razu opatruje uwaga, ze jednak praktyka ewangelicka zachowata
spowiedz prywatna®. W kontekscie powyzszych rozwazan nalezy tez podkre-
8li¢, ze w ACA absolucja jest nieodigcznie zwigzana z wiarg®, ktéra ,,podnosi
i pociesza™®, a takze ktéra dzieki niej (oraz zwiastowaniu Ewangelii i sakra-
mentom) sie ,rodzi” i ,umacnia [...], aby nie ulegta, gdy walczy z trwogami
grzechu i §mierci”®. Holsten Fagerberg i Hans Jorissen zwracajg uwage, ze
ze wzgledu na to pokuta w sensie sakramentalnym (absolucja) wlgczona jest
w usprawiedliwienie z wiary®.

Przechodzac do rozwazenia zwigzku miedzy zado$¢uczynieniem i spowie-
dzig w ACA XII, Filip Melanchton podkresla, ze zawsze na pierwszym planie
musi pozostac nauka o skrusze i wierze, a wiec dziataniu Zakonu i Ewangelii
w zyciu chrzescijanina. SpowiedZ za$ zostala przez Reformacje utrzymana
ze wzgledu na absolucje, czyli Stowo Boze zwiastowane przez wladze kluczy
z autorytetu Bozego. Takie umocowanie spowiedzi prywatnej niepodajace jej

55 H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 238; por. H. Jorissen, art. cyt,, s. 530.

56 ACAXII, 39n, BSELK-QM1,s.506 (KWKL, s. 241).

57 ACAXII, 41, BSELK-QM1, s. 506 (KWKL, s. 241); por. ACA XIII, 4, BSELK-QM1, s. 527 (KWKL, s. 262);
zob. tez wyzej 3.1.

58 H.Fagerberg,dz.cyt,s. 228.

59 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 685.718.

60 Por.H.Fagerberg, dz. cyt,,s. 56.

61 ACAXII,57,BSELK-QM1,s.508n (KWKL, s. 243); por. definicje sakramentuw: CA XIIl, BSELK,s.108n
(KWKL, s.146; BKET, 5. 34); zob. wyzej 3.1.

62 ACAXII, 42, BSELK-QM1,s. 506 (KWKL, s. 241).

63 H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 238.
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bezposredniego umocowania z prawa Bozego, odmiennie niz ma to miejsce
w przypadku absolucji, jest kolejnym argumentem dla wspomnianego wnio-
sku Holstena Fagerberga, Ze nie nalezy utozsamia¢ absolucji rozumianej jako
sakrament pokuty ze spowiedzig prywatna®. Nalezy przy tym pamietaé, ze
Filip Melanchton uznaje za bezbozno$é¢ usuwanie z Ko$ciota absolucji prywatne;.
Pogarda dla tej ostatniej jest wyrazem niezrozumienia, czym jest spowiedz
czy tez wladza kluczy®.

Przy tej okazji Filip Melanchton potwierdza raz jeszcze odrzucenie wymogu
wyliczania grzechow przy spowiedzi jako niekoniecznego z prawa Bozego.
Odrzuca przy tym uzasadnienie tego wymogu sgdowniczym pojmowaniem
spowiedzi, w ktdrej absolucja jest wynikiem dzialania szafarza jako sedziego
oceniajacego wystepki penitenta. To bytoby traktowaniem absolucji jako Za-
konu, a nie Ewangelii. Za$ polecenie dla stug Kosciota w ramach wladzy kluczy
zaklada z jednej strony odpuszczenie grzechéw nawracajacym sie, z drugiej
za$ skarcenie tych, ktérzy nie chcg sie nawréci¢ i wykluczanie ich ze wspélnoty.
Nie obejmuje ono natomiast poznawania grzechéw ukrytych czy tez naktada-
nie kar (zado$¢uczynien) badz jakiegos rodzaju nowych kultéw. Absolucja za$
uwalnia takze z tych grzechéw, o ktérych nie pamietamy, stad nie ma wymogu
poznania grzechéw. To czyni takze praktyke rezerwacji odpuszczenia grzechéw
kwestig wyltacznie polityczna, gdyz odnosi sie to tylko do wymogdéw kanonéw,
a nie do winy przed Bogiem®.

Absolucja niosaca Stowo Ewangelii zaktada skruche, a wiec dzialanie Za-
konu, ktéra przejawia sie w wyznaniu grzechéw. Takie wyznanie musi jednak
dotyczy¢ nie tylko ust, ale przede wszystkim serca cztowieka. Musi by¢ zatem
efektem doswiadczenia gniewu Bozego, uznania jego stusznosci i do§wiad-
czenia wiasnej bezsilno$ci wobec niego. Przyktady takiej postawy dajg Psalmy
(np. Ps 32,5;51,6)¢.

Pytaniem pozostaje, na ile skrucha i wiara moga by¢ traktowane jako ludzkie
akty pokutne. Holsten Fagerberg i Hans Jorissen stwierdzajg w tym kontek-
Scie, ze ,z perspektywy grzesznika sg nieodzownymi zalozeniami otrzymania
dopuszczenia grzechéw w absolucji”®, przy czym podkreslajg jednoczesénie,
ze stanowig one dzieto Boze w cztowieku®. W swoim wiasnym opracowaniu

64 H.Fagerberg, dz.cyt,,s.233.

65 ACAXII, 98-101, BSELK-QM1, s. 515 (KWKL, s. 250).

66 ACAXIl,102-105.176n, BSELK-QM1, 5. 515.526n (KWKL, s. 250.261).
67 ACAXIl,107n, BSELK-QM1, s. 515n (KWKL, s. 250n).

68 H.Fagerberg, H.Jorissen, art. cyt., s. 239n.

69 Tamze.
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Hans Jorissen wskazuje, ze perspektywa reformacyjna zaklada spojrzenie na

pokute calo$ciowo, a wiec widzi w niej dzialanie Zakonu i Ewangelii w skrusze

iwierze, i tym samym stajg sie one, jako dzieto Boze w cztowieku — opus alienum

i opus prioprium — ,nieodzownymi zalozeniami absolucji””°. Catos¢ problemu

najobszerniej ukazuje Gunther Wenz w opisie gtebokiego zwigzku dziatania

Bozego z egzystencja cztowieka: ,skrucha i wiara nie sg, a w kazdym razie nie

w pierwszym rzedzie, aktywnie realizowane przez samego czlowieka, poniewaz

dotyczg samego jego ja, lezgcego u podstaw i zawierajacego w sobie wszystko,
co on realizuje. Tylko kiedy zostanie to przyjete do wiadomosci, bedzie sie my-
Sle¢ o skrusze i wierze jako kategoriach teologicznych, odpowiadajacych relacji

cztowieka do Boga, jak to jest nieodzowne w reformacyjnej nauce o pokucie.
Tak jak relacja cztowieka do Boga okresla wszystkie jego relacje z samym sobg
i Swiatem wokolo, tak tez skrucha i wiara sg zwigzang z Bogiem podstawa
wszystkich czynnoéci pokutnych cztowieka [...] Gdyz zgodnie ze Stowem Bo-
zymw Zakonie i Ewangelii, jak to jest skutecznie przyrzeczone w absolucji, zal

i wiara nie sg tylko czesciami sktadowymi aktu pokuty, ale jego podstawami,
poniewaz stanowig konstytutywne momenty, dotyczace samego centrum aktu
i czyniace pokutujacego pokutujacym’”.

Filip Melanchton, kontynuujac swoje rozwazania o spowiedzi w ACA XII,
stwierdza, ze spowiedz, o ktérej mowa wyzej, nie jest tozsama ze spowiedzia,
o jakiej mowa w Jk 5,16, ktéry poleca spowiedZ miedzy bra¢mi. Nastepnie
wraca do kwestii odrzucenia wymogu wyliczenia grzechéw. Znéw pojawia
sie teza, ze nie jest ono nakazane z prawa Bozego. Ponownie tez dostrzega
korzysci ptynace ze spowiedniego badania penitenta, gdyz daje mozliwosé
lepszego pouczenia, jednak nie moze sie ono sta¢ sidtem dla sumien, czyli
wymogiem dokladnego wyliczenia grzechéw. Odrzuca takze sformulowany
w Konfutacji wymoég petnej spowiedzi jako warunku zbawienia™. To takze
usidlenie sumienia, gdyz nie jest ono w stanie wiedzie¢, kiedy taka spowiedz
sie odbyla. Stwierdza tez, ze powolywane przez Konfutatordw cytaty z Ojcéw
Kosciota” nie odnoszg sie do praktyki wyliczania ukrytych grzechéw, ale
pokuty publicznej. Wyznanie grzechéw byto w niej podstawg dla ustalenia
zado$¢uczynienia, ktérego postaé zalezata od rodzaju grzechu. Z niego wywo-
dza sie zado$¢uczynienia kanoniczne naktadane dla odpuszczenia grzechow
w trakcie sakramentu pokuty. Nie majg one jednak uzasadnienia w prawie

70 H.Jorissen, art. cyt., s. 531-533.

71 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 693.
72 KONFUTACJA, art. Xll, s.102-105.

73 KONFUTAC]A, art. XXV, 5.172-177.
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Bozym. Filip Melanchton krytykuje przy tym podziat, jakoby zado$¢uczynienia
nie sprawialy odpuszczenia winy, ale kar wiecznych, ktére moca wtadzy kluczy
mialyby by¢ cze$ciowo odpuszczone, a czesciowo uregulowane za pomocg
zadosc¢uczynien. Takie pojmowanie zado$¢uczynienia jest nieuprawniona
reinterpretacjy praktyki Kosciota majacej swdj sens w kontekscie karnosci
koscielnej. Prawdziwym za$ zado$¢uczynieniem za wine i kare jest Smieré
Chrystusa™. Te wypowiedzi Filipa Melanchtona s3 dla Holstena Fagerberga
przejawem krytycznej $wiadomosci Reformatordw, ktérzy mieli §wiadmosé
zmian w pojmowaniu pokuty na przestrzeni dziejéw i byli w stanie ocenic, ze
w trakcie tego rozwoju odeszta ona od swego pierwotnego znaczenia i tresci”.

Ekskurs 2.2. ,,Maty katechizm” i ,,Duzy katechizm”

W MK czeéé poswiecona spowiedzi sktada sie z trzech pytan z odpowiedziami
oraz przykladu, jak spowiedZ powinna wygladaé. Pierwsze z pytan definiuje
spowiedz jako sktadajacg sie z dwoch czesci: wyznania grzechéw oraz przyje-
cia absolucji od spowiednika’. Ten ostatni stoi w tym momencie na miejscu
Boga, a wypowiedziane przez niego stowa absolucji domagajg sie wiary w to, ze
gloszg odpuszczenie grzechow u Boga w niebie. Kolejne dwa pytania odnoszg
sie do tre$ci wyznania grzechéw. Drugie rozréznia wyznanie grzechdéw przed
Bogiem i przed spowiednikiem. W przypadku tego pierwszego wzorem jest V
prosba Modlitwy Panskiej””. Ma wiec ono obejmowa¢ przyznanie do wszyst-
kich grzechéw ,réwniez tych, ktérych nie znamy””, jest zatem wyznaniem
grzesznej kondycji cztowieka. Przed spowiednikiem za$ nalezy wyznac jedynie
te grzechy, ktére obcigzaja cztowieka, a wiec te, ktére zna i czuje w sercu”.
Zatem MK sprzeciwia sie wymogowi wyliczenia wszystkich grzechdéw, co jak
zauwaza Albrecht Peters, jest aktem uwolnienia nie tylko penitenta, ale i spo-
wiednika, ktéry nie musi juz poznaé w petni §miertelnych grzechéw penitenta,
by natozy¢ na niego mocg wladzy kluczy odpowiednie zadoééuczynienie usu-

74 ACA Xll,109-123, BSELK-QM1, s. 516-518 (KWKL, s. 251-253); por. ACA Xl|, 138.167, BSELK-QM1,
s.520.525 (KWKL, s. 255.260).

75 H.Fagerberg,dz. cyt.,s.53.

76 Tenschematodpowiada podziatowi dziatania Bozego wzgledem cztowieka w Zakonie i Ewangelii.
Zob.: A. Peters, Kommentar..., t. 5, dz. cyt., s. 46Nn.54-56; na temat zwiazku Zakonu i Ewangelii z pokutg,
zob. wyzej Ekskurs 1.

77 Por.: MK, Ojcze nasz, Pigta prosba, BSELK, s. 878.880 (KWKL, s. 48).

78 MK, Jak uczy¢ prostaczkéw spowiadania sie?, BSELK, s. 886 (KWKL, s. 50).

79 MK, Jak uczyé prostaczkéw spowiadania sie?, BSELK, s. 884.886 (KWKL, s. 49n).
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wajgce kare za grzech. Przywraca to takze pewnos¢ absolucji, ktdra nie jest juz
kwestionowana niejasnoscig rozréznienia miedzy grzechami $miertelnymi
a powszednimi, ktére to rozréznienie nie dawato w petni jasnych wskazan, co
do ktérych grzechow wymagane jest ich petne wyznanie®.

Pytanie trzecie pomaga w identyfikacji grzechéw, ktére wymagajg wyznania
przed spowiednikiem. Wzorcem dla rachunku sumienia jest tutaj Dekalog
czytany w perspektywie wpisanego w przykazania powotania cztowieka, a wiec
zgodnie z wykladnig zawartg w katechizmach®. W kontekécie przywotania
pojecia stanu Albrecht Peters zwraca uwage takze na nowotestamentalne ,ta-
blice domowe”, ktére chocby dodatek do MK traktuje jako wzorzec dla poszcze-
gblnych stanéw®2. Wedlug tego wzoru cztowiek powinien oceni¢ sam siebie,
czy nie sprzeniewierzyt sie jakims$ zaleceniom wyniklym dla niego z Dekalogu,
czy czego$ nie zaniedbal badz tez nie wyrzadzit komus krzywdy®. Holsten
Fagerberg wskazuje, ze w tym kontekscie mozna wyznanie grzechéw traktowaé
jako wyraz skruchy®. Albrecht Peters natomiast wskazuje, Ze pytania w czesci
o spowiedzi nie nalezy traktowac jedynie jako teoretycznego wstepu, ale majg
one charakter wzoru rozmowy miedzy spowiednikiem a penitentem, ktéra
powinna poprzedzaé spowiedz. Dostrzega w tym $lady faczonego ze spowie-
dzig przestuchania dotyczacego podstawowej wiedzy odnosnie Sakramentu
Ottarza, tyle ze odniesione do spowiedzi®.

W dalszej czesci rozwazan MK odnosnie spowiedzi Marcin Luter przed-
stawia dwa przyklady spowiednich wyznan grzechu, zaleznych od powotania
penitenta. Obie rozpoczynajg sie od zwrdcenia sie do ksiedza z prosba o wy-
stuchanie spowiedzi i udzielenie absolucji, co wskazuje, ze spowiednikiem
winna by¢ osoba pelnigca urzad koscielny. Holsten Fagerberg zwraca uwage,
ze tego typu spowiedZz w MK zyskuje zdecydowanie wieksze znaczenie, niz we
wczesniejszych pismach, w ktérych na pierwszym planie byly pozostate typy
spowiedzi, ktore zostaly takze jeszcze ujete w DK (przed Bogiem i przed bratem).

80 A.Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 5, GOttingen 1994, s. 57.

81 MK, Dziesiecioro przykazan, BSELK, s. 862-870 (KWKL, s. 43-45); DK, Cze$¢ pierwsza, BSELK, s. 930-
1048 (KWKL,s. 62-95). W DK powotanie chrzescijanskie jest rozwazane szczegdlnie w kontekscie obja-
Snienia ViVl przykazania. Por. A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t.1, Gottingen 1990, s. 53-309.
82 A. Peters, Kommentar.., t. 5, dz. cyt., s. 61n; por.: MK, Tablica domowa, BSELK, s. 894-898 (KWKL,
s.50) a takze: A. Peters, Kommentar..., t.5,dz. cyt., s. 95-118.

83 MK, Jak uczyé prostaczkéw spowiadania sie?, BSELK, s. 886 (KWKL, s. 50).

84 H.Fagerberg,dz.cyt.,s.225n.

85 A. Peters, Kommentar.., t. 5, dz. cyt., s. 16n. Na temat przestuchania z katechizmu jako warunku

przystapienia do Wieczerzy Pariskiej w MK i DK zob. wyzej 14.1.2.
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Wzrost znaczenia tej formy spowiedzi ttumaczy on zawarciem w niej kompo-
nentu przestuchania, ktére miato za zadanie realizowaé dyscypline koscielng®.
Dlatego mamy tu do czynienia z przyktadami spowiedzi w formie spowiedzi
prywatnej. W obu modlitwach, oprécz wymienienia konkretnych grzesznych
czynéw, w ktorych dana osoba sprzeniewierzyla sie swojemu powolaniu (czy
to stugi, czy tez zwierzchnika) na wstepie pojawia sie ogdlne wyznanie wiasnej
grzesznosci: Ja biedny grzesznik uznaje sie winnym przed Bogiem wszelkich
grzechéw”¥. Dopiero po tym poprzedzone formulg: ,w szczegdlnosci” pojawia
sie lista konkretnych grzesznych czynéw. Marcin Luter w opisie MK dopuszcza,
ze po ,w szczegblnosci” nie pojawi sie zaden konkretny grzech (cho¢ uznaje to
za niepodobieristwo). W takiej sytuacji penitent winien przyja¢ odpuszczenia
na podstawie ogélnego wyznania grzechéw. Zaréwno redaktorzy MK w edycji
BSLK, jak i BSELK widzg w tym nawigzanie do praktyki tzw. ,offene Schuld”,
a wiec publicznego wyznania winy, ktére duchowny od X w. zmawial w imie-
niu zboru tuz po kazaniu®. Jak zauwaza jednak Albrecht Peters nie chodzi
tutaj o odestanie penitenta, by wyznat swoje grzechy w ramach ,offene Schuld”
umiejscowionego po kazaniu, ale przejecie samej formuly na grunt spowiedzi
prywatnej®. Odpowiedzig spowiednika na wyznanie penitenta powinna by¢
formuta: ,Niech ci Bég bedzie mitosciw i posila wiare twoja. Amen™, a na-
stepnie pytanie o wiare penitenta w to, ze w stowach spowiednika grzechy
odpuscit mu sam Bég. Po potwierdzeniu przez penitenta nastepuje formuta
absolucji, odwotujaca sie do Chrystusowego nakazu odpuszczenia grzechéw.
Na koniec Marcin Luter dodaje, ze osoby, ktérych sumienie jest szczegdlnie
obcigzone i zaniepokojone, spowiednik powinien pocieszy¢ i zacheci¢ do wiary
na podstawie Pisma Swietego®.

O ile czes$¢ poswiecona spowiedzi w MK koncentruje sie na spowiedzi
prywatnej, to , Krétkie napomnienie do spowiedzi”, ktére jest czescig DK od
jego drugiego wydania®?, podchodzi do zagadnienia szerzej”. Rozpoczyna je

86 H.Fagerberg,dz. cyt,s.232n; zob. wyzej14.1.2.

87 MK, Jak uczyé prostaczkéw spowiadania sie?, BSELK, s. 886 (KWKL, s. 50).

88 BSLK,s.519, przyp. 2,s. 439, przyp. 3; BSELK, s. 886n, przyp. 128.

89 A.Peters, Kommentar.., t.5,dz. cyt, s. 64, szczegdlnie przyp. 331.

90 MK, Jak uczy¢ prostaczkéw spowiadania sie?, BSELK, s. 886 (KWKL, s. 50).

91 MK, Jak uczyé prostaczkéw spowiadania sie?, BSELK, s. 886.888 (KWKL, s. 50n).

92 C.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t.1,dz. cyt., s. 674.

93 W tym kontekscie nalezy odnotowac takze odniesienia do ,sakramentu pokuty” w czesci poswie-
conej Chrztowi (zob. wyzej 10.2.) oraz do spowiedzi jako przygotowania do Wieczerzy Panskiej (zob.
wyzej 14.1.2.).
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jednak deklaracja, ze spowiedZ powinna pozostawac wolna od tyranii papieskie;j.
Marcin Luter deklaruje odrzucenie przymusu spowiedzi, a takze obowigzku wy-
liczenia wszystkich grzechéw. Powodem odrzucenia tego ostatniego wymogu
bylo to, ze , nikt nie mégt bez reszty sie wyspowiadac”*. To obcigzenie sumien
taczylo sie co gorsza z brakiem pouczenia o sensie spowiedzi. W konsekwencji
spowiedz, zamiast nie$¢ pocieche, stala sie jej przeciwienistwem. Dreczyta
i petata sumienia ludzi, ktérzy brali w niej udziat, mimo swego wrogiego do
niej nastawienia. Te trzy problemy: przymus spowiedzi, konieczno$¢ wylicza-
nia wszystkich grzechéw oraz brak wiedzy o pozytku spowiedzi naprawita
Reformacja, czynigc ponownie spowiedz narzedziem pokrzepienia sumien®.
Jednak wolno$¢ od przymusu spowiedzi nie jest wolnoscig od samej spowie-
dzi. Ci, ktérzy w ten sposéb naduzywajg reform w praktyce spowiedniej, nie s3
godni, by z nich korzysta¢. Lekcewazenie spowiedzi jest przejawem niewiary
w Ewangelie. Ci za$, ktérzy w nig nie wierzg i nie chcg zy¢ po chrzescijarisku,
zastugujg jedynie na powrét pod papiesky tyranie przymusu spowiedzi. Po-
zostalych zas, ktérzy gotowi sa do postuszenstwa Bogu, trzeba napominac za
posrednictwem kazari, by zrozumieli wage skarbu, jaki w spowiedzi otrzymali®*.
Intencje Marcina Lutra podsumowuje celnie Hans Jorissen:,Takie wypowiedzi
nabierajg wagi przez to, ze znajdujg sie w réwnie pelnym zapatu wystgpieniu
Lutra na rzecz wolnosci spowiedzi — przeciwko wszelkiemu legalistycznemu
przymusowi. Przez to jest jasne [..], ze postulowana tu wolnos¢ chrzescijan-
ska nie pozostawia miejsca na laksystyczng” i subiektywistyczng samowole.
Wolnos¢ chrzescijaniska, co wyraznie stwierdza »Duzy katechizm«, ma swdj
wlasny »przymus, ale ten nie jest niczym innym jak podarowana i umozliwiona
w wierze w Ewangelie wewnetrzng sitg napedowg dla wprowadzania w zycie
bycia chrze$cijaninem™®. Tg ocene podziela takze Leif Grane, widzac w tych
wypowiedziach Marcina Lutra prawo i wolno$¢ do spowiedzi, zas Albrecht
Peters podkresla w nich sprzeciw wobec petania sumien prawnym pojmowa-
niem spowiedzi z jednej strony, za$ z drugiej protest przeciw libertynizmowi®.

94 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s. 1158 (KWKL, s.129).

95 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s. 1158 (KWKL, s.128n).

96 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s.1158n (KWKL, s.129).

97 Chodzioodwotanie do laksyzmu, ktére deifniowany jest nastepujaco: ,postawa i system moralny,
wg ktérych wszelka watpliwos¢ co do obowigzywalnosci prawa pozytywnego stanowi wystarczajacg
podstawe do usprawiedliwienia postepowania niezgodnego z tym prawem; przeciwienstwo rygoryzmu
moralnego” (laksyzm, RELIGIA).

98 H.Jorissen, art. cyt., s. 536.

99 L.Crane,dz. cyt,s.124; A. Peters, Kommentar.., t.5,dz. cyt.,s.18.
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Zanim Marcin Luter przejdzie do oméwienia spowiedzi prywatnej, a wiec
praktyki do ktérej odnosily sie powyzsze uwagi, wskazuje, ze nie jest to jedyna
spowiedz. Wzorcowa dla spowiedzi V prosba Modlitwy Panskiej (jak réwniez
cata ta modlitwa) wskazuje, Ze istnieje jeszcze spowiedz przed Bogiem i przed
bratem, wobec ktérego sie zawinito. Obie z nich powinny by¢ obecne przez cate
zycie chrze$cijanina. Wyznanie grzechéw przed Bogiem jest bowiem dowodem
na rozpoznanie swojej grzesznosci i poszukiwanie faski*°.

Powyzszy watek rozwija DK juz w objasnieniu V prosby Modlitwy Pan-
skiej, gdzie stwierdzone zostalo, ze odpuszczenie grzechéw nie jest udzielane
na podstawie ludzkiej prosby, ale jest dzietem Ewangelii, ,ktora zawiera to
przebaczenie jeszcze, zanim o nie prosiliSmy i zanim pomyslelismy o tym™.
Odpuszczenie grzechéw jako pozytek absolucji (a takze sakramentéw i innych
pociech, jakimi darzy Ewangelia), jest tez wskazany w objasnieniu trzeciego
artykutu wiary w DK*2. Wracajac do objasnienia V prosby Modlitwy Panskiej

— grzesznos$¢ przejawia sie jednak codziennie w czynach oraz zaniedbaniu
i prowadzi do niepokoju sumienia wobec Bozego gniewu i nietaski. Dlatego
konieczna jest prosba o przebaczenie, by cztowiek, czerpiac z obietnicy Ewan-
gelii, uspokajat swoje sumienie. Jednoczesnie prosba ta famie pyche cztowieka
i utrzymuje go w pokorze wobec Boga, by nie myslal, Ze jest w stanie chlubié
sie swojg poboznoscig. Zas udzielane w niej odpuszczenie jest cztowiekowi
stale potrzebne. Prowadzi to do koniecznosci statej modlitwy o odpuszczenie,
ta jest jednak jedynie mozliwa w sytuacji ufnosci w Boze odpuszczenie™.

Drugi z rodzajéw spowiedzi — spowiedZ przed bliznim, takze wynikajaca
z Ojcze nasz, poucza o konieczno$ci wzajemnego wyznawania win. Takie wy-
znanie powinno poprzedzi¢ wyznanie przed Bogiem, za$ fakt, ze wszyscy wza-
jem sobie wyznajacy s3 takimi samymi grzesznikami, powinien calo$é zadania
ulatwi¢. Podobnie jak w MK przy okazji wyznania wobec spowiednika pojawia
sie w DK rozréznienie na ogélne wyznanie winy przed Bogiem oraz prosbe
o przebaczenie konkretnych grzechéw przez blizniego. W tym wypadku chodzi
jednak o te z wystepkéw, ktére byty skierowane przeciw konkretnej osobie, do
ktorej chrzescijanin zwraca sie o wybaczenie. Bég odpuszcza zaréwno grzechy
przeciw sobie, jak i blizniemu, za$ bliZni miedzy sobg majg sobie odpuszczaé
grzechy, ktorymi skrzywdzili sie wzajemnie™*.

100 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s.1159 (KWKL, s.129).
101 DK, Ojcze nasz, V proSba, BSELK, s. 1100 (KWKL, s.111).

102 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s. 1064 (KWKL, s.100).

103 DK, Ojcze nasz, V prosba, BSELK, s.1098.1100 (KWKL, s. 110n).

104 DK, Krdtkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s.1159 (KWKL, s.129).
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W objasnieniu V prosby Modlitwy Panskiej w DK, w kontekscie spowiedzi
przed bratem, wobec ktdrego sie zgrzeszylo, zostaje podkreslone, ze warunkiem
uzyskania Bozego odpuszczenia jest odpuszczanie bliZnim wyznawanych przez
nich win. Nie oznacza to ponownie, ze podstawa odpuszczenia przez Boga jest
ludzki akt odpuszczenia blizniemu. Boze odpuszczenie jest zawsze tylko i wy-
tacznie wyrazem Bozej taski. Jednak nakaz odpuszczenia bliznim niesie w sobie
takze obietnice, Ze ten, ktéry odpuszcza blizniemu, temu bedzie odpuszczone
(tutaj Marcin Luter powoluje sie na £k 6,371 Mt 6,14), a odpuszczenie blizniemu
staje sie znakiem umacniajacym i upewniajacym w wierze w obietnice. Sposéb
dziatania owego znaku Marcin Luter poréwnuje z dziataniem znakéw Chrztu
i Wieczerzy Panskiej™.

Obok tych dwédch rodzajéw spowiedzi przed Bogiem i przed bliznim, ktére
sg nakazane przykazaniem Bozym zawartym w Modlitwie Panskiej, istnieje
jeszcze spowiedz tajna, za ktdra takie przykazanie nie stoi. Ma ona stuzy¢ dusz-
pasterskim pocieszeniem i porada, tym ktérzy ich potrzebuja, ilekro¢ ich po-
trzebuja. Korzystanie z niej jest wlasnie przedmiotem owej wolnosci odnosénie
spowiedzi naduzycia ktérej Marcin Luter krytykuje na wstepie do , Krétkiego
napomnienia do spowiedzi”. Pojawienie sie takiej praktyki jest uzasadnione
przez to, ze Chrystus powierzyt chrzescijanom absolucje, by sie wzajemnie
uwalniali od grzechu. W absolucji jest bowiem zawarte Stowo Boze gloszace
rozwigzanie czltowieka z grzechéw i ich odpuszczenie. Tym samym praktyka
spowiedzi prywatnej nie ma za sobg przykazania Bozego, jednak udzielana
w niej absolucja jest ustanowiona przez Chrystusa i ma Jego mandat'®.

W tej wlasnie spowiedzi pojawiajg dwie czesci, o ktérych byla juz mowa
w MK, a mianowicie ludzkie wyznanie i Boze Stowo w ustach czlowieka, ktére
uwalnia od grzechéw niosac pocieche. Dotychczasowe nauczanie o spowiedzi
pomijalo ten drugi element, za$ skutecznos¢ absolucji uzalezniano od jakosci
wyznania (jego zupelnosci i szczegétowosci), doprowadzajac ludzi do rozpaczy,
ze wzgledu na niemozno$¢ wyspowiadania sie w sposdb zupelny. Zniszczono
tym samym sens i pocieszajacg istote spowiedzi, ktéra lezy w jej najwazniej-
szej czesci, a wiec Bozym dziataniu — odpuszczeniu grzechéw w absolucji.
Spowiedz zatem nie jest ludzkim dzietem czy oferowaniem czego$ Bogu, nie
jest tez wykazaniem si¢ swojg poboznoscig badz grzesznoscia, ale przyjeciem
od Boga Jego dzieta oferowanego w absolucji'’. Jednoczesnie Albrecht Peters

105 DK, Ojcze nasz, V prosba, BSELK, s.1100.1102 (KWKL, s.111).

106 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s. 1159n (KWKL, s. 130); zob. tez: A. Peters, Kom-
mentar..,t.5,dz. cyt., s. 43n.

107 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s. 1160 (KWKL, s.130).

312



EKSKURS 2: SPOWIEDZ — WYZNANIE | ABSOLUCJA

zauwaza, ze struktura spowiedzi, na ktérg sktada sie z jednej strony bedace
wyrazem skruchy wyznanie grzechéw, za$ z drugiej pocieszajgce Stowo Boze
obietnicy Ewangelii, odpowiada dziataniu Boga wzgledem cztowieka w Zako-
nie i Ewangelii. Wskazanie na ten kontekst spowiedniego nauczania Marcina
Lutra w katechizmach wyklucza jednocze$nie traktowanie skruchy inaczej niz
obietnicy Ewangelii, tj. w kategoriach dzialania cztowieka, ktéry budzi w sobie
zal za grzech. Oba te elementy, zaréwno skrucha pociggajaca wyznanie, jak
o obietnica Ewangelii kierowana do penitenta w absolucji s3 dzielem Bozym™®.

Dlatego wlasnie nie mozna nakazywa¢ spowiedzi, gdyz do przyjecia wiarg
Bozego daru nie mozna zmusic. Ten, kto jest chrzescijaninem, sam spragniony
przyjdzie i bedzie chcial skorzystaé z zawartego w absolucji daru. Zas ten, ktéry
chrzescijaninem nie jest badz tez nie czuje potrzeby skorzystania z oferowanego
daru, nie powinien by¢ zmuszany nakazem. Osoby niechcace otrzymac absolucji
badz tez widzace w spowiedzi swoj dobry uczynek powinny zaniechaé udziatu
w niej. To nie stoi jednak na przeszkodzie temu, by Marcin Luter zachecal do
przyjscia do spowiedzi. Celem jednak powinno by¢ ustyszenie woli Bozej za-
wartej w Jego Stowie — skarbie Bozym w absolucji. Jesli ten dar i skarb zawarty
w absolucji bedzie wlasciwie objasniany to nie bedzie potrzeba zadnego przy-
musu. Wystarczajacg zachetg jest jasne wskazanie na czlowiecza otrzymania
absolucji, wtedy do spowiedzi ludzi pociggna ich wlasne sumienia. Nie nalezy
tego jednak robi¢ przez doktadne ukazywanie nieczystosci cztowieka, jak czynili
to kaznodzieje papiescy, ale poprzez wskazanie na fakt nedzy czlowieka i do-
stepne w absolucji lekarstwo na ten stan. Temu bowiem, kto odczuwa swg nedze
wystarczy tylko taka informacja, by sam zapragnat uda¢ sie po skarb zawarty
w absolucji. Ci za$, ktérzy nie chcg dobrowolnie korzysta¢ z tego daru majg
do tego prawo, nie mogg by¢ jednak uwazani za chrzescijan, a co za tym idzie
powinni by¢ jako gardzacy darem absolucji wylgczeni z Wieczerzy Panskiej™.
Ta argumentacja na rzecz braku przymusu spowiedzi ukazuje jednoczesnie
absolucje jako jej centrum, kluczowy sens. W tym kontekscie Albrecht Peters
wskazuje w tym kontekscie na obecne w wypowiedziach samego Marcina Lutra
rozrdznienie odnos$nie obietnicy Ewangelii w kazaniu i absolucji. Ta pierwsza
bowiem jest kierowana ogdlnie do catego zboru, ta druga zas jest zindywidu-
alizowana, skierowana konkretnie do penitenta™®.

108 A. Peters, Kommentar.., t. 5, dz. cyt., s. 46n.54-56; na temat Zakonu i Ewangelii w kontekscie
pokutyzob. wyzej Ekskurs 1.

109 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s.1160n (KWKL,s.130n); odno$nie dopuszczenia
do Sakramentu Ottarza zob. wyzej 14.1.2.

110 A. Peters, Kommentar..,t.5,dz. cyt., s. 48-50.
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Marcin Luter na koniec , Krétkiego napomnienie do spowiedzi” raz jesz-
cze zdecydowanie odrzuca przymus przystepowania do spowiedzi, jest to
przestrzen wolnosci. O przymusie mozemy méwic jedynie wobec szafarzy, by
wiernie wykonywali swa stuzbe gloszenia Ewangelii i udzielania sakramen-
téw. Podkresla takze, ze zacheta do spowiedzi jest tozsama z zacheta do bycia
chrzes$cijaninem™.

Ekskurs 2.3. ,,Artykuty szmalkaldzkie”

W czesci trzeciej AS kwestia spowiedzi pojawia sie az w trzech atykutach. Po
raz pierwszy w czeéci artykutu 111 poswieconej falszywej pokucie papistéw,
nastepnie za$ w artykutach VII dotyczacym wtadzy kluczy i VIII odnoszacym
sie do niej juz w tytule.

W artykule trzecim krytyka praktyki spowiedniej pojawia sie w ramach
catosciowej krytyki Sredniowiecznego rozumienia sakramentu pokuty, dziela-
cego go na trzy czesci: skruche, wyznanie oraz zado$¢uczynienie™. Odnosénie
spowiedzi Marcin Luter krytykuje nakaz wyznawania wszystkich grzechéw
oraz udzielanie absolucji w odniesieniu tylko do tych, ktdre zostaly wyznane.
Prowadzito to do watpliwosci, czy kiedykolwiek spowiedZ jest wystarczajaca
i zakoniczona. By wspomdc ludzi w tych watpliwos$ciach, sugerowano im do-
datkowo, ze istotnym w spowiedzi jest ich wtasny uczynek, to jest im spowiedZ
jest dokladniejsza i bardziej upokarza cztowieka przed kaptanem, tym petniej
zados$¢uczyni za grzech zastugujac na taske Bozg. W tym nauczaniu o spowiedzi
zabraklo Chrystusa i wyjasnienia wartoéci absolucji. Zrédlem pociechy nie byta
bowiem ta ostatnia, ale wyliczenie grzechéw i powodowane nim zawstydzenie
penitenta. Tak pojmowana spowiedz byla Zrédlem nedzy i bezbozno$ci*.

Artykul VII czedci trzeciej definiuje wladze kluczy jako nadany przez Chry-
stusa urzad [Ampt] i wladze [gewalt] KoSciota wigzania i rozwigzywania grze-
chéw, zaréwno jawnych, jak i ukrytych, to jest znanych jedynie Bogu. Podpo-
rzadkowanie wtadzy kluczy takze drugiej z wymienionych kategorii grzechéw
uargumentowane jest za pomoca Ps 19,13, ktérego Filip Melanchton uzywat
w CA XI*jako argumentu przeciw wyliczaniu grzechéw w czasie spowiedzi.
W AS I1I, VIII Marcin Luter sprzeciwia sie tez sgdowniczemu pojmowaniu
wiladzy kluczy. Wychodzi tutaj od diagnozy Rz 7,25, ze sam Pawet , stuzy ciatem

111 DK, Krétkie napomnienie do spowiedzi, BSELK, s. 1161n (KWKL, s.131).

112 Natemat krytyki odnosnie skruchy i zado$¢uczynienia zob. wyzej Ekskurs 1.2.
113 ASIIL I, 19n, BSELK, s. 756 (KWKL, s. 348n).

114 Por. CAXI, BSELK, s.104n (KWKL, s.145; BKE1, 5. 32).
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Zakonowi grzechu”. Dlatego wlasnie ocena ,jakie sg, jak wielkie i jak liczne sg
grzechy”™ przynalezy wylgcznie Bogu a nie czlowiekowi, zgodnie z Ps 143,2
i1 Kor 4,4%¢,

Artykul VIII czesci 1 zajmuje sie bezposrednio spowiedzig. Koncentruje
sie przy tym na absolucji albo mocy wtadzy kluczy. Sg one ustanowione przez
Chrystusa w Ewangelii jako pomoc i pociecha przeciw grzechowi. Nalezy wiec
w Kosciele nie znosi¢, a utrzymac absolucje i spowiedZ. Marcin Luter argumen-
tuje tutaj, ze s one pozyteczne szczegdlnie dla pozbawionych nadziei sumien
oraz nieokietznanej mtodziezy™. Tym samym, jak zauwaza Werner Fithrer,
wskazuje na dwojakie znaczenie spowiedzi: duszpasterskie i katechetyczne.
To drugie wigze z praktyka przestuchania, bedgcego warunkiem dopuszczenia
do Wieczerzy Panskiej™®. Jak wyjasnia Holsten Fagerberg, takze w odniesieniu
do omawianego fragmentu AS, chodzi o tzw. Katechismusverhor [przestuchanie
z katechizmu], majacego na celu praktykowanie dyscypliny koscielnej majgcg
na celu weryfikacje podstawowej wiedzy religijnej pragngcych przystapi¢ do
Sakramentu Ottarza™. Obie te grupy mozna bowiem w spowiedzi przestuchaé
i pouczy¢ o nauce chrzescijanskiej. AS I11, VIII stwierdza tez, ze wyliczanie kon-
kretnych grzechéw w trakcie spowiedzi powinno by¢ kwestig wolnego wyboru.
Punktem wyjscia spowiedzi jest bowiem uznanie swojej grzesznosci zgodnie
z Rz 7,231 wyznanie ,nedzny ja grzesznik, a grzechéw moich wiele”2°. To nigdy
nie bedzie nieprawda w odniesieniu do chrzescijanina pozostajacego w ciele.
Fakt zas, ze absolucja prywatna wywodzi sie z wladzy kluczy, to nalezy jej nie
lekcewazy¢, lecz powazaé tak jak inne urzedy™ chrzescijariskiego Kosciota®?.

Ekskurs 2.4. ,Traktat o wtadzy i prymacie papieza”

Odnosnie praktyki spowiedniej Traktat skupia sie, ze wzgledu na swojg ogdlng
tematyke, na prerogatywach wtadzy kluczy jako wtadzy przekazanej apostotom

115 ASIIIL, VI, 2, BSELK, s. 768 (KWKL, s. 353).

116 ASIII, VIl 1-3, BSELK, s. 768 (KWKL, s. 353).

117 ASIIL VIIIL 1, BSELK, s. 768.770 (KWKL, s. 353).

118 W. Fithrer, Die Schmalkaldischen Artikel, Tiibingen 2009, 5. 338.

119 H. Fagerberg, dz. cyt, s. 236; por.: B. Hareide, Die Konfirmation in der Reformationszeit. Eine Unter-
suchung der lutherischen Konfirmation in Deutschland 1520 —1585, Gottingen 1971, s. 87-105; zob. takze

wyzej14.1,

120 ASIII, VI, 2, BSELK, s. 770 (KWKL, s. 353).

121 Whbrew tekstowi niemieckiemu (Ampt) i tacinskiemu (officium) KWKL ttumaczy pojeciejako ,stuzba”.
122 ASIII, VIII, 2, BSELK, s. 770 (KWKL, s. 353).
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(Mt16,18'%; Mt 18,18, ] 20,23)™*. Jest to wtadza duchowna, w zakres kt6rej wcho-
dzi: ,polecenie nauczania Ewangelii, zwiastowania, odpuszczania grzechéw,
zawiadywania sakramentami, wylaczania ze spotecznosci bezboznych bez
gwattu cielesnego™*. Te prerogatywy zostaly przypisane ,tym, ktorzy stojg na
czele Kosciotéw” — pasterzom, starszym czy biskupom. Majg oni z polecenia
Ewangelii: nauczacé jej, odpuszczaé grzechy, zawiadywac sakramentami, wyta-
czac ze spotecznos¢ tych, ktorych przestepstwa sg znane, a ponownie udziela¢
absolucji tym, ktdrzy sie upamietali®é.

Trzeba przy tym pamietaé, ze podstawowym dysponentem prawa zawia-
dywania Ewangelig, a wiec wykonywania tych zadan, ktdre wyzej przypisano
tym, ktérzy stoja na czele Koscioléw, jest zbor. W tym kontekscie w Traktacie
pojawia sie przyktad odnoszacy sie bezposrednio do praktyki spowiedniej. Filip
Melanchton odwotuje sie do pochodzacego od Augustyna przyktadu o dwéoch
chrzescijanach wtodzi, z ktérych jeden ochrzcit katechumena, a nastepnie ten
ochrzczony udzielit absolucji temu drugiemu™?. Jest to argumentem na rzecz
stwierdzenia, ze ,w razie koniecznosci nawet laik udziela absolucji i staje sie
stuga Stowa i pasterzem drugiego™®. Hans Jorissen komentuje to stwierdze-
niem, ze chodzi tutaj o przypadek graniczny, w pilnej potrzebie, a nie regularng
praktyke absolucji udzielanej przez osoby niepetnigce urzedu koscielnego™.
Odnoénie do praktycznych wymiaréw spowiedzi w Traktacie znalazlo sie tez
odrzucenie wymogu wyliczania grzechéw, wskazane w kontekscie krytyki
papieskiego wypaczenia nauki o pokucie™.

Ekskurs 2.5. Podsumowanie

Spowiednie nauczanie LC koncentruje sie w swoim wymiarze pozytywnym
wokoét znaczenia absolucji, dostrzegajac jej duszpasterski potencjal w niesieniu
pocieszenia strapionym grzechem sumieniom. Za§ w wymiarze nagatywnym
na krytyce przymusu w praktyce spowiedniej, ktéra nakazywat spowiadaé

123 Tutaj Piotr ze wzgledu na pozostate fragmentu poswiadczajace przekazanie wtadzy kluczy
wszystkim apostotom traktowany jest jako reprezentant apostotéw.

124 Traktat 23, BSELK, s. 806 (KWKL, s. 361).

125 Traktat31, BSELK,s. 810 (KWKL, s. 362).

126 Traktat6on, BSELK,s. 822.824 (KWKL,s.366).

127 Traktat 67, BSELK,s. 826 (KWKL, s.367).

128 Traktat 67, BSELK, s. 826 (KWKL, s.367).

129 H.Jorissen, art. cyt,, s. 541.

130 Traktat 45, BSELK, s. 818 (KWKL, s.364).
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sie minimum raz do roku, a takze nakazywat wylicza¢ wszystkie grzechy, co
miato sta¢ sie podstawg absolucji. Kluczowy zarzut wobec tych wymogéw jest
tozsamy z zarzutem wobec $redniowiecznego opisu pokuty™, to jest wymogi
te prowadzg do niepewnosci, czy spowiedz byla petna i czy penitent uzyskat
odpuszczenia. Przy czym poszczegdlne czesci LC sg zgodne takze co do za-
trzymania spowiedzi prywatnej, jako miejsce szafarstwa absolucji. Nie jest
ona wywiedziona z prawa Bozego, lecz jedynie z faktu udzielenia Kosciotowi
mandatu odpuszczania grzechéw w ramach wladzy kluczy, ktéra jest czescig
stuzby urzedu koscielnego. Nie jest ona pojmowana jako wladza sgdzenia
grzechéw i grzesznika, ale stuzba obietnicy — Ewangelii. Absolucja widziana
jest jako glos Ewangelii i skuteczne odpuszczenie grzechéw, a nie jedynie
deklaracja tego, co dokonalo sie na podstawie skruchy cztowieka.

Te wspoélne watki CA i ACA uzupelnia wskazaniem, ze znaczenie absolucji
dla pocieszenia sumien jako glosu Ewangelii domagajacego sie wiary kwali-
fikujg j3 do uznania za sakrament pokuty. Oprécz tego CA podkresla, ze za
podstawe absolucji nie mozna uwazac zados¢uczynienia, gdyz jest ona dzietem
Bozym, a nie ludzkim. Filip Melanchton, polemizujac z wymogiem wyliczenia
grzechow, podkresla, ze pochodzi on z ustanowienia ludzkiego i jest §ladem
starokos$cielnej praktyki publicznej pokuty. ACA, odrzucajac przymus wylicze-
nia grzechéw, nie stwierdza, by takiej praktyki nalezato catkowicie zaniecha¢.
Jest ona bowiem duszpastersko pozyteczna, o ile nie bedzie warunkowata
skutecznosci absolucji. CA i ACA, odrzucajgc przymus spowiedzi, zna jednak
wymog spowiedzi przed przystapieniem do Sakramentu Ottarza.

MK do wyzej wskazanych watkéw wspdlnych dodaje nacisk na aspekt prak-
tyczny. To jest wskazuje, Ze inny zakres ma spowiedz przed Bogiem, a wiec
calos$ciowe uznanie siebie za grzesznika, a czym innym jest spowiedZ prywat-
na, w ktdrej wobec spowiednika wyzna¢ nalezy tylko grzechy, ktére obcigzaja
sumienie. MK wskazuje takze, ze podstawg dla rachunku sumienia przed
spowiedzig winien by¢ Dekalog i zobowigzania przypisane do stanu, do jakiego
cztowiek zostat powotany. W formie spowiedzi zaproponowanej w MK wyraz-
nym jest takze motyw, ze spowiednik wobec penitenta wystepuje na miejscu
samego Boga. DK natomiast skupia sie na fakcie, ze wolno$¢ od przymusu
w spowiedzi prywatnej nie jest wolnoscig od samej spowiedzi. Sktania¢ do
niej ma jednak objasnienie pozytku udzielanej w niej absolucji a nie nakaz. DK
zna takze dwie inne formy spowiedzi, ktére inaczej niz spowiedZ prywatna,

131 Zob. wyzej Ekskurs1.
132 Zob.wyzej14.1.1.
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majg za sobg przykazanie Boze ujete w V prosbie Modlitwy Panskiej: spowiedz
przed Bogiem i spowiedZ przed bratem. Obie powinny by¢ stalym elementem
zycia chrzescijanina.

W przypadku AS do zasadniczych watkéw nauczania spowiedniego LC
dodany zostal nacisk na to, ze wymoég wyliczania grzechéw prowadzi do nie-
pewnosci, a ta do szukania oparcia we wlasnych uczynkach, a nie czynach Boga
w obietnicy absolucji. AS podziela tez poglad DK, ze do spowiedzi nie nalezy
przymuszaé, ale zacheca¢ objasnianiem pozytku absolucji. Obecne w nich jest
takze pojmowanie spowiedzi nie tylko w kategoriach odpuszczenia grzechéw,
ale rowniez w wymiarze katechetycznym®.

Ostatnie z pism LC zajmujacych sie spowiedzig — Traktat, w tle swoich
ustalent ma powyzej wskazane ogdlne watki nauczania spowiedniego ksiag
wyznaniowych. Jednoczesnie ze wzgledu na swojg ogdlna tematyke przyktada
szczegblng wage do miejsca szafarstwa absolucji w ramach duchowej wtadzy
kluczy powierzonej przez zbor petnigcym urzad.

Powyzsze uzupelnienie prezentacji nauczania o sakramentach w LC o za-
warty w niej wyklad na temat spowiedzi, ktéra jedynie w CA i ACA jest zali-
czana do sakramentéw, pozwala przejs¢ w kolejnych dwéch rozdziatach do
ostatniego watku sakramentalnego wyktadu ksigg wyznaniowych. Chodzi
o ich powigzanie eklezjologiczne w odniesieniu do pojecia sakramentu jako
notae ecclesiae i zwigzkow sakramentu i urzedu koscielnego.

133 Zob.wyzej14.1.4.



15. Eklezjologiczne znaczenie sakramentéw

Uzupelniajac rozwazania o sakramentach o watki tyczace sie ich znaczenia
dla eklezjologii, nalezy rozpocza¢ od najbardziej oczywistego zwigzku miedzy
nauczaniem o sakramentach a eklezjologiag LC. Chodzi o ujecie sakramentéw
jako notae ecclesiae [znamiona Kos$ciota]. Jest ono obecne na kartach LC zasad-
niczo w gléwnym artykule eklezjologicznym CA, a wiec CA VII, a takze odpo-
wiadajacym mu ACA VII i VIIL. Pozostale ksiegi wyznaniowe nie zajmujg sie
tym problemem. Jedynym wyjatkiem jest tutaj wzmianka w FC X. Pewne tresci
dajace sie odnies¢ do takiego ujecia sakramentéw niesie tez ze sobg DK. Stad
przedmiotem ponizszej analizy bedg kolejno CAiACA, a takze w charakterze
uzupinienia DK i FC.

15.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,Obrona Wyznania augsburskiego”

CA zawiera definicje Kosciota, ktéra stanowi nie tylko zasadniczy punkt wyjscia
w opisie eklezjologii samej CA, ale takze catej LC'. Chodzi o CA VII, w ktérym
po raz drugi po artykule V w tresci CA pojawia sie pojecie sakramentu. Tre$é
tego artykutu brzmi nastepujaco: ,Item docent, quod una sancta Ecclesia
perpetuo mansura sit. Est autem Ecclesia congregatio sanctorum, in qua
Evangelium recte docetur et recte administrantur Sacramenta. Et ad veram

1 Por.: E.Schlink, Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, 5.162; F. Brunstad,
Theologie des lutherischen Bekenntnisschriften, Giitersloh 1951, s.114; H. Fagerberg, Die Theologie der uthe-
rischen Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Gottingen 1965, s. 264n; T. Austad, Kirche, w: Theologie der
lutherischen Bekenntnisschriften, red. H. G. P6hImann, T. Austad, F. Krliger, Giitersloh 1996,5.170.172.174n;
G. Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und systema-
tische Einfiihrung in das Konkordienbuch, t. 2, Berlin 1998, s. 242.
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unitatem Ecclesiae satis est consentire de doctrina Evangelii et administratio-
ne Sacramentorum. Nec necesse est ubique esse similes traditiones humanas
seu ritus aut ceremonias ab hominibus institutas. Sicut inquit Paulus: Una
fides, unum baptisma, unus Deus et pater omnium etc.” [, Koscioly nasze
uczy, ze jeden $wiety Kosciét trwaé bedzie po wszystkie czasy. Koscidt zas jest
zgromadzeniem $wietych, w ktérym sie wiernie naucza ewangelii i nalezy-
cie udziela sakramentéw. Dla prawdziwej tedy jednosci KoSciota wystarczy
zgodno$¢ w nauce ewangelii i udzielaniu sakrament6w. Nie jest to konieczne,
aby wszedzie byly jednakowe tradycje ludzkie albo obrzedy czy ceremonie
ustanowione przez ludzi, wedle stow Pawla: »Jedna wiara, jeden chrzest, jeden
Bég i Ojciec wszystkich«”.]/,Es wirt auch geleret, das alzeit miisse ein heilige
Christlich kirche sein und bleiben, welche ist die versamlung aller gleubigen,
bey welchen das Evangelium rein gepredigt und die heiligen Sacrament laut
des Evangelii gereicht werden. Denn dieses ist gnug zu warer einigkeit der
Christlichen kirchen, das da eintrechtiglich nach reinem verstand das Evan-
gelium gepredigt und die Sacrament dem Géttlichen wort gemes gereicht
werden. Und ist nicht not zu warer einigkeit der Christlichen kirchen, das
allenthalben gleichformig Ceremonien, von menschen eingesatzt, gehalten
werden, wie Paulus spricht Ephes. iiii.: »Ein leib, ein geist, wie ihr beruffen
seid zu einerley hoffnung euers beruffs, Ein Herr, ein glaub, eine Tauffe«
[,Naucza sie takze, ze jeden po wszystkie czasy istniec i trwaé¢ musi jeden
Swiety chrzescijanski Koscidt, ktory jest zgromadzeniem wszystkich wierzacych,
wsrdd ktérych Ewangelia jest czysto zwiastowana i sakramenty $wiete zgodnie
z Ewangelig bywajg udzielane. To bowiem wystarcza do prawdziwej jednosci
Kosciotow chrzescijanskich, gdy w nich zgodnie w czystym ujeciu Ewangelia
jest zwiastowana, a sakramenty bywajg udzielane zgodnie ze Stowem Bozym.
Do prawdziwej jedno$ci KosSciota chrzescijafiskiego nie jest za$ konieczne,
azeby wszedzie byly zachowywane jednakowe ceremonie, ustanowione przez
ludzi, jak méwi Pawel w liscie do Efezjan r. 4: »Jedno cialo i jeden duch, jak
tez powotani jestescie do jednej nadziei, ktéra nalezy do powotania waszego,
jeden pan, jedna wiara, jeden chrzest«”]%.

Sakramenty pojawiajg sie wiec w CA VII w dwdch miejscach, przy dookresle-
niu, jakie zgromadzenie wierzacych moze by¢ nazwane Kosciotem oraz w opisie
modelu jednosci Kosciota. Idac tropem terminologii zaproponowanej przez
Filipa Melanchtona w ACA VII i VIII, s3 one w CA VII ujete jako notae ecclesiae,

d

2 CAVII, BSELK,s.102n (KWKL, s.146; BKE1, 5. 34).
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awiec znamiona Kosciota®. W literaturze przedmiotu model eklezjologiczny CA
i rola sakramentéw w nim jest przedmiotem szerokiej dyskusji. Wsréd podno-
szonych probleméw znalazla sie kwestia odpowiedzi na nastepujace pytania:
1. Jaka jest rola notae ecclesiae dla istnienia Kosciota?, 2. Jakie jest znaczenie ich
tozsamosci ze §rodkami taski wymienionymi w CA V? 3. Co znaczy w odnie-
sieniu do sakramentéw recte/laut des Evangelii [,,nalezycie/zgodnie z Ewange-
1ig"1?, 4. Jaka jest rola notae ecclesiae w kontekscie pytania o jednos¢ Kosciota?
i w konicu: 5. Jaka w §wietle rozstrzygnie¢ CA X1V jest zalezno$é miedzy notae
ecclesiae a urzedem koscielnym? Ponizej przyblizony zostanie stan dyskusji
w literaturze przedmiotu nad czterema pierwszymi z wymienionych pytan,
za$ pytanie ostatnie zostanie rozpatrzone w kolejnym rozdziale po§wieconym
zwigzkom sakramentéw i urzedu koscielnego®.

Relacje z dyskusji nad pierwszym z postawionych wyzej pytan rozpoczniemy
od stanowiska Edmunda Schlinka, ktéry w Ewangelii i sakramentach widzi
zaréwno realny fundament [Realgrund] Kosciota, jak i fundament jego rozpo-
znania [Erkenntnisgrund]®. Friedrich Brunstid idzie w podobnym kierunku,
stwierdzajac, ze notae ecclesiae nie stanowig jedynie znakéw Kosciota, ale s3
one dla niego konstytutywne. Friedrich Brunstid podsumowuje: ,Gdzie jest
Stowo i sakrament, tam jest Kosciot w sensie, ze przez nie jest on konstytuowa-
ny i budowany”¢. Holsten Fagerberg odwotuje sie do pneumatologicznego
kontekstu notae ecclesiae, podkreslajac na wstepie rozwazan o jednosci Ko-
éciota na gruncie LC, ze Stowo i Sakrament stanowig §rodki Ducha Swietego,
dzieki ktérym Kosciét powstaje i wzrasta, a jednocze$nie stanowig one znaki
prawdziwego Kosciota. Odwotuje sie jednoczesnie do badan Gustava Auléna
i Paula Tschackerta, przywotujac przy tym terminologie, ktdrg spotkalismy
juz u Edmunda Schlinka. Stwierdza bowiem, ze notae ecclesiae nie stanowig,
tylko fundamentu rozpoznania [Erkenntnisgrund] Kosciota, ale jego realny
fundament [Realgrund]’. Georg Kretschmar wskazuje, ze koncepcja notae
ecclesiae ma swoje korzenie w teologii znaku Augustyna z Hippony, za$ same
notae konstytuuja Koscidt, a jednoczesénie sg znakami obecnosci Bozej w Jego
Kosciele w §rodkach taski®. Bernhard Lohse takze widzi notae ecclesiae jako

Por. ACAVIIi VIII, 5, BSEL-QM1, 5. 492 (KWKL, s. 226).

Zob. nizej16.1.

E. Schlink, Theologie der lutherischen..., s.181

F. Brunstad, dz. cyt., s.118.

H. Fagerberg, dz. cyt.,s. 281n.

G. Kretschmar, Der Kirchenartikel der Confessio Augustana Melnachtons, w: Confessio Augustana und
Confutatio. Der Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 427n.
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elementy wyrézniajace Koscidt, a jednoczesnie gruntujace jego bycie®. Pol-
ski teolog Dominik Nowak réwniez podsumowuje: ,Te dwa elementy, a wiec
zwiastowanie Stowa oraz sprawowanie sakramentéw nie sg li tylko znakami,
charakterystycznymi cechami Kosciota, lecz stanowig one w ogéle o jego ist-
nieniuw™. Dokonawszy tego przegladu stanowisk, nalezy je podsumowaé za
Guntherem Wenzem, ktéry sprzeciwia sie przeciwstawianiu pojmowania notae
ecclesiae w kategoriach przejawéw zycia Kosciota i w kategoriach tego zycia
podstaw. Wskazuje, ze notae pelnig obie te funkcje. Sg one bowiem konieczne
zaréwno dla powstania Kosciota, jak i jego utrzymania. Pelnig role zaréwno
znaku rozpoznawczego, ustalajacego jego zewnetrzng postac, jak i stanowig
podstawe konstytuujacg koscielne bycie®.

Z tym konsensusem komentatoréw, w ramach ktérego uznaje sie dwie
wspolistniejgce role notae ecclesiae, jako znakéw rozpoznawczych i konsty-
tutywnych elementéw Kosciota, nie zgadza sie Regin Prenter. Stwierdza on
bowiem, ze przyznanie notae ecclesiae konstytuujacej roli dla Kosciota powoduje,
ze znak istnieje zanim powstanie rzecz przezen oznaczana. Regin Prenter
proponuje wiec inne ujecie — notae ecclesiae nie stwarzajg Kosciola, ale ten jest
ich nosicielem™.

Powyzszy obraz roli notae ecclesiae dla KosSciota nalezy uzupelnic¢ o jeszcze
dwie uwagi. Po pierwsze nalezy przywotaé obserwacje Edmunda Schlinka, ktéry
wskazuje, ze notae ecclesiae nie sa jedynie §rodkami dziatania Ducha Swietego
konstytuujacymi zgromadzenie wierzacych, ale takze sg stuzbg, ktérej owo
zgromadzenie sie podejmuje i ktérg wykonuje®. Po drugie nalezy rozwingé
teze Gunthera Wenza gloszacg, ze notae ksztattujg zewnetrzng postaé Kosciota.
Jej autor objasnia, ze istota KosSciola staje sie zewnetrznie widoczna wlasnie
w notae: Stowie i sakramencie. Zatem zewnetrzna widzialno$¢ Kosciola realizuje
sie w pierwszym rzedzie nie przez zebrany zbor, ale w obiektywnych notae, na
ktorych opiera sie, konstytuowana przez nie subiektywno$¢ wiary*.

Kolejne z pytan, jakie pojawiajg sie w dyskusji nad notae ecclesiae, dotyczy ich

9 B.Lohse, Die Einheit der Kirche nach der Confessio Augustana, w: Evangelium—Sakramente—Amt und die
Einheit der Kirche, red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau 1982, s. 72.

10 D.Nowak, Nauka o Duchu Swigtym w$wietle teologii ks. dra Marcina Lutra i Ksigg Symbolicznych, ,Studia
Humanistyczno-Teologiczne’t.1 (1): 2003, 5.178.

11 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 248-254.315.

12 R. Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen 1980, s. 100n.

13 E. Schlink, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s.167.

14 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 315.
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relacji wzgledem wymienionych w CA V srodkow taski®. Jak zauwaza Torleiv
Austad, s3 one ze sobg tozsame*. Taka tozsamo$¢ stanowi zalozenie dla uznania
konstytutywnej, stwérczej roli notae dla Kosciota, jaka mozna bylo obserwowaé
w dyskusji zrelacjonowanej w odpowiedzi na pierwsze z postawionych w kon-
tekscie CAVII pytan. Do wskazanych tam stanowisk nalezy dodaé, ze pneuma-
tologiczny kontekst srodkéw taski nie oznacza tylko obserwacji poczynionej

przez Holstena Fagerberga, ze Kos$cidét powstaje i wzrasta dzieki obecnosci

$rodkéw taski”, ale takze wskazanie Ernsta Kindera, iz Duch Swiety dziala

przez Stowo i sakramenty nie tylko w Kosciele, ale i przez Kosciét®. Gunther

Wenz zas uzupetnia, ze to wtasnie obecnosé notae tozsamych ze srodkami taski

umozliwia okreslenie, jak to czyni CA VII, Kosciola jako congregatio sanctorum/
versamlung aller gleubigen [zgromadzenie swietych/zgromadzenie wszystkich

wierzacych]. To wiasnie srodki taski, a nie cztonkowie owego zgromadzenia,
konstytuuja $wieto$¢ i wiare zgromadzonych®.

Trzecie z wskazanych kluczowych zagadnieni dla interpretacji roli sakra-
mentéw jako notae ecclesiae to kwestia rozumienia doprecyzowania recte/laut
des Evangelii [,nalezycie/zgodnie z Ewangelig]*°. Wilhelm Maurer oraz Regin
Prenter, komentujac tg wypowiedZ CA, skupiajg sie na faktycznej praktyce
udzielania sakramentéw. Ten pierwszy podkresla, ze sformutowania recte/laut
des Evangelii nie odnoszg sie do wladciwej, teoretycznej formuly nauki o sa-
kramentach, ale do ich praktycznego sprawowania zgodnie z ustanowieniem
ewangelicznym. Jako bezposredni kontekst zastrzezenia, jakim opatrzono
sakramenty w roli notae ecclesiae, widzi on bowiem problemy praktyczne ujete
w czesci drugiej CA?. Chodzi o reformy dotyczace Wieczerzy Panskiej, a wiec
postulat udzielania jej pod obiema postaciami takze §wieckim (CA XXII)*
oraz krytyke mszy, a takze powigzang z tym wypowiedzi odnoénie zagadnien
Scisle praktycznych, takich jak kwestia jezyka liturgicznego (CA XXIV)=.
Drugi z wymienionych komentatoréw CA skupia sie w swojej analizie na na

15 CAV,BSELK,s.100n (KWKL,s.144; BKE1, s. 28).

16 T.Austad,art. cyt,s.172.

17 H.Fagerberg,dz.cyt.,s. 281n.

18 E.Kinder, Zur Lehre vom Heiligen Ceist nach dem lutherischen Bekenntnisschriften, ,Fuldaer Hefte”t. 15:
1964,5.22n.

19 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 257n.

20 CAVII, BSELK,s.102n (KWKL, s.144; BKE1, s.30).

21 W. Maurer, Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t. 2, Gitersloh 1978, s.173.

22 Zob.wyzej13.1.

23 Zob.wyzej12.1;14.2.1.
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bozenistwowym charakterze notae ecclesiae, tym samym takze widzi realizacje
postulatu recte/laut des Evangelii w kontekscie stricte praktycznym?. Nieco
inaczej akcenty rozklada polski teolog Ryszard Janik, ktéry nie skupia sie na
podkresleniu wymiaru praktycznego udzielania sakramentéw, ale zgodnosci
praktyki z norma apostolskiego §wiadectwa Pisma Swietego®. Powyzsze
rézne akcenty taczy Edmund Schlink. Doprecyzowanie recte/laut des Evangelii
widzi w pierwszej kolejnosci jako zgodnosé praktyki udzielania sakramentéw
z ich ustanowieniem. Przy czym podkresla, ze muszg one zachowa¢ charakter
taskawych, usprawiedliwiajacych daréw Bozych. Kladzie, podobnie jak Regin
Prenter, nacisk na nabozenstwowy kontekst obu notae. Ewangelia ma by¢
zwiastowana, a sakramenty udzielane w zgromadzeniu, w ktérym realizuje sie
uniwersalna rzeczywisto$¢ Kosciota. Nie chodzi wiec o oderwang od prakeyki
poprawng nauke o sakramentach. To wskazanie na ugruntowanej w notae
tacznodci z uniwersalnym Kosciotem taczy sie $cisle z kolejng kwestig, to jest
zwigzkiem notae z modelem jednosci Kosciota.

Czwarte z przedstawionych wyzej pytan interpretacyjnych odnoszacych
sie do CA VII dotyczy znaczenia notae ecclesiae, a wiec takze sakramentéw dla
jednosci Kosciota. Jest to wiec wtasciwie pytanie o model jednosci Kosciota, jaki
przewiduje CA VII. Ich kluczowg role oddaje okreslenie ich mianem , skopusu
eklezjologii” CA przez Gunthera Wenza?. Zgodnie z przytoczonym wyzej
tekstem CA VII to wlasnie w oparciu o notae ecclesiae tworzy sie prawdziwa
jednos¢ Kosciola, lub jak chce tekst niemiecki Kosciotow. Notae ecclesiae sa
tym, do czego zgoda satis est/ist gnug [wystarczy/wystarcza] do owej jednosci.
Okresleniu tego, co wystarcza do jednosci Kosciota, towarzyszy takze wska-
zanie, co nec necesse est/ist nicht not [nie jest to konieczne/nie jest konieczne].
W tej drugiej kategorii znalazly sie ceremonie i tradycje ustanowione przez
ludzi. Jak zauwaza Georg Kretschmar, dzieki temu to, co przynalezy do istoty
Kosciota, co 6w Koscidt konstytuuje, jest jednoczesnie wystarczajace dla jego
jednosci?®. Ponadto, jak wskazuje Wenzel Lohff, na gruncie CA VII jakiekol-
wiek instytucjonalno-organizacyjne elementy nieodzowne do zycia Kosciota

24 R.Prenter,dz. cyt.,s.101-103.

25 R.Janik, Jednosc Kosciota w nauce Ksigg wyznaniowych Kosciota luteraiiskiego, w: Teologia wiary. Teologia ks.
dra Marcina Lutra i ksigg wyznaniowych Kosciota luteranskiego, red. M. Uglorz, Bielsko-Biata 2007, s. 263n.
26 E.Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche aufgrund der Augsburgischen Konfession, w: Evangelium—Sa-
kramente—Amt und die Einheit der Kirche, red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau1982,s.110n;

tenze, Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s. 165.

27 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 302n.

28 G.Kretschmar, art. cyt,, s. 428.
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nie stanowia jego podstawy, ale wylgcznie skutek, ponadto formuta nec necesse
est dopuszcza pluralizm tych ostatnich?.

Dla pojmowania modelu jednosci Kosciota opartej na notae ecclesiae ma
znaczenie ich tozsamos$¢ ze srodkami taski, a wiec instrumentami dzialania
Ducha Swietego. Wynikajaca z tego obiektywno$é¢ notae ecclesiae jako przejawéw
dziatania Bozego nie tylko umieszcza eklezjologie CA na gruncie starokoscielnej
eklezjologii communio, jak stwierdza to Walter Kasper®, ktérego teze podzielaja
takze ewangeliccy badacze CA tacy jak Georg Kretschmar® czy Rolf Schiffer.
Ten ostatni czyni z eklezjologii CA punkt wyjscia dla rozwazan o obecnosci kon-
cepcji communio na gruncie luteranskiej teologii**. O wiele jednak istotniejsza
konsekwencje tego utozsamienia przywotuje Bernhard Lohse, ktéry podkresla,
ze jedno$¢ Kosciota opisana w CA jest darem dla Kosciota®. Zgadza sie z nim
Regin Prenter*, za$ Peter Brunner rozwija, ze 6w dar jednosci pojawia sie
tam, gdzie mamy do czynienia z konsensusem wiary. Konsensus ten opiera
sie na apostolskim przekazie, ktéry zawiera Pismo Swiete, a konkretniej na
zawartym w nim przestaniu o zbawieniu w Chrystusie. Przy tym nie jest ono
jego jedynym $wiadectwem, da sie go uchwycié¢ w historii Kosciota, w wyzna-
niach wiary, ktére powstawaly adekwatnie do sytuacji historycznej (np. trzy
staroko$cielne wyznania wiary, ktore staly sie czescig takze LC), réznie ujmujac
prawde chrzescijaniska®. To wyakcentowanie konsensusu co do Ewangelii
wspélgra z tezg Waltera Kaspera gloszaca, ze na gruncie CA VII sakramenty
pozostajg podporzadkowane w zgodzie co do wiary*.

Obserwacje Petera Brunnera i Waltera Kaspera wspélgraja jeszcze w jednym
aspekcie. Konsensus, o ktérym pisze Peter Brunner, dotyczy kluczowej tresci
Ewangelii, za§ Walter Kasper widzi w warunkach jednosci opartych o notae

29 W. Lohff, Bekenntnis zum Frieden. Eine Auslegung der Confessio Augustana, Hamburg 1980, s. 38n.

30 W. Kasper, Das Kirchenverstindnis der Confessio Augustana, w: Confessio Augustana und Confutatio...,
dz. cyt., s. 401; tenze, Kirchenverstindnis und Kircheneinheit nach der Confessio Augustana, w: Evangelium—
Sakramente—Amt..., dz. cyt., s. 34n.49n; por.;; H. Meyer, H. Schiitte, art. cyt., s. 180.

31 G.Kretschmar,art. cyt., s. 436.

32 R.Schaffer, Communio in der lutherische Ekklesiologie, ,LWB-Dokumentation”t. 42: 1998, s.120-126

(ttum. polskie: tenze, Communio w eklezjologii luteranskiej, w: Kosciét i urzqd koscielny w dokumentach

iopracowaniach §wiatowej Federacji Luteraniskiej, red. M. Hintz, ]. Sojka, Bielsko-Biata 2014, s. 92-97).

33 B.Lohse, Die Einheit der Kirche..., art. cyt., s. 75.

34 R.Prenter,dz.cyt,s.108.

35 P Brunner, Die 6kumenische Bedeutung der Confessio Augustana, w: Katholische Anerkennung des

Augsburgischen Bekenntnisses? Ein Vorstof3 zur Einheit zwischen katholischer und lutherischer Kirche, wyd.
H. Meyeriin., Frankfurta. M.1977,5.130

36 W. Kasper, Kirchenverstindnis und Kircheneinheit..., art. cyt., s. 40.
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ecclesiae konsekwencje reformacyjnego rozumienia Ewangelii o usprawie-
dliwieniu sola gratia®. Takze polski teolog Manfred Uglorz wskazuje, ze te

wypowiedzi CA VII s3 efektem przeniesienia na grunt eklezjologiczny mysli

o usprawiedliwieniu sola gratia, sola fide*®. Idac podobnym tropem, Georg

Kretschmar umieszcza to kluczowe rozréznienie CA VII w szerszym kontekécie,
a mianowicie widzi w nim przejaw zasadniczego dla reformacyjnego myslenia

odréznienia Zakonu od Ewangelii®.

Z powyzszymi obserwacjami zgodna jest tez interpretacja tego, co satis
est dla jednosci Kosciota, jaka zaproponowali Harding Meyer i Heinz Schiitte.
Obaj teologowie w swoim opracowaniu pos§wieconemu pojeciu Kosciota w CA
wskazujg, ze w kategorii satis est miesci sie jedynie to, co ostatecznie jest ko-
niecznym do zbawienia. Tym samym w interpretacji zestawienia satis est — nec
necesse est wysuwaja na pierwszy plan notae ecclesiae, ktére zaposredniczaja
usprawiedliwienie sola gratia, sola fide, a nie ekumeniczng otwarto$¢ i wolnosé
co do elementéw zycia koscielnego ustanowionych przez ludzi, czy form poboz-
nosci, ktore kryjq sie za zawartym w CA VII okreslenie tego, co nec necesse est*.

Wskazana przez Hardinga Meyera i Heinza Schiitte przestrzenn wolnosci
zapewniona przez formule nec necesse est nasuwa pytanie o jej granice. Erwin
Iserloh za Vincentem Pfniirem wskazuje, ze owa wolno$¢ nie obejmuje tradycji
apostolskiej*, przywotujac jako argument na rzecz swojego stanowiska zakon-
czenie czesci pierwszej CA: ,Haec fere summa est doctrinae apud nos, in qua
cerni potest nihil inesse, quod discrepet a scripturis, vel ab Ecclesia Romana,
quatenus ex scriptoribus nobis nota est [Oto niemal cala nasza nauka, z ktérej
widad, ze nie ma w niej nic, co by si¢ nie zgadzalo z Pismem lub [...]z Kosciotem
rzymskim, jak dalece jest nam znana z pisarzy]”**. Natomiast Edmund Schlink
rozwaza, czy pojecie traditiones humanas [tradycje ludzkie] zastosowane w CA
VII nalezy traktowacé tylko w kategoriach praktycznych, odnoszac je do takich
kwestii, jak posty czy szaty liturgiczne. Podstawa watpliwosci podnoszonych

37 Tamze,s.39n.

38 M. Uglorz, Od samoswiadomosci do Swiadectwa wiary. Wprowadzenie do dogmatyki ewangelickiej,
Warszawa 1995, s. 90-92.

39 G.Kretschmar, art. cyt,, s. 428n.

40 H.Meyer, H. Schiitte, Die Auffassung von Kirche im Augsburgischen Bekenntnis, w: Confessio Augustana
Bekenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red.

H. Meyer, H. Schiitte, Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s. 184-186.

41 E.lserloh, Kirche, Kirchengemeinschaft und Kircheneinheit nach der Confessio Augustana, w: Evangelium
—Sakramente—Amt..., dz. cyt.,s. 14.

42 CA, Zakonczenie czeSci pierwszej, BSELK, s.131 (KWKL, s.149); por. BSELK, s. 130 (BKET, s. 44-46).
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przez Edmunda Schlinka jest fakt, ze zajmujaca sie kwestia tradycji ludzkich

cze$é druga CA nie ogranicza sie tylko do analizy i krytyki konkretnych praktyk

Kosciota, ale jest takze zajeta stojgcymi za nimi zalozeniami z obszaru nauki

Kosciota®. W tym kontekscie nalezy przywota¢ ponownie analize eklezjologii

CA przeprowadzong przez Hardinga Meyera i Heinza Schiittego, ktérzy podej-
muja sie odpowiedzi na postawione przez Edmunda Schlinka pytanie poprzez

interpretacje CA VII przez pryzmat CA XV*. Wskazujg na tej podstawie, ze pod

ludzkimi tradycjami kryjg sie przede wszystkim formy, w jakich przejawia sie

chrzescijaniska poboznos¢, a wiec takie kwestie, jak przepisy odnosnie postéw,
potraw, swiat koscielnych, szat itp.*.

W odniesieniu do przestrzeni wolno$ci gwarantowanej przez zapis o tym,
co nec necesse est dla jednosci Kosciota, nalezy z Peterem Brunnerem zauwazyc,
ze nie oznacza to przyzwolenia na dowolnos$¢. Wymagany w CA VII konsensus
co do Ewangelii jest konsensusem wiary tozsamym z prawdg chrzescijanisks
przekazang w Pismie Swietym. Stad tez nieuprawnionym jest traktowanie go
minimalistycznie, redukujac jego roszczenia*. Za takim zastrzezeniem, jak
wskazuje Edmund Schlink, przemawia logika samej CA, ktéra w CA VI# uka-
zuje ludzkie uczynki jako element nowego postuszenstwa bedgcego owocem
usprawiedliwiajgcej wiary Ewangelii, o ktorej mowa w kluczowym CA IV*. To
Ewangelia domaga sie nowego postuszenistwa i jako Stowo Boze jest decydujaca
w kwestii tego, jaki ksztatt ma przybra¢ owo postuszeristwo. Zatem zgoda co do
Ewangelii nie jest tylko zgodg co do nauki wyznaczajaca granice ortodoks;ji, ale
pociaga za sobg konsekwencje praktyczne nowego postuszenstwa — ortopraks;ji®.

Zanim przejdziemy do uzupelnienia powyzszego obrazu znaczenia notae
ecclesiae opartego o dyskusje nad CA VII o wypowiedzi ACA VII i VIII spro-
wokowane reakcjg Konfutacji, nalezy przytoczy¢ kilka obserwacji odnosnie
modelu jednosci Kosciota zaproponowanego w CA. Leif Grane stwierdza, ze
zaproponowana przez CA VII formuta okreslajaca warunki jednosci Kosciota

,wzbrania sie przed konfesjonalnym rozumieniem Kos$ciota™®, za$ definicja

43 E.Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche..., art. cyt., s. 112.

44 CAXV,BSELK,s.108-111 (KWKL, s.146; BKE1, s.34).

45 H.Meyer, H. Schiitte, art. cyt.,s.187.

46 P Brunner, Die 6kumenische Bedeutung..., art. cyt., s.130.

47 CAVI,BSELK,s.100n (KWKL,s.144; BKE1, s. 28).

48 CAIV,BSELK,s.100n (KWKL,s.142; BKE1,s. 28).

49 E.Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche..., art. cyt., s. 110.

50 L.Grane, Wyznanie augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luteraiiskiej, Bielsko-
-Biata 2002, s. 90.
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Kosciota w CA nie ma charakteru konfesyjnego, tak jak miato to miejsce w péz-
niejszym luteranizmie®. Traugott Koch dodaje, ze jednosé Kosciota w ujeciu
CA nie ma charakteru organizacyjnego?, ale skupia sie na tym, co 6w Koscidt
konstytuuje i co faktycznie jest dla jego bycia konieczne®. To stanowisko
Traugutta Kocha wspoélgra z obserwacja Petera Brunnera, ze zakorzenienie
bazowego dla jednosci konsensusu w zawartym w Piémie Swietym przeslaniu
o zbawieniu w Chrystusie ma konsekwencje dla pojmowania modelu jednosci
Kosciota. Budowanie owej jednoéci nie moze by¢ bowiem jego zdaniem oparte
na modelu korporacyjnym, albo inaczej rzecz ujmujac koscielno-prawnym, czy
tez na modelu jednosci liturgicznej, ewentualnie konsensusu, ktory dotyczy
innych niz kluczowe przestanie Pisma Swietego ustaleni czy zobowigzan®.
Podsumowujgc te rozwazania, nalezy stwierdzi¢, ze zaréwno komentatorzy
CA proweniencji ewangelickiej, tacy jak Torleiv Austad, Wenzel Lohff, Regin
Prenter*® czy Wolfhart Pannenberg®, jak réwniez badacze ze strony rzymskoka-
tolickiej, wirdd ktérych znalezé mozna Erwina Iserloha czy Waltera Kaspera®,
podkreslajg ekumeniczne znaczenie modelu eklezjologicznego CA. Istotnymi
watkiem w tej ekumenicznej afirmacji sg oba pryncypia eklezjologiczne, jakich
w CA dopatruje sie Edmund Schlink, ktéry wskazuje po pierwsze na znaczenie
notae ecclesiae, umieszczonych w kontekscie podzial satis est — nec necesse est, jak
i przyznanie sie CA do staroko$cielnego wyznanie w una, sancta, catholica et
apostolica ecclesia®®.

By dopetni¢ obrazu znaczenia notae ecclesiae na gruncie LC, nalezy powyz-
sze ustalenia uzupelni¢ o prezentacje zasadniczego dla jej ustaler kontekstu,
a mianowicie reakcje Konfutacji oraz zaproponowang przez Filipa Melanchto-

51 Tamze,s. 90.

52 Por. E. Iserloh, Kirche, Kirchengemeinschaft und Kircheneinheit.., art. cyt., s.18.

53 T.Koch, Das Problem des evangelischen Kirchenverstindnisses nach dem Augsburger Bekenntnis, w: Das
LAugsburger Bekenntnis“von 1530 damals und heute, wyd. B. Lohse, O. H. Pesch, Miinchen 1980, s. 141.

54 P Brunner, Die kumenische Bedeutung..., art. cyt.,s.130.

55 Regin Prenter w tym kontekscie dokonuje krytycznej dla wspétczesnego mu luteranizmu obser-

wadji, ze w kontekscie ekumenicznym zawarta w CA VIl zasada ekumeniczna w swym radykalizmie

przekracza to, co gotowe sg przyjac Koscioty luteranskie (R. Prenter, dz. cyt., s.108).

56 T.Austad, art. cyt,, s.174n; W. Lohff, dz. cyt., s. 40; R. Prenter, dz. cyt., s. 108; W. Pannenberg, Die

dkumenische Bedeutung der Confessio Augustana, Miinchen 1981, 5.13-18.

57 E.lserloh, Kirche, Kirchengemeinschaft und Kircheneinheit..., art. cyt., s. 18; W. Kasper, Das Kirchenver-

stindnis der Confessio Augustana, art. cyt., s. 408-410.

58 E.Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche..., art. cyt.,s.118; konsekwencje tych pryncypiéw dla wspot-

czesnej ekumenicznej postawy Kosciotdw por. tamze, s.118-121; szerzej na temat ciagtosci, katolickosci

i apostolskosci Kosciota w CA VIl por.: H. Meyer, H. Schiitte, art. cyt., s. 171-177.
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na obrone stanowiska CA w ACA. Konfutatorzy odrzucili definicje Kosciota
przedstawiong w CA. Uznali, ze mowa o Ko$ciele w kategoriach zgromadzenia
wierzacych powoduje wykluczenie z niego zlych i grzesznikow, a to jest kon-
tynuacja potepionych na Soborze w Konstancji poglagdéw Jana Husa®. Dla
uzasadnienia tezy, ze Koscidt sktada sie nie tylko ze $wietych, Konfutatorzy
przywolujg tez argumenty skrypturystyczne odwotujgce sie do Mt 3,12, Mt 13,47n,
Mt 25,1n. Co zas do samego modelu jednosci ujetego w CA VII, Konfutatorzy
interpretuja go na swoj sposob. Zgadzajg sie z tezg CA, ze porzadki koscielne
nie musza burzy¢ jednosci KoSciola, zawezajg jednak wzgledem CA zakres jej
obowigzywania jedynie do porzadkéw i obrzedéw partykularnych. Jednocze-
$nie domagajg sie przestrzegania tych zwyczajéw koscielnych uznawanych
w KoSciele Zachodnim za powszechne. Dostrzegaja przy tym, ze intencja CA
VII moze by¢ uzasadnienie zniesienia tych ostatnich, jednak od takiej tresci
tego artykulu zdecydowanie sie odcinajg®.

Filip Melanchton, odpowiadajac na kluczowy zarzut Konfutatoréw, a wiec
teze, ze wyklucza z Kosciota zlych i grzesznikow odpowiada, ze CA VII i zajmu-
jacy sie tym problemem, zaakceptowany przez Konfutacje®, CA VIII, w ktd-
rym czytamy: ,Quanquam Ecclesia proprie sit congregatio sanctorum et vere
credentium, tamen cum in hac vita multi hypocritae et mali admixti sint.../
Item: Wiewol die Christliche kirche eigentlich nichts anders ist denn die
versamlung aller gleubigen und heiligen, Jdoch dieweil inn diesem leben viel
falscher Christen und heuchler, auch 6ffentliche sunder unter den fromen
bleiben... [Chociaz Ko$cidt jest wlasciwie zgromadzeniem $wietych i szczerze
wierzacych, to jednak, poniewaz w tym zyciu wielu obtudnikéw i ztych ludzi
jest pomieszanych z godnymi.../]"**, nalezy czytac tgcznie®. Dla podkreslenia
pierwotnej facznosci obu artykutéw, ktére dopiero w toku prac nad CA zostaly
rozdzielone, w ACA Filip Melanchton zajmuje sie nimi w jednym artykule®.

59 Na temat eklezjologii Jana Husa por.: ]. Hus, O Kosciele, ttum. K. Moskal, Lublin 2007; K. Moskal,
LAby lud byt jeden...” Eklezjologia Jana Husa w traktacie De ecclesia, Lublin 2003; por.: Sobdr w Konstancji

(1414-1418), Sesja XV (6 lipca 1415), DSP t.3,5.128-143.

60 KONFUTAC]A, art. VI, s. 94-97.

61 KONFUTACIA, art. VIll, s. 96-99.

62 CAVIII, BSELK,s.102n (KWKL, s.145; BKE1, s. 30).

63 ACAVIIiVIll,1.3.5 BSELK-QM1,s. 492 (KWKL, s. 225n).

64 Natemat historii tekstu CAVIIi CAVIII zob.: W. Maurer, Historischer Kommentar...,t. 2,dz. cyt.,s.163;

G.Kretschmar, art. cyt., s. 426; por.: Confessio Augustana. Deutsche Ubersetzung der lateinischen Fassung von

Ende Mai/Anfang Juni1530 (Na), Zum 7, BSELK-QM1, s. 55; na temat spéjnosci stylistycznej i treciowej

CAVIIi CAVIII zob. R. Schiffer, Communio in der lutherische Ekklesiologie, art. cyt., s.120n (ttum. polskie:

tenze, Communio w eklezjologii luterariskiej, art. cyt., s. 92n).
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Przechodzac do wyjasnient merytorycznych, Filip Melanchton stwierdza,
ze Koscidl rozpoznawalny na podstawie zewnetrznych znakéw, do ktérych
zalicza w ACA obok Stowa i sakramentéw takze wyznanie, w swej zewnetrznej
postaci obejmuje takze ztych i obtudnikow. W wymienianiu wyznania [profes-
sio] wérdd notae Filip Melanchton nie jest jednak konsekwentny, pojawia sie
ono bowiem w ACA VII i VIII tylko raz na listach notae, ktére w tym artykule
formutowane sg kilkukrotnie®. Analizujac znaczenie notae ecclesiae w ACA
VII i VIII, Filip Melanchton stwierdza, ze intencjg CA VII bylo wskazanie
na istote Kosciola jako wspélnoty wiary i Ducha Swietego w sercach, a wiec
wspbélnote, ktéra nie odwotuje sie jak instytucje polityczne czy spoteczne do
rzeczy zewnetrznych czy obrzeddw. Dzieki notae ecclesiae rozpoznawalna jest
owa wewnetrzna wspélnota serc. Tym samym definicja CA VII dotyczy zywych
cztonkow Kosciota, nie zas martwych, a wiec tych ktdrzy przynalezg do niego
jedynie pod wzgledem zewnetrznym, organizacyjnym, pozostajac poza owa
wspélnota wiary, a wiec obtudnikéw®e.

ACA ze wzgledu na polemiczny kontekst Konfutacji potwierdza, jak za-
uwaza Georg Kretschmar®, dwojaki charakter notae, jaki zostat odnotowany
w kontekscie debaty nad CA VII. Sg one mianowicie znakami rozpoznawczymi
Kosciota, dajac fundament dla jego rozpoznania [Erkenntnisgrund], a rownocze-
$nie stanowig realny fundament Ko$ciota [Realgrund], gdyz posiadaja zbawczg
skuteczno$é¢, niosg w sobie obietnice i udzielaja tego, co jest jej trescia, a co
najwazniejsze jako instrumenty Ducha Swietego tworza zywe czlonki ciala
Chrystusa. Zatem ACA nie tylko potwierdza dwojaki charakter notae, jako ele-
mentéw stwarzajacych i podtrzymujacych Koscidt, jak i dajacych narzedzie jego
rozpoznania, ale wychodzi takze z zalozenia tozsamosci notae i sSrodkéw taski,
przez ktére dziata Duch Swiety. Przy tym dodaje jedno istotne wyjasnienie
wzgledem ujecia zawartego w CA. We wspdlnocie, ktéra da sie rozpoznaé po
notae ecclesiae, udzial maja takze, tak jak w urzedzie koscielnym, zli i obtudnicy.
Nie mieszczg sie oni jednak w zywej wspdlnocie Kosciola, ktdra jest przedmio-
tem dzialania Srodkow taski. Horst Georg P6hlmann zwraca przy tym uwage,
ze powyzsze dwa aspekty Kosciota nalezy na gruncie ACA rozrdzniaé, ale nie
mozna ich rozdzieli¢. Nie mamy bowiem do czynienia z dwoma Ko$ciotami,
jednym zewnetrznym a drugim wewnetrznym. Jesli chodzi o wzajemna relacje
tych dwodch aspektow Kosciota, to drugi jest ukryty w pierwszym®.

65 Por. ACAVIIiVIIl,5.20 BSELK-QM1,'s. 492.494 (KWKL, s. 226.228).

66 ACAVIIiVIII,1.3.5 BSELK-QM1, s. 492 (KWKL, s. 225n).

67 G.Kretschmar,art. cyt, s. 427.

68 H.G. Pohimann, Einleitung in die Theologie der Apologie, w: Ph. Melanchton, Apologia Confessionis
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Dalsza cze$¢ ACA VII i VIII Filip Melanchton poswieca na obrone zanego-
wanego przez Konfutacje rozumienia modelu jednosci zaproponowanego w CA
VII. Odrzuca postulat Konfutacji, by wymog zgody co do Ewangelii i sprawo-
wania sakramentéw uzupetni¢ o koniecznos¢ uznania tradycji i ceremonii
ustanowionych przez ludzi, uwazanych jednak w Kosciele za powszechne.
Ponownie odwoluje sie do rozréznienia miedzy zewnetrznym pojmowaniem
wspolnoty Kosciota, a jej duchowa jednoscig. Tylko ta ostatnia umozliwia
wiare, a wiec kluczowa podstawa sprawiedliwosci przed Bogiem. Dochodzi
tu wiec do glosu podkreslane w komentarzach do CA VII uwarunkowanie
modelu jednosci Kosciota kluczowa reformacyjna trescia, a wiec artykutem
o usprawiedliwieniu sola gratia, sola fide. Sprawiedliwo$¢, o ktérej mowa, nie
jest sprawiedliwoscig Zakonu, wiec nie moze by¢ oparta o ludzkie ceremonie.
Takze inne elemnty zaliczane do powszechnych tradycji, jak czystos¢, cierpli-
wo$¢, bojazi Boza, mitos¢ blizniego, uczynki mitosci — to takze nie sg sprawy
zewnetrznych ludzkich ceremonii. Sprawiedliwo$¢ oraz wszystkie powyzsze
pozytywne konsekwencje w postawie czlowieka sg tylko i wytacznie dzietem
Ducha Swietego, ktéry dziata w §rodkach taski, ktére w CA VII zostaly uznane
za wystarczajace dla jednosci Kosciota®.

Kontynuujac swoja argumentacje w obronie modelu jednosci z CA VII, Fi-
lip Melanchton odwotuje sie do przyktadéw z historii Koéciota. Koncentruje
sie na sytuacjach, kiedy wymog przestrzegania jakiej$ tradycji prowadzit do
wypaczenia badz zatarcia nauki o usprawiedliwieniu. Wskazuje takze, ze tak
jak miato to miejsce w przypadku sporu o date Wielkanocy czy sporéw o ob-
razy, spory o tradycje mogg prowadzi¢ do podziatéw w Kosciele i wzajemnego
wykluczania, co w nieuzasadniony sposob sugeruje, jakoby takie kwestie kul-
towe warunkowaly sprawiedliwo$¢ serca, a wiec sprawe kluczowg dla bycia
w KoSciele. Stwierdza, ze tradycje tego typu nie maja potencjatu dzielgcego
dla Kosciota, jednoczesnie podkreslajac, ze wiele z nich zreformowane zbory
zachowaly, szczegdlnie jesli mialy one znaczenie wychowawcze™.

W toku argumentacji w ACA VII i VIII Filip Melanchton przedstawia takze
kryterium rozrézniania tego, co wymagane jest dla jednosci Kosciota. Odrzuca
w takiej roli plyngcy z badanej kwestii pozytek cielesny czy tez uzyskany w wy-
niku wprowadzenia danego elementu spokdj. Kluczem dla odpowiedzenia na
pytanie, czy co$ konieczne jest dla jednosci Kosciota jest kwestia duzo bardziej
fundamentalna, a mianowicie to, czy co$ jest konieczne dla sprawiedliwosci

Augustanae, thum. i red. H. C. P6hlmann, Giitersloh 1967, s. 21n.
69 ACAVIIi VI, 30n, BSELK-QM1, s. 496 (KWKL, s. 230).
70 ACAVIIi VI, 32n, BSELK-QM1, s. 496 (KWKL, s. 231).
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przed Bogiem. Takie sformutowanie tego kryterium przez Filipa Melanchto-
na potwierdza powyzsze obserwacje o uksztaltowaniu eklezjologii CA i ACA
w perspektywie znaczenia usprawiedliwienia sola gratia, sola fide. Tylko rzeczy
dla owej sprawiedliwosci konieczne, a wiec kwalifikowane przez Filipa Melan-
chtona jako dzialanie kultowe, s3 wymagane od cztonkéw Kosciota. Wszelkie
inne zwyczaje i tradycje mozna zaniecha¢ bez szkody dla statusu Syna Bozego
i czlonka Kosciota Chrystusowego. Na potwierdzenie tych rozwazan Filip Me-
lanchton przywotuje argument skrypturystyczny z Kol 2,16n.20, podkreslajac,
ze sprawiedliwo$¢é serca to kwestia duchowa ozywiana dzietem Ducha Swietego,
awiec Stowem i sakramentem. Zadne tradycje ludzkie, w przeciwieristwie do
$rodkéw taski — notae ecclesiae, nie majg mocy poruszy¢ serca do wiary”™.

Swoja polemike z ujeciem Konfutacji Filip Melanchton koniczy zarzutem,
ze zawarte w niej wezwania do zachowywania tradycji uznawanych za apo-
stolskie lekcewazg nauke samych apostotéw. Praktyka apostolska wzgledem
réznorodnosdci tradycji sprowadzata sie bowiem do tego, by nie narzucaé
obrzedéw, tak by nie powstalo bledne wrazenie, Ze s3 one konieczne do uspra-
wiedliwienia. Nie znaczy to, ze apostotowie nie przestrzegali pewnych tra-
dycji, chodzi jednak o zasade stosowania sie do nich, ktdrg byl nie przymus,
a ewangeliczna wolno$¢. Filip Melanchton wskazuje tez, ze wiele z tradycji,
ktérych zachowanie uznawano za konieczne do usprawiedliwienia, zmieniano
w Kosciele z biegiem czasu. Jesliby w obliczu tego faktu przyjaé stanowisko
Konfutatoréw domagajacych sie zachowania tychze tradycji, to nalezatoby tez
uznad, ze Kosciél, wprowadzajac owe zmiany na przestrzeni dziejéw, wypaczyt
nauke o usprawiedliwieniu. Ostatni kontrargument odno$nie zachowywania
tradycji postulowanejo przez Konfutacje odnosi sie do zywego sporu miedzy
strong reformacyjng a wierng Rzymowi, ktéry dotyczyt przywrdcenia przez
Reformatoréw udzielania Wieczerzy Panskiej pod obiema postaciami™. Filip
Melanchton zarzuca przeciwnikom, ze domagaja sie w tym sporze zachowania
nakazu ludzkiego udzielania sakramentu pod jedng postacig w imie jednosci
Kosciota, nie zwazajac na to, ze jednoczesnie praktyka ta zmieniajg nakaz
Chrystusowy”.

Obok ACA VII i VIII wzmianka na temat notae ecclesiae pojawia sie takze
w ACA IX w kontekscie polemiki z anabaptystami. W jej ramach Filip Melan-
chton stwierdza, ze poza Kosciotem nie ma zbawienia, ktére zostaje uargu-
mentowane tym, ze to wlasnie w Ko$ciele sg notae ecclesiae, a wiec srodki taski:

71 ACAVIIiVIII, 34-37, BSELK-QM1,'s. 496n (KWKL, s. 231n).
72 Zob.wyzej13.
73 ACAVIIiVIII, 38-46, BSELK-QM1,s. 497n (KWKL, s. 232).
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Stowo i sakramenty”.

15.2.,,Duzy katechizm”

W kontekscie rozwazan o notae ecclesiae warto przytoczy¢ wypowiedz , Duzego
katechizmu” z objasnienia III artykutu wiary, odnoszacg sie do Kosciota jako
tworu Ducha Swietego, jak czyni to choéby w swoich analizach Holsten Fa-
gerberg czy Torleiv Austad”. Wspomniany fragment objasnienia DK brzmi:
,Gdzie bowiem Duch Swiety nie sprawia, aby Stowo bylo gloszone, i gdzie nie
budzi serc, aby je przyjmowano, tam bywa ono martwe, jak bylo za papiestwa,
gdy wiara byta pod korcem, gdy nikt w Chrystusie nie rozpoznawal Pana ani
tez Ducha $w. jako tego, ktory uswieca. To znaczy nikt nie wierzyt, iz Chrystus
jest naszym Panem w tym znaczeniu, ze bez naszych uczynkow i zastugi zdobyt
dla nas taki skarb i mitymi nas uczynit Ojcu. Gdzie bowiem nie ma zwiasto-
wania o Chrystusie, tam tez nie ma i Ducha Swietego, ktéry tworzy, powoluje
i zgromadza Kos$cidt chrzescijaniski, poza ktérym nikt nie moze przyjs¢ do
Chrystusa Pana’. Przywotany fragment stwierdza, ze Koscidt jest tworem
Ducha Swietego. To On budzi w Koéciele wiare za posrednictwem Stowa. Ze
wzgledu na to, Ze to wlasnie Koscidl jest przestrzenia, w ktérej Ducha Swiety
dziala w Stowie, uprawniong jest teza, ze poza Koéciotem nie ma zbawienia.
Samo objasnienie III artykutu wiary widzi Ducha Swietego w roli gwaranta
jednosci Kosciota, a Stowo Boze postrzega jako narzedzie za posrednictwem
ktérego czlowiek wlgczany jest do Kosciota. Nalezy przy tym pamietad, ze
dzialanie Ducha Swietego w Slowie nie ogranicza sie jedynie do Stowa zwiasto-
wanego, ale obejmuje tez sakramenty”. Biorac to wszystko pod uwage, mozna
podsumowac, ze mimo tego, iz DK nie zna pojecia notae ecclesiae, to zawarte
w nim pojecie Kosciota implicite nadaje Stowu i sakramentom takg range”. Na
ten pneumatologiczny wymiar Stowa i sakramentu zakorzeniony w wyktadzie

74 ACAIX,1, BSELK-QM1,s. 499 (KWKL, s. 234).

75 H.Fagerberg,dz. cyt,s.279n; T. Austad, art. cyt., s.170-172.

76 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s. 1060 (KWKL, s. 98.100).

77 DK, O wierze, Trzeci artykut, BSELK, s.1058-1064 (KWKL, s. 98-100).)

78 Por.: A. Peters, Kommentar zu Luthers Katechismen, t. 2, Gottingen 1991, s. 227-240; S. Peura, Die
Kirche als Communio bei Luther, ,LWB-Dokumentation” t. 42: 1998, s. 100-102 (ttum. polskie: tenze,
Kosciot jako duchowa communio u Lutra, w: Kosciot i urzqd koscielny..., dz. cyt., s. 82-85). Nt. notae ecclesiae
u M. Lutra zob.: B. Lohse, Luthers Theologie in ihver historischen Entwicklung und in ihrem systematischen
Zusammenhang, Gottingen 1995, s. 301-304; O. Bayer, Martin Luthers Theologie. Eine Vergegenwirtigung,
wyd. 2 przejrzane, Tiibingen 2004, 235-252.
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DK w kontekscie notae ecclesiae zwraca uwage Holsten Fagerberg”. Zas Ernst
Kinder ukazuje paralelnoéé ujecia eklezjotwérczego dziatania Ducha Swietego
w objasnieniu III artykulu wyznania wiary w DK ze strukturg opisu dziatania
Ducha Swietego w CA V. W tym miejscu nalezy przypomnie¢ o tozsamosci
$rodkéw taski zawartych w CA V, przez ktére dziata Ducha Swiety z notae
ecclesiae ujetymi w CA VII®,

15.3. ,Formuta zgody”

Temat jednosci Kosciola, a wraz z nig problem elementéw koniecznych do jed-
nosci, pojawia sie w artykule X FC, ktéry jest poswiecony obrzedom koscielnym.
FC widzi zaréwno w Epitome, jak i SD kryteria jedno$ci w zgodnosci ,w nauce

i we wszystkich odpowiednich artykutach oraz w nalezytym sprawowaniu

sakramentéw”®'. Powodem wzajemnych potepient Koécioléw nie mogg zas

by¢ réznice w innych obrzedach. Tym samym FC poszla po linii faciniskiej

wersji CA VII, skupiajac sie nie tyle na zwiastowaniu Ewangelii, co zgodnosci

w artykulach nauki. Odnoénie do sakramentéw brak w FC dodatkowego do-
precyzowania wzgledem CA VII®.

15.4. Podsumowanie

Model eklezjologiczny zastosowany w CA i rozwiniety w ACA widzi w §rodkach
taski, a wiec takze w sakramentach, notae ecclesiae. S one znakami rozpoznaw-
czymi KoSciota, wyrazajg jego zewnetrzng postaé, a jednocze$nie stanowia
podstawe konstytuujacg Kosciot.

Odnogénie sakramentéw CA VII glosi, Ze stanowia one notae ecclesiae w sytu-
acji, kiedy sg sprawowane recte. Jest to rozumiane jako sprawowanie zgodne
z ustanowieniem. Jednocze$nie okreslenie recte zawiera w sobie takze odnie-
sienie do praktycznego, nabozenstwowego wymiaru realizacji notae ecclesiae,
ktory jest takze z nimi nieodlgcznie zwigzany. Jednoczesnie notae ecclesiae
tworzg przestrzen wolnosci dla innych aspektéw zycia Kosciola, w tym takze
swoich owocow.

Model eklezjologiczny CA i ACA to takze model jednosci Kosciota, interpre-
towany dzis jako model ekumeniczny. Jedno$¢ ta jest jednoscig, ktéra stanowi

79 H.Fagerberg,dz.cyt,s.279-282.

80 E.Kinder, Zur Lehre vom Heiligen Ceist..., art. cyt., s. 22n.

81 FCEp.X,7,BSELK,s.1285 (KWKL,s. 420).

82 FCEp.X,7; BSELK,s.1285 (KWKL, s. 420); FCSD X, 31, BSELK, 5.1559-1561 (KWKL, s. 511).
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dar Bozy dla Kosciota. Zas notae ecclesiae jest tym, co satis est dla jednosci Kosciota.
Takie rozumienie roli notae ecclesiae dla jednosci Kosciota stanowi konsekwencje
pojmowania jako kluczowego artykutu o usprawiedliwieniu propter Christum,
z taski przez wiare. Jedno$¢ ta jest jednoscia duchowg, nie oparta o uczynki
Zakonu. Jednoczesnie notae eccelsiae, tworzac wspdlnote, zapewniajg jej ze-
wnetrzna rozpoznawalnosc.

Z pozostalych czesci LC nalezy w tym kontekscie wspomnie¢ FC, ktéra
takze wymienia sakramenty jako notae ecclesaie. Warto tez zwrdcié uwage,
ze z powyzszymi watkami eklezjologii CA i ACA zbiezne sa rozwazania DK.
W nim Marcin Luter wskazuje Ko$ciétjako dzieto Ducha Swietgo, ktére dziata
w Stowie, a wiec takze w §rodku taski, jakim sg sakramenty.

W niniejszym rozdziale oméwiony zostal najwazniejszy watek eklezjologii
LC powigzany z sakramentami - ich ujecie jako notae ecclesiae. To nie wyczerpuje
jednak kontekstu eklezjologicznego nauczania o sakramentach w LC. Powig-
zana z nim jest bowiem jeszcze refleksja nad ich relacjg do urzedu koscielnego.






16. Sakrament a urzad koscielny

Uzupelniajac o watki eklezjologiczne prezentacje nauczania LC o sakramen-
tach, nie sposéb na zakoriczenie nie ujaé w niej kwestii zwigzku miedzy sa-
kramentami a urzedem. Nalezy jednak na wstepie tych rozwazan zauwazy,
ze zagadnienie teologii urzedu zawartej w LC przekracza w zasadniczy spo-
s6b ramy niniejszej pracy. Ze wzgledu na zasadniczy watek podejmowanego
opracowania ponizej podjeta analiza skupia sie jedynie na relacji sakramentu
i urzedu, pomijajac pozostate aspekty bezposrednio niezwigzane z kwestiami
nauczania o sakramentach'.

Mimo powyzszego zawezenia ponizsze rozwazania skupiajg sie najednym
z najistotniejszych wymiaréw rozumienia urzedu przedstawionych w LC, sta-
nowigcym jeden z dwdch, obok zwiastowania Ewangelii, fundamentéw jego
definicji*. Ponizsze omdwienie obejmuje jedynie CA, ACA, AS oraz Traktat
o wladzy i prymacie papieza, pozostale z pism zawartych w LC nie odnoszg sie
do analizowanej kwestii. Zanim zostang zaprezentowane poszczegélne z pism,

1 Odnosnie do catosciowego opracowania teologii urzedu koscielnego LC por.: F. Brunstad, Theologie

des lutherischen Bekenntnisschriften, Glitersloh1951,5.114-134; H. Fagerberg, Die Theologie der lutherischen

Bekenntnisschriften von 1529 bis 1537, Gottingen 1965, s. 238-263; T. Konik, Urzqd koScielny w ksiegach wy-
znaniowych luteranizmu do 1537 roku, w: Teologia wiary. Teologia ks. dra Marcina Lutra i ksigg wyznaniowych

Kosciota luteranskiego, red. M. Uglorz, Bielsko-Biata 2007, 5. 234-249; B. Milerski, Urzqd duchowny w teologii

Marcina Lutra i ksiggach wyznaniowych, ,Przeglad ewangelicki’r.2004,z.2,s. 42-61; E. Schlink, Theologie

der lutherischen Bekenntnisschriften, wyd. 4, Gottingen 2008, s.190-197.200-223; G. Wenz, Theologie der
Bekenntnisschriften der evangelisch-lutherischen Kirche. Eine historische und systematische Einfiihrung in das

Konkordienbuch, t.2, Berlin 1998, s. 315-336.

2 Por. F Brunstdd, dz. cyt.,, s. 116n; H. Fagerberg, dz. cyt, s. 238n; T. Konik, art. cyt,, s. 248; E. Schlink,
Theologie der lutherischen..., dz. cyt., s. 190-193; B. Milerski, art. cyt., s. 48-51; G. Wenz, Theologie der Bek-
enntnisschriften..., t. 2, dz. cyt.,, s. 315n;.

337



nalezy przypomnie¢, ze pisma zawarte w LC konsekwentnie opowiadajg sie za
skutecznoécig sakramentu niezalezng od godnosci sprawujacego go szafarza,
co zostalo juz takze wyzej oméwiones.

16.1. ,Wyznanie augsburskie” i ,,Obrona Wyznania augsburskiego”

W CA z pojeciem urzedu koscielnego spotykamy sie po raz pierwszy w artykule

V, w ktérym w wersji faciniskiej stwierdzono: ,, Ut hanc fidem consequamur,
institutum est ministerium docendi Evangelii et porrigendi sacramenta”
[,Aby$smy tej wiary dostapili, ustanowiona jest stuzba nauczania Ewangelii

i udzielania sakramentéw”]. Paralelny tekst niemiecki brzmi:, Solchen glauben

zuerlangen, hat Got das predig ampt eingesatzt, Evangelium und Sacramenta

geben” [, Aby dostgpi¢ takiej wiary, ustanowit Bog urzad kaznodziejski*, dat

Ewangelie i sakrament”]®. Jak zwraca uwage Regin Prenter w ujeciu tacin-
skim i niemieckim wystepujg dwie réznice. Po pierwsze tekst facinski postu-
guje sie strong bierng (,..ustanowiona jest”), zas tekst niemiecki stwierdza

wprost, ze to Bog jest podmiotem, ktéry ustanawia urzad. Strona bierna po

tacinie wskazuje na to, co explicite ujmuje tekst niemiecki®. Po drugie tekst

tacinski mowi o ,stuzbie nauczania Ewangelii i udzielania sakramentéw”, zas

tekst niemiecki ujmuje to krécej jako ,urzad kaznodziejski”. W niemieckich

pismach reformacyjnych (takze u Marcina Lutra) termin Predigtamt [urzad

kaznodziejski] byt przyjety na okreslenie urzedu koscielnego ze wzgledu na

jego konotacje ze zwiastowaniem Ewangelii’.

Powigzanie urzedu koscielnego z udzielaniem sakramentéw ma swoje
odzwierciedlenia takze we wskazaniach porzadkowych zawartych w CA XIV,
ktéry zamyka fragment CA zajmujacy sie sakramentami. W artykule tym zas-
trzezono, ze ,De ordine Ecclesiastico docent, quod nemo debeat in Ecclesia
publice docere aut sacramenta administrare nisi rite vocatus./Vom kirchen
regiment wirt gelert, das niemant inn der kirche 6ffentlich leren odder pre-
digen odder die Sacrament reichen sol on ordenlichen beruft” [,Koscioty
nasze nauczajg o porzadku w Kosciele, ze nikt nie powinien w nim nauczaé

3 Zob.wyzejé.

4 BKE1 ttumaczy tg fraze jako ,stuzbe kaznodziejska” ignorujac uzyte w oryginale pojecie Amt
[predig ampt].

5 CAV,BSELK,s.102n (KWKL, s.144; BKE1, s. 28).

6 R.Prenter, Das Bekenntnis von Augsburg. Eine Auslegung, Erlangen1980,s. 87; por.: L. Grane, Wyznanie
augsburskie. Wprowadzenie w podstawowe mysli Reformacji luterariskiej, Bielsko-Biata 2002, s. 65.

7 R.Prenter,dz.cyt,s. 87.
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publicznie lub udziela¢ sakramentéw, jesli nie jest nalezycie powotany”],
(wersja niemiecka doprecyzowuje jedynie, ze zarezerwowane dla nalezycie
powotanych jest zaréwno ,publiczne nauczanie”, jak i ,wyglaszanie kazan”)®.
Tym samym udzielanie sakramentéw zostaje zastrzezone dla tych, ktérzy do
stuzby gloszenia i sakramentu zostali nalezycie powotani. Nalezycie powotani
za$ to wedtug Regina Prentera ci, ktérzy zostali wybrani, ordynowani i postani
zwyczajem apostolskim, przy czym nacisk w tym procesie potozony jest na
Bozy nakaz i Boze dary taski®. Leif Grane widzi w tym akt catego Kos$ciota
lub zboru', zas§ Bogustaw Milerski akt ,nie tylko danego zboru, ale catego
Kosciota™.

To $ciste powigzanie urzedu z gloszeniem Ewangelii i udzielaniem sa-
kramentu znajduje w CA odzwierciedlenie takze w CA XXVIII, méwigcym
o wladzy biskupéw. W artykule tym pojawia sie nastepujaca definicja: ,,...po-
testatem clavium seu potestatem Episcoporum iuxta Evangelium potestatem
esse seu mandatum Dei praedicandi Evangelii, remittendi et retinendi peccata
et administrandi sacramenta/...ist Bischoffe gewalt laut Evangelii ein befelh
Gottes, das Evangelium zu predigen, sunder straffen und binden, sunde
vergeben und die Sacrament reichen” [,wladza kluczy lub wtadza biskupéw
jest wedlug Ewangelii wladza albo Boskim mandatem gloszenia Ewangelii,
odpuszczania i zatrzymywania grzechéw oraz udzielania sakramentéw”]™.
Zas wykonywanie tej wladzy polega na gloszeniu Ewangelii i udzielaniu sa-
kramentdw, jest to wladza Stowa i sakramentéw®.

Ten $cisly zwigzek urzedu koscielnego ze zwiastowaniem Ewangelii i udzie-
laniem sakramentéw nasuwa postawione juz w poprzednim rozdziale w kon-
tekscie interpretacji CA VII pytanie o relacje urzedu wzgledem notae ecclesiae™.
Te ostatnie CA VII definiuje, ujmujac Koscidtjako: ,congregatio sanctorum, in
qua Evangelium recte docetur et recte administrantur Sacramenta/versamlung
aller gleubigen, bey welchen das Evangelium rein gepredigt und die heiligen

8 CAXIV,BSELK,s.108n (KWKL,s.146; BKE1,s.34).

9 R.Prenter,dz. cyt,s.185; szerzej na temat tamze, s. 182-185; na temat interpretacji rite vocatus pot.:
G. Lindebeck, Rite vocatus: der theologische Hintergrund zu CA 14, w: Confessio Augustana und Confutatio. Der
Augsburger Reichstag 1530 und die Einheit der Kirche, red. E. Iserloh, Miinster 1980, s. 454-466; W. Maurer,
Historischer Kommentar zur Confessio Augustana, t.1, Giitersloh 1976, s.205-223; L. Grane, dz. cyt., s.144-149.
10 L.Grane, dz.cyt.,s.148.

11 B. Milerski, art. cyt., s. 48.

12 CAXXVIII, 5n, BSELK, s.188n (KWKL, s.159).

13 CAXXVIII, 8n, BSELK, s.188n (KWKL, s.159).

14 Zob.wyzej15.1.
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Sacrament laut des Evangelii gereicht werden [zgromadzeniem $wietych,
w ktérym sie wiernie naucza ewangelii i nalezycie udziela sakramentéw/
zgromadzeniem wszystkich wierzacych, wsrdd ktérych Ewangelia jest czysto
zwiastowana i sakramenty $wiete zgodnie z Ewangelig bywajg udzielane]”.
Friedrich Brunstid podkresla, ze pominiecie urzedu koscielnego w CA VII
oznacza, ze nie jest konstytutywny dla Kosciota, a co za tym idzie, nie stanowi
on notae ecclesiae, chociaz same wymienione w CA VII notae zaktadaja istnienie
urzedu®. W podobnym kierunku idzie stwierdzenie Holstena Fagerberga,
ze ,Koscidt jest zewnetrzng wspdlnotg o tyle, o ile do jego prawdziwej istoty
nalezg takze Stowo, sakramenty i funkcjonalnie rozumiany urzad””, a co za
tym jako jedyne, prawdziwe notae ecclesiae moga uchodzi¢ wyltacznie §rodki
taski, przez ktére dziala Duch Swiety: Stowo i sakrament®. Takze Georg
Kretschmar zgadza sie, ze bliski zwigzek CA V i CA VII powoduje, ze w tym
drugim artykule notae implikujg urzad. Jednak to zdaniem Georga Kretschmara
nie zmienia faktu, ze CA VII milczy na temat autorytetu w Kosciele®. Z tym
ujeciem zgadza sie diagnoza Traugotta Kocha, ktéry stwierdza, ze urzad moze
by¢ w KoSciele uznany za konieczny tylko o tyle, o ile realizuje powierzone
mu zadania, a wiec notae ecclesiae: zwiastowanie i udzielanie sakramentow.
Nieco inaczej akcenty rozkladajg Harding Meyer i Heinz Schiitte, stwierdza-
jac, ze urzad koScielny jest zbawczo konieczny o tyle, o ile stanowi zatozenie dla
uzyskania zbawczej wiary, a wiec o ile postuguje srodkami taski, zgodnie z CA
V. Podkreslaja, ze urzad stanowi czesc¢ okreslenia istoty Kosciota, gdyz zostat
zalozony w wymienionych w CA VII notae impilicite, bowiem wymieniona tam
Ewangelia to Ewangelia zwiastowana, a sakramenty to sakramenty udzielane.
Jednoczesnie obaj autorzy podkreslaja, Ze przemilczenie urzedu w tresci CA VII
oddaje specyficzny niuans reformacyjnego ujecia urzedu, ktére taczy go Scisle ze
Stowem i sakramentem, by unikng¢ usamodzielnienia sie urzedu. Tym samym
urzad jest podporzadkowany notae ecclesiae, by chronic¢ suwerennos$¢é Ewangelii
w Kosciele*. W podobnym kierunku idg rozwazania Wolfharta Pannenberga,

15 CAVII, BSELK, s.102n (KWKL, s.146; BKE1, s. 34).

16 F Brunstid, dz.cyt.,s.129n.

17 H.Fagerberg,dz. cyt, s. 272.

18 Tamze.

19 G. Kretschmar, Der Kirchenartikel der Confessio Augustana Melnachtons, w: Confessio Augustana und

Confutatio..., dz. cyt., s. 429.

20 T.Koch, Das Problem des evangelischen Kirchenverstindnisses nach dem Augsburger Bekenntnis, w: Das
LAugsburger Bekenntnis“von 1530 damals und heute, wyd. B. Lohse, O. H. Pesch, Miinchen 1980, s. 141.

21 H.Meyer, H. Schiitte, Die Auffassung von Kirche im Augsburgischen Bekenntnis, w: Confessio Augustana
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ktory analizujac strukture CA, stwierdza, ze urzad koscielny ujety w CA V sta-
nowi zalozenie dla wypowiedzi CA VII. Z tego zwigzku Wolfahrt Panenberg
wycigga jednak wnioski odmienne niz wyzej wskazani teologowie, tacy jak
Friedrich Brunstidd. Dla monachijskiego teologa bliskie powigzanie CA Vi CA
VII powoduje, ze uznaje urzad za konstytutywny dla Kosciota®?. Zwigzek CAV
i CAVII, potgczonych z CA X1V, staje sie takze punktem wyjscia dla rozwazan
Edmunda Schlinka. Podkresla on, Ze istnienie urzedu jest zalozeniem dla
wlasciwej realizacji notae ecclesiae, przy czym ten, kto sie tej stuzby podejmuje,
winien by¢ rite vocatus/ordenlichen beruff [nalezycie powotany]®. Zwraca przy
tym jednak uwage, ze samo CA VII nie wymienia urzedu koscielnego posréd
notae ecclesiae, czego przyczyne widzi w tym, ze notae to wylacznie $rodki ta-
ski, do ktérych urzad sie nie zalicza. Jest on im bowiem podporzgdkowany*.
Z powyzszymi obserwacjami dotyczacymi zawarcia urzedu implicite w notae na
podstawie zwigzku miedzy CA Vi CAVII zgadzaja sie takze w swoich analizach
Bernhard Lohse i Erwin Iserloh®.

W podobnym kierunku jak powyzsze ustalenia idg analizy kwestii roli
urzedu dla jednosci Ko$ciota w najnowszych catosciowych opracowanich ksiag
wyznaniowych. W zbiorczym opracowaniu wydanym w 1996 Torleiv Austad
wskazuje, ze kwestia znaczenia urzedu dla jednosci Kosciota nie jest przed-
miotem bezposredniej refleksji luteranskicj ksigg wyznaniowych. Opierajac
sie jednak na CA, sktania sie do wniosku, ze konsekwencjg definicji podstaw
jednosci odwotujacych sie do wlasciwego zaposredniczenia zbawczej wiary
przez Stowo i sakrament, urzad przynalezy do rozwazan na temat jednosci,
gdyz wymienione §rodki zaposredniczenia wiary go zaktadaja?*. Takze Gun-
ther Wenz lczy na wypowiedzi CA V z CA VII wskazujac na zwigzek notae
ecclesiae, bedacych srodkami taski z urzedem, jednoczeénie wskazujac, ze

Bekenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und katholischer Theologen, red.
H. Meyer, H. Schiitte, Paderborn-Frankfurt am Main 1980, s. 188-190.

22 W. Pannenberg, Die Augsburger Konfession und die Einheit der Kirche, w: H. Fries, E. Iserloh i in., Con-
fessio Augustana. Hindernis oder Hilfe?, Regensburg 1979, s. 267n; por.: tenze, Die 6kumenische Bedeutung

der Confessio Augustana, Miinchen 1981, s.17n.22.

23 CAXIV,BSELK, s.108n (KWKL,s.146; BKE1, s.34).

24 E.Schlink, Kriterien der Einheit der Kirche aufgrund der Augsburgischen Konfession, w: Evangelium—Sa-
kramente—Amt und die Einheit der Kirche, red. K. Lehmann, E. Schlink, Freiburg im Breisgau1982,s.120.
25 B. Lohse, Die Einheit der Kirche nach der Confessio Augustana, w: Evangelium — Sakramente — Amt...,
dz. cyt, s. 72; E. Iserloh, Kirche, Kirchengemeinschaft und Kircheneinheit nach der Confessio Augustana,
w:Evangelium—Sakramente—Amt..., dz. cyt., s. 14.

26 T. Austad, Kirche, w: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, red. H. G. P6hlmann, T. Austad,
F. Kriiger, Gltersloh 1996, s.176.
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konsekwencjg definicji jednosci Kosciota opartej o notae ecclesiae jest isto-
towe znaczenie urzedu dla jednosci Kos$ciota. Jednoczesnie rozumie urzad
nie jako samodzielny, trzeci Srodek taski obok Stowa i sakramentu, ale jako
podporzgdkowany tym dwom?¥. Swe rozwazania Gunther Wenz konkluduje
,Urzad koscielny powstaje w jego misji stuzebnej bycia ministerium decendi et
porrigenda sacramenta”®.

Podsumowujac powyzej zrelacjonowana dyskusje mozna stwierdzi¢, ze
mimo pewnych réznic odnoénie do pytania o konstytutywnos¢ urzedu dla
Kosciola, wyzej wskazani komentatorzy CA zgadzajg sie, ze notae ecclesiae,
tozsame ze Srodkami taski, z jednej strony domagajg sie stuzacego im urzedu
koscielnego, z drugiej natomiast wyraznie podporzgdkowuja urzad wlasciwym
srodkom zbawczym Stowa i sakramentéw. W $wietle tych ustalen nie do utrzy-
mania jest polemika polskiego teologa Stanistawa Celestyna Napiérkowskiego
z funkcjonalnym ujeciem urzedu w luteranizmie, wymierzona bezposrednio
w ujecie Holstena Fagerberga®. Polski badacz stawia urzgd na réwni z pozo-
stalymi §rodkami taski, argumentujac, ze nie mozna oddzieli¢ srodkéw taski
od ich szafarza*. Pomija jednak w swoich rozwazaniach akcenty, jakie CA V
i VII stawia w tym wzgledzie, zaréwno fakt stuzebnego ujecia urzedu kosciel-
nego wzgledéw srodkéw taski w CA 'V, jak i przemilczenia go na liscie notae
ecclesiae w CA VII.

ACA ze wzgledu na charakter zarzutéw Konfutacji sformutowanych wobec
wyzej oméwionych artykutéw CA nie skupia sie na aspekcie bedgcym gléwnym
punktem zainteresowania niniejszego omdéwienia. CA V nie znajduje rozwi-
nieciaw ACA, a krytyka Konfutacji nie dotyka kwestii urzedu koscielnego®. CA
X1V jest przedmiotem obrony w ACA, ale pod katem rozumienia sformutowa-
nia rite vocatus [,nalezycie powotany”], gdyz Konfutatorzy, przyjmujac catosé
tego artykulu, zastrzegli, ze wymaga on uzupetnienia o wyrazng deklaracje,
ze pod tym sformutowaniem sg rozumiane przewidziane prawem kanonicz-
nym $wiecenia®. Filip Melanchton w obronie skupia sie wiec na deklaracji
gotowosci podporzadkowania sie zarzadowi koscielnemu i jego szczeblom
wprowadzonym przez ludzi, jednakze pod warunkiem, ze dozwolg one pozo-

27 G.Wenz, Theologie der Bekenntnisschriften..., t. 2, dz. cyt., s. 310n.315n.

28 Tamze,s.315.

29 Por.: H.Fagerberg,dz. cyt., s.32.238-263.

30 S.C. Napidrkowski, Solus Christus. Zbawcze posrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999, s. 191-
198.200n.

31 KONFUTACJA, art.V,s. 86-89.

32 KONFUTAC]A, art. X1V, s.110-113.
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sta¢ wiernym przedlozonemu wyznaniu (chodzi o CA), ktére jest ,,prawdziwe,
nabozne i katolickie”. Przeszkoda do zastosowania sie do kanonéw lezy wiec
po stronie biskupéw, ktérzy tepig kaptanéw cheacych pozostaé wiernymi temu
wyznaniu®. Polemika Konfutacji** i ACA odno$nie do CA XXVIII takze nie
skupia sie na aspekcie zwigzku sakramentu i urzedu, czy sakramentu i wtadzy
biskupiej. Filip Melanchton potwierdza jedynie w ACA XXVIII stwierdzenia
z CA XXVIII, uznajac jednoczesnie, ze wiadza biskupia obok wtadzy stuzby
Stowa i sakramentdéw [potestas ordinis] zawiera w sobie wladze sgdownicza
[potestas iuridicationis], ktora dotyczy naktadania ekskomuniki*.

16.2. ,Artykuty szmalkaldzkie”

W AS kwestia urzedu pojawia sie w powigzaniu z sakramentami. W AS III,
X ,,0 wyswieceniu, ordynacji i powotaniu” kwestia urzedu pojawia sie w tym
samym kontekscie, co w artykutach XXVIII CA i ACA, czyli w odniesieniu do
pytania o wiadze biskupoéw i prawa czy tez obowigzki ordynowania przez nich
kaznodziejow reformacyjnych zboréw. Marcin Luter stosuje tutaj podobng ar-
gumentacje jak Filip Melanchton, wskazujac, ze ze wzgledu na pokdj, mozliwe
byloby dobrowolne poddanie sie przez reformacyjnych kaznodziejéw takiej
ordynacji pod jednym wszakze warunkiem: biskupi musieliby by¢ prawdziwy-
mi biskupami, to jest takimi, ktérzy kaza, nauczaja, chrzcza i udzielajg Wie-
czerzy Panskiej oraz pelnig inne stuzby koscielne. Tym samym Marcin Luter
w AS potwierdza rozumienie stuzby biskupiej jako stuzby gloszenia Ewangelii
i udzielania sakramentéw. Taky stuzba mieliby tez petni¢ ordynowani przez
biskupéw studzy Kosciota, o ktérych powotanie toczy sie spér miedzy strong
reformacyjng a papiesky®.

16.3. ,Traktat o wtadzy i prymacie papieza”

Kwestia rozumienia urzedu pojawia sie takze w argumentacji zawartej w , Trak-
tacie o wladzy i prymacie papieza”. Filip Melanchton podkresla w nim, ze ,,...
Chrystus dat apostotom tylko wtadze duchowna, to znaczy polecenie nauczania
Ewangelii, zwiastowania, odpuszczania grzechéw, zawiadywania sakramen-
tami, wytaczania ze spotecznosci bezboznych bez gwattu cielesnego, nie dat

33 ACAXIV,1-5, BSELK-QM1, s. 529n (KWKL, s. 264n).
34 KONFUTACJA, art. XXVIII, s.196-203.

35 ACA XXVIII, 13, BSELK-QM1, 5. 588 (KWKL, 5. 324).
36 ASIII, X,1-3, BSELK, s. 774 (KWKL, s.355).
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im zas wladzy miecza, czyli prawa ustanawiania, zajmowania lub nadawania
krélestw ziemskich™. Te wiadze apostolska Filip Melanchton przypisuje tym,
ktdrzy stojg na czele Kosciotéw (starsi, pasterze, biskupi), powtarzajac tym
samym ustalenia z artykutu XXVIII CA i ACA odnosnie do wiadzy biskupiej,
ktéra ma sie realizowa¢ w nauczaniu Ewangelii, odpuszczaniu grzechéw, za-
wiadywaniu sakramentami, a takze szafowaniu ekskomunikg wobec jawnych
grzesznikow?. Zatem takze w ,Traktacie o wladzy i prymacie papieza” znala-
zlo swoje miejsce rozumienie urzedu koscielnego jako posiadajacego wladze,
ktéra realizuje sie w stuzbie Stowa i sakramentu, odpuszczenia grzechéw oraz
szafowania ekskomuniky. Jednoczesnie Traktat zastrzega, ze podstawowym
dysponentem tych prerogatyw jest zbér i to on, jesli zachodzi taka potrzeba
zachowuje prawo ordynowania duchownych, ktérzy majg realizowac wyzej
wymienione zadania®.

16.4. Podsumowanie

W oméwionych wyzej czedciach LC istnieje istotowy zwigzek miedzy urzedem
koscielnym a szafarstwem sakramentéw. Podstawowym zadaniem urzedu
koscielnego na gruncie CA i ACA jest szafarstwo srodkéw taski, a wiec obok
nauczania/zwiastowania Ewangelii, takze sakramentéw. CA XIV wyraznie
zastrzega publiczne zwiastowanie/nauczanie Ewangelii oraz udzielanie sa-
kramentéw tym, ktdrzy zostali rite vocatus. Sprawowanie sakramentéw zostato
takze ujete jako jedno z istotowych zadan postugi biskupiej. Tak pojmowany
urzad ma wymiar funkcjonalny. Z jednej strony $rodki faski domagajg sie ist-
nienia urzedu, z czego wynika jego Scisly zwiazek takze notae ecclesiae, a co za
tym idzie znaczenie dla jednosci Kosciota. Z drugiej natomiast urzad pozostaje
srodkom taski tozsamym z notae ecclesiae podporzadkowany.

Wypowiedzi AS zgadzajg si¢ z CA i ACA w zasadniczych zadanich urzedu.
Przyporzadkowujg one bowiem szafarstwo sakramentéw zaréwno do stuzby
biskupiej, jak i stuzby wszystkich powotywanych przez biskupéw stug Kosciota.
Przy czym nalezy odnotowac, ze AS wyraznie stawiaja zapewnienie Kosciotowi
odpowiednich oséb dla szafarstwa $rodkéw taski nad postuszenstwo hierarchii
koscielnej, ktéra sprzeniewierza sie swoim zadaniom, przesladujac Ewangelie.
Jest to zgodne z ukazang na gruncie CA zaleznoscig urzedu i srodkéw taski,
gdzie ten pierwszy podporzadkowany zostal tym drugim. Traktat podziela

37 Traktat31, BSELK,s. 810 (KWKL, s.362).
38 Traktat 6on, BSELK,s. 822.824 (KWKL, s.366).
39 Traktat, 67, BSELK, s. 824.826 (KWKL, s.366n).

344



16. SAKRAMENT A URZAD KOSCIELNY

zdanie CA na temat miejsca sakramentéw wsrdd istotowych zadan biskupéw,
jedniecze$nie przypisujac w czesci pierwszej, odnoszacej sie do papiestwa,
udzielanie sakramentéw do zadan apostolskich.






Zakonczenie

Celem niniejszej pracy byto ukazanie nauczania sakramentalnego ,Ksiegi
zgody”. Na wstepie przedstawiono hipoteze badawcza, ze kluczowym watkiem
refleksji nad kwestig sakramentéw w , Ksiedze zgody” stanowi ich ujecie jako
$rodkéw taski, a wiec instrumentéw zaposredniczajacych zbawcezy pozytek
zapowiedziany w bedacych konstytutywng czescig sakramentu obietnicach
Bozych. Wybér ,Ksiegi zgody” jako przedmiotu analizy wynikat z faktu, ze
zyskala ona normatywne znaczenie dla Kosciotéw tradycji luterariskiej jako
zbiér wyznan wiary definiujgcych ich specyfike teologiczng zaréwno na uzytek
ich autodefinicji, jak i odgraniczenia wobec innych wspélnot. Wyznania te
pozostaja w jej pojmowaniu normatywnym wyktadem Pisma Swietego, pod-
porzagdkowane pozostajg jednak autorytetowi tegoz Pisma, ktdre pozostaje
norma normans.

Przeprowadzone w pracy analizy nie ograniczyly sie jedynie do tresci wyznan
sktadajacych sie na , Ksiege zgody”, ale uwzglednily réwniez historyczno-teo-
logiczny kontekst ich powstania, a takze XX-wieczng debate nad ich interpre-
tacjy. Pozwolilo to na przygotowanie usystematyzowanego przedstawienia
sakramentéw na gruncie luteranskich ksigg wyznaniowych, ktére rozpoczyna
omoéwienie kwestii ogdlnych dotyczacych sakramentéw, a nastepnie przechodzi
do zagadnien szczegdtowych dotyczacych Chrztu i Wieczerzy Pariskiej, by na
koniec powréci¢ do ogélnej perspektywy eklezjologicznej. Caloéé¢ uzupetnity
ekskursy poswiecone pokucie i spowiedzi na gruncie LC. Obie te kwestie lgczy
fake, ze tylko w czesci z ksiagg sktadajacych sie na , Ksiege zgody” zyskuja one
powigzanie z treSciami sakramentalnymi. Jesli chodzi o pokute, to jedynie
katechizmy Marcina Lutra 13cz3 jg z Chrztem, ale nie jako samodzielny sakra-
ment, a egzystencjalng aktualizacje dokonanego rytu chrzcielnego, pozostate
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za$ ksiegi rozwazaja ja w powiazaniu z kategoriami Zakonu i Ewangelii. Na-
tomiast status sakramentalny kluczowej czeséci spowiedzi — absolucji — nadaje
jedynie Filip Melanchton.

Zalozone w hipotezie badawczej niniejszej pracy kluczowe znaczenie zbaw-
czych pozytkéw sakramentéw dla po§wieconego im nauczania ,Ksiegi zgody”
dochodzi do glosu juz na wstepnych etapach analizy koncentrujgcych sie na
definicji sakramentu. Konstytutywnym bowiem dla obu nurtéw definicyjnych
w LC, zawartych odpowiednio w jej cze$ciach autorstwa Marcina Lutra i Filipa
Melanchtona, jest obecno$¢ zbawczej obietnicy, ktdra taczy sie odpowiednio
badz to z elementem (Marcin Luter), badz z szerzej rozumianym zewnetrz-
nym znakiem — ceremonig (Filip Melanchton). Potgczenie to dokonuje sie na
mocy Chrystusowego ustanowienia. Z tym wigze sie przekonanie o tym, ze
sakramenty wraz ze Stowem zwiastowanym stanowig jako $rodki dziatania
Ducha i zbawczo skuteczne §rodki taski. Pneumatologiczne powigzanie sakra-
mentéw umieszcza je w sferze aplikacji zbawczej prawdy o usprawiedliwieniu
propter Christum. Duch Swiety poprzez Stowo i sakramenty budzi zbawcza
wiare, a takze uswieca wiernych i buduje Kosciét. To dziatanie Ducha Swietego
nieodlgcznie zwigzane jest ze stowem zewnetrznym, do ktérego postaci na
gruncie LC przynalezg takze sakramenty.

Zastosowane przez Marcina Lutra i Filipa Melanchtona w czesciach LC ich
autorstwa roznorodne definicje sakramentéw zakorzenione sa w dziedzictwie
augustynskim. Praktycznym skutkiem réznorodnego jej zinterpretowania jest
przedstawienie przez obu Reformatoréw na kartach LC dwéch réznych zesta-
wow rytéw uznawanych za sakramenty. Dla Marcina Lutra status sakramentu
zachowaly jedynie Chrzest i Wieczerza Panska, gdyz tylko te ryty, cieszac sie
legitymizacjg w Chrystusowym ustanowieniu, wyrazZnie t3czg Stowa i ele-
mentu. Natomiast dla Filipa Melanchtona visible verbum ukonstytuowane jest
w polaczeniu Stowa i widzialnego znaku, ktérym moze by¢ takze ceremonia,
co za tym idzie do sakramentéw zaliczyt takze absolucje jako sakrament po-
kuty. W recepcji LC przewazyla jednak tradycja luterska, stad takze niniejsza
praca skoncentrowata sie na rytach z zestawu luterskiego, omawiajac kwestie
powigzane z absolucjg w ramach ekskurséw. Dwu- lub trzyelementowe ze-
stawy sakramentéw w LC oznaczajg negacje modelu siedmiu sakramentéw
wypracowanego w Sredniowieczu, czym kontynuujg tendencje do redukcji
listy sakramentéw obecnej w nauczaniu Reformacji wittenberskiej co najmniej
od 1520 roku.

Ogodlna refleksja LC nad sakramentami zawiera takze watki dotyczace
ich obiektywnej waznosci i subiektywnej skutecznosci. Obiektywna wazno$é
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sakramentu wynikajaca z obecnosci w nim zewnetrznego Stowa niosacego

zbawcza obietnice gwarantowang dzialaniem Ducha Swietego powoduje, ze

sakrament jest niezalezny zaréwno od godnosci szafarza, jak i od kondycji

osoby przyjmujacej. W konsekwencji LC zajmuje w kontekscie godnosci sza-
farza stanowisko antydonatystyczne, a w odniesieniu do 0séb przyjmujacych

na obiektywnosci sakramentu buduje argumentacje w odniesieniu do kwestii

szczegdtowych poswieconych poszczegdlnym rytom. Obiektywno$¢ dziatania

Bozego przez Ducha Swietego gwarantuje obecno$é zbawczych pozytkéw
zar6wno w Chrzcie udzielonym dziecku, jak i skutkuje w luterskich czesciach

LC oraz kontynuujacej je FC nauczaniem o manducatio impiorum w przypadku

Wieczerzy Panskiej. Ten obiektywny zbawczy dar jest przyjmowany subiek-
tywnie jedynie dzieki wierze w zawarte w nim Stowo zbawczej obietnicy. To

skutkuje odrzuceniem przekonania o skutecznosci dziatania sakramentu ex

opere operato, a takze modlitwami o wiare chrzczonego w liturgii Chrztu w TB,
czy zaleceniami, by stowa konsekracji byly wypowiadane dostatecznie glosno

iw zrozumialym dla uczestniczacych jezyku. Inaczej bowiem nie bedgq w stanie

pobudzié¢ ich do wiary w obietnice, a tym samym uniemozliwig skorzystanie

z niej.

Obiektywna waznos$¢ sakramentu i subiektywna skutecznosc¢ stanowig
praktyczne ramy dla kluczowego przestania LC, a wiec konkretyzacji przekazu
o darach zbawczych, zawartych zaréwno w sakramentach w ogélnosci, jak
i przypisanych kazdemu z poszczegdlnych sakramentalnych rytéw. Dla Fili-
pa Melanchtona sakramenty jako $rodki dzialania Ducha Swietego nie tylko
maja by¢ przyjmowane przez wiare, ale same owg wiare budza i wzmacniaja.
Marcin Luter w swoich wypowiedziach na tamach LC koncentruje sie na tym,
ze sakramenty niosg odpuszczenie grzechdéw. Raz jeszcze w tym miejscu na-
lezy podkresli¢, ze takze w kontekscie bezposrednich rozwazan o pozytkach
sakramentéw LC umieszcza je w roli narzedzi, poprzez ktére zaposredniczona
zostaje zbawcza treéé artykutu o usprawiedliwieniu propter Christum, sola gratia
per fidem. Sakramenty sa bowiem zaréwno odpowiedzialne za budzenie zbaw-
czej wiary, ktéra warunkuje przyjecie Chrystusowego daru sprawiedliwosci,
jak i przekazanie wierzgcemu podstawowego daru przyobiecanego w artykule
o usprawiedliwieniu, a wiec odpuszczenia grzechéw.

Spojrzenie na specyficzne pozytki obu sakramentéw prowadzi do wniosku,
ze w sprzypadku LC na pierwszy plan nauczania o Chrzcie oprécz odpuszczenia
grzech6w wysuwa sie nie tyle jego inicjacyjny charakter, ale jego stale znacze-
nie dla caloéci egzystencji chrzescijanina. Ow inicjacyjny charakter taczy sie
z wigczeniem w Chrzcie do Kosciota, przy czym nalezy tutaj widzie¢ Kosciét
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jako wspélnote poddanych zbawczemu, uswiecajacemu dziataniu Ducha Swie-
tego. Akt ten nie ma wiec wymiaru formalnego, ale jest tozsamy ze staniem
sie dzieckiem Bozym oraz polaczeniem z cztowiekiem obietnicy Bozej, ktéra
usuwa wine grzechu pierworodnego, a jednoczesnie inicjuje proces uwalnia-
nia cztowieka od pozostajacej w nim takze po Chrzcie zadzy grzechu. Stad tez
zdecydowane wypowiedzi LC gloszace, ze Chrzest jest konieczny do zbawienia.
Z tym wigze sie jednoznaczne opowiedzenie si¢ LC za Chrztem dzieci oraz
réwnie jednoznaczny sprzeciw wobec powtarzania Chrztu. Jest on bowiem
dzietem Bozym, ktérego waznos¢ nie zalezy od wiary czlowieka. Cztowiek
niewierzacy w momencie Chrztu moze jedynie dar Chrztu przyjaé poprzez
wiare, nawrdcenie i pokute, a nie poprzez ponowienie rytu. Argumentem za$
na to, ze praktyka Chrztu dzieci jest poprawna, jest obok obiektywnosci Chrztu
i nakazu w Verba Testamenti takze uniwersalno$¢ zawartej w nich obietnicy,
orazjej skutecznoéé wobec tych, ktérzy otrzymali Chrzest w dzieciristwie, a ich
zycie poswiadcza, iz otrzymali réwniez Ducha Swietego.

Watek Chrztu jako inicjacji procesu uzdrawiania cztowieka z grzechu taczy
sie $cisle ze stalym znaczeniem Chrztu dla egzystencji chrzeécijaniskiej obra-
zowo przedstawianej przez Marcina Lutra w katechizmach poprzez Pawtowy
obraz zanurzenia w Chrzest i wynurzenia sie nowego cztowieka. Wittenberczyk
widzi w tym akt ,topienia starego Adama” z wszelkimi jego grzechami i wytania-
nie sie nowego czlowieka. Co istotne, proces ten nie jest jednorazowym aktem
o0 znaczeniu historycznym, ale winien stanowi¢ codziennos¢ chrzescijanska.
W tym Marcin Luter widzi zwigzek Chrztu i pokuty, a konkretniej tg ostatnig
jako powrét do Chrztu, ktéry nieustannie winien cechowaé chrzescijariska
egzystencje.

Pokuta jako powrdt do Chrztu wigze sie z egzystencjalnym wymiarem
nauczania o pokucie w LC. Opisana jest ona bowiem nie tylko w kontekscie
chrzcielnym, ale réwniez w ramach dialektyki dzialania Bozego w Zakonie
i Ewangelii. Pierwszy prowadzi jako Boze opus alienum w swoim usus theologi-
cus do skruchy i przerazenia wlasng grzesznoscig cztowieka. Druga zas ratuje
jako opus prioprium Boga przerazonego i poddanego zwatpieniu cztowieka,
pocieszajac i posilajgc jego sumienie w wierze w oferowane w sobie obietnice.
Srodkiem takiego pocieszenia Ewangelii s3 $rodki faski: Stowo zwiastowane,
sakramenty, absolucja, a w AS takze wzajemna rozmowa i pociecha braterska.
Tak pojmowana pokuta, na co duzy nacisk ktadg ksiegi wyznaniowe autorstwa
Filipa Melanchtona, winna przynie$¢ dobre owoce w uczynkach pokutujacego.

Drugi z sakramentéw — Wieczerza Panska — takze ma swoje specyficzne
pozytki zbawcze. W przypadku Chrztu wypowiedzi LC w tym kontekscie kon-
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centrowaly sie na jego jednorazowosci, zas w przypadku Sakramentu Ottarza
wykorzystujg one fakt, ze do tego sakramentu przystepuje sie wielokrotnie.
Ma on bowiem by¢ wzmocnieniem wiary na drodze chrzescijaniskiego zycia.
Ma nie$¢ pomoc w walce ze starym grzesznym Adamem oraz uzdrowienie
zaréwno duchowe, jak i — na gruncie DK - cielesne.

W przypadku Sakramentu Ottarza obiektywnos¢ dzialania zbawczego
w sakramencie faczy sie $cisle z najwazniejszym watkiem nauczania o Wie-
czerzy Panskiej w LC. Chodzi o obecnoéé ciata i krwi Chrystusa w elementach
chleba i wina. Bylo to przedmiotem kluczowego zainteresowania Marcina
Lutra w sporach o ten sakrament w XVI wieku z innymi nurtami Reformacji,
czy to z przedstawicielami reform szwajcarskich, czy tez tzw. lewego skrzydfa.
Oglad wyktadu katechizmowego nasuwa, ze stojacym za zdecydowang postawg
Wittenberczyka interesem byta ochrona zbawczego powigzania i znaczenia
ciala i krwi w sakramencie, ktére zostalo wydane i ktéra zostala przelana za
tych, ktdrzy przyjmujg sakrament z wiarg w Stowo zawartej w nim obietnicy.
W zwigzku z tym Marcin Luter stal bezkompromisowo na stanowisku, ze

,w chlebie i winie” oraz ,,pod chlebem i winem” obecne sg ciato i krew Chrystusa,
gdyz tak glosza Verba testamenti: ,To jest cialo moje [...] to jest krew moja”. Do
tego opisu ACA doda jeszcze przyimek ,z”, nalezy jednak zauwazy¢, ze czesci
LC pochodzace od Filipa Melanchtona ze znacznie mniejszg jasnoscig i naci-
skiem zajmujg sie kwestig obecnosci ciala i krwi w Wieczerzy Panskiej. Spor
z Reformacja szwajcarska na tym tle byt na tyle dtugi i goracy, ze uksztaltowat
takze zasadnicze przestanie sakramentalne FC, ktéra glosi ,unie sakramental-
ng’ ciata i krwi z elementami chleba i wina, opartg na luterskim argumencie
chrystologicznym z ubiquitas ciata Chrystusa, wywiedzionego z pojmowania
nauki o communio idiomatum. Jednocze$nie FC wprowadza expressis verbis pojecie

,substancji”, ktérego, jak wskazujg najnowsze badania, brak w mysli samego
Marcina Lutra, stad tez odejscie komentatorow od okreslania jego pogladu na
Wieczerze Paniskg mianem konsubstancjacji.

Z pojmowaniem obecnosci ciala i krwi w elementach chleba i wina Wieczerzy
Panskiej taczy sie poglad o manducatio impiorum, a wiec spozywaniu przez nie-
poboznych, wywiedziony z przekonania o obiektywnosci sakramentu opartego
na Verba testamenti. Laczy si¢ z tym konsekwencja praktyczna zwigzana z wy-
faczaniem od udzialu w sakramencie tych, ktérzy nie rozrézniajg ciata i krwi
Panskiej, a wiec tych, ktérzy nie posiedli podstawowego chrze$cijaiiskiego
poznania na temat sakramentéw, tozsamego z nauczaniem katechizmowym,
ale takze tych, ktérzy przez swiadectwo swojego zycia negujg gotowos¢ przy-
jecia sakramentu na odpuszczenie grzechéw i posilenie w walce ze starym
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Adamem, a wiec uporczywych grzesznikéw. Z tym wigze sie postulat spowiedzi
jako warunku dopuszczenia do Sakramentu Ottarza, rozumiany jednak nie
w kategoriach absolucji, korzystanie z ktdrej bylo przedmiotem wolnosci, ale
jako przestuchanie ze znajomosci katechizmu.

Interes ochrony zbawczego pozytku sakramentu przyswieca takze krytyce
wymierzonej w nauczanie o Wieczerzy Panskiej Kosciota rzymskiego. Tutaj
kluczowe punkty sporéw sg dwa. Pierwszy z nich to krytyka nauczania o mszy.
W jej ramach swoje miejsce znalazto po pierwsze odrzucenie skutecznosci
sakramentu ex opere operato, ze wzgledu na postulat wiary przyjmujacej sakra-
ment. Po drugie, odrzucenie praktyki mszy prywatnych na podstawie tezy, ze
nie ma miejsca dla sakramentu poza nabozefistwem gromadzacym zboér, co
argumentowano w oparciu o 1 Kor 11. Z tg argumentacjg wspolgra teza AS
odrzucajaca mozliwos¢ przyjecia sakramentu poza wspdlnotg Kosciota jako
wyraz indywidualnego, religijnego nastroju. Po trzecie za$ i najwazniejsze,
krytyka ofiarniczego rozumienia mszy. Kluczowym argumentem jest tutaj
obrona jednorazowosci i doskonatosci ofiary Chrystusa ztozonej za grzech na
krzyzu Golgoty. Krytyka mszy chroni wiec kluczows zbawczg tres¢ artykutu
o usprawiedliwieniu propter Christum, sola gratia, sola fide. Filip Melanchton
dopuszcza myslenie o sakramencie w kategoriach ofiary, ale nie ofiary przebta-
galnej, w ktdrej cztowiek oddaje co$ Bogu dla swego zbawienia, gdyz w sakra-
mencie strong dzialajacg jest Bog, ale wylacznie ofiary dziekczynnej, bedacej
odpowiedzig na zbawczy dar sakramentu. Drugim zasadniczym elementem
sporu z Rzymem byt postulat udzielania komunii pod dwiema postaciami
chleba i wina takze §wieckim. Tutaj w tle rozwazan LC znowu stoi zasadniczy
nos$nik zbawczej tresci sakramentu, a wiec Verba testamenti, w tym kontekscie
interpretowane jednak przede wszystkim w kategoriach nakazu i ustanowienia
Chrystusowego, ktérego nie mozna zmienia¢ czy to argumentujgc praktycznie
(mozliwos¢ rozlania krwi), czy tez odwotujac sie do nauczania o konkomitancji,
ktére w sposdb jasny i wyrazny zostalo odrzucone jednak dopiero w FC.

Z krytyka nauczania o mszy faczg sie takze niektore wskazania praktyczne
odnosnie sprawowania sakramentu. W tym kontekscie nalezy widzie¢ takie roz-
strzygniecia LC, jak odrzucenie procesji eucharystycznych, interpretowanych
jako dzielenie sakramentu, czy tez negacja takich elementéw nauki i praktyki,
jak odpusty, czy zados¢uczynienia za dusze czy$écowe, ktore zdaniem Reforma-
toréw Scisle wigzaly sie w okresie przedreformacyjnym z msza. W kontekscie
polemiki z msza pojawia sie jeszcze jeden istotny watek praktyczny. Filip Me-
lanchton wskazuje w cze$ciach LC swego autorstwa, ze Reformacja zachowata
liczne elementy liturgiczne obecne w tradycji przedreformacyjnego Kosciota
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czy tez dba o sprawowanie Sakramentu Oltarza podczas kazdego niedzielnego
nabozenstwa. Rewersem tych ostatnich wskazan sg zachety Marcina Lutra, by
jak najczesciej chrzescijanie przystepowali do Wieczerzy Panskiej i korzystali
z zawartych w niej pozytkéw.

Zacheta do korzystania dotyczy w wypowiedziach Marcina Lutra na kartach
LC takze korzystania z absolucji, a wiec tego rytu, ktdry status sakramentu
zyskal tylko na gruncie wypowiedzi Filipa Melanchtona jako sakrament pokuty.
Jak wskazano wyzej Marcin Luter w cze$ciach LC swojego autorstwa nie wi-
dzial w pokucie samodzielnego sakramentu, a jedynie powrét do i aktualizacje
sakramentu Chrztu. Nie zmienia to faktu, ze obaj Reformatorzy w swoich pi-
smach w LC wysoko cenig absolucje jako dzieto Boze niosgce zbawcze pozytki,
czyli obietnice odpuszczenia grzechéw. Co za tym idzie, cenig takze wysoko
spowiedz, w ktdrej absolucja byta odpowiedzig na wyznanie grzechéw, szcze-
gblnie zas spowiedz prywatng. Krytykowali jednoczesnie przymus spowiedni
obecny w poboznosci §redniowiecza. Spowiedz prywatna skoncentrowana na
absolucjijest w LC przedmiotem chrze$cijariskiej wolno$ci ugruntowanym we
wladzy kluczéw powierzonej Kosciotowi, nie stoi bowiem za nig ustanowienie
w Stowie Bozym. Nie zmienia to faktu, ze chrzescijanin jest zobowigzany wy-
znawac swoje grzechy, czy to w formie spowiedzi prywatnej, do ktérej winien
przystepowaé dokonawszy rachunku sumienia w oparciu o Dekalog i wymogi
pelnionego przez siebie chrzescijaniskiego powotania, czy tez w formie spo-
wiedzi osobistej przed Bogiem, czy tez przed bratem, wobec ktérego zawinit.
Te dwie ostatnie formy spowiedzi sg przedmiotem Bozego ustanowienia
w V prosbie Modlitwy Panskiej.

Sakramenty ze swymi zbawczymi pozytkami stanowig tez kluczowy element
eklezjologii LC. Jako srodki faski sg tozsame z notae ecclesiae, ktore konstytu-
wja i wyrazaja zewnetrzna postac Kosciola. Sg one tez tym, w czym zgodnos¢
satis est dla jednosci Kosciota. Szafarstwo srodkéw taski, a wiec zwiastowanie
Stowa Bozego i udzielanie sakramentow, stanowi tez konstytutywny element
stuzby urzedu koscielnego, ktéry powotany zostat, by mozliwe bylo udzielanie
zbawczych daréw §rodkéw taski, w tym sakramentéw. Urzad koScielny jest tej
stuzbie podporzadkowany.

Powyzsze podsumowujgce wywody ukazujg, jak prezentacja poszczegélnych
aspektéw sakramentalnego nauczania w LC zakorzeniona jest w ich zbawczym
pozytku. Cato$¢ nauczania LC o sakramentach ma bowiem za zadanie nie tylko
przyblizy¢ i ochroni¢ zbawcze dary w nich udzielane, ale przede wszystkim da¢
praktyczne wskazania, jak skutecznie z nich skorzystaé. Taka waga przywia-
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zywana na kartach LC do sakramentéw wynika z faktu, ze to w nich, dzieki
dzialaniu Ducha Swietego w Stowie, w zyciu Kosciola i poszczegdlnych jego
cztonkéw w sposéb odczuwalny nie tylko zmystem stuchu dostepne staje sie
przestanie o zbawieniu propter Christum, sola gratia per fidem.
Powyzsze podsumowanie przeditozonych w pracy wywodéw ukazuje, ze
— tak jak zaznaczono we wstepie — poza jej obrebem pozostaly takie kwestie,
jak pojmowanie w ksiegach wyznaniowych drugiego zasadniczego obok sa-
kramentéw $rodka taski, a wiec kazania — Stowa zwiastowanego’, a takze
pojmowania konfirmacji*. W kontekscie pierwszego z nich w nawigzaniu do
zasadniczego zagadnienia podjetego w niniejszej pracy szczegdlnie istotnym
wydaje sie kategoria Stowa Bozego, ktére w kazaniu staje sie Stowem styszal-
nym [verbum audibile] i zwiastowanym [verbum praedicatum], a w sakramentach
Stowem widzialnym [verbum visibile]*. Odnosnie konfirmacji w kontekscie
sakramentéw szczegdlnie wazkim problemem jest jej zwigzek z Wieczerzg
Paniska oraz ocena praktyki warunkowania pierwszego dopuszczenia do Sa-
kramentu Ottarza uprzednig konfirmacjg®.
Wskazane szersze konotacje nauki o sakramentach w , Ksiedze zgody” na-
suwajg pytanie o dalsze postulaty badawcze wynikajgce z przedstawionego

1 Na temat pojmowania kazania w teologii Marcina Lutra por.: V. Vajta, Die Theologie des Cottesdien-
stes bei Luther, Berlin 1958, 5.117-156; M. Meyer-Blanck, Cottesdienstlehre, Tibingen 2011, 5. 188-190; na
temat p6zniejszych koncepcji homiletycznych na gruncie ewangelickim zob.: M. Meyer-Blanck, dz.
cyt.,s.190-198.

2 Natematewolucji pojmowania konfirmacji w luteranizmie poréwnaj zbiér studiow przygotowanych
w ramach prac studyjnych Swiatowej Federacji Luteranskiej: Zur Geschichte und Ordnung der Konfirmation
inden Lutherischen Kirchen, red. K. Fror, Miinchen 1962; Commission on Education, Confirmation: A Study
Document, w: Commission on Education, Report 1957-1963. Document No. 16. Fourth Assembly of the Lutheran
World Federation July 30— August 11,1963 Helsinki Finland, bmw., brw., s. 20-77.

3 Por.: A.Beutel, Wort Gottes, w: Luther Handbuch, red. A. Beutel, wyd. 2, Tilbingen 2010, 5.369n, a takze
opracowanie autora niniejszej pracy: J. Sojka, Stowo zwiastowane w teologii Marcina Lutra i péZniejszym
luteranizmie, w: Billy Graham ,,Ewangelizator w rozdartym Swiecie”. Studium ekumeniczne, red. A. Palion,
Katowice 2015, 5. 54-57.

4 Jest to przedmiotem zainteresowania programéw studyjnych poswieconych konfirmacji, prowa-
dzonych przez §wiatowq Federacje Luterarska, por.: Commission on Education, dz. cyt., s. 99-102;
R. Virkkunen, Konfirmation in den lutherischen Kirchen heute. Studien iiber die Konfirmation in den LWB-
Mitgliedskirchen von 1979-1986, ,LWB-Studien. Berichte und Texte aus der Studienabteilung” r. 1987,
z. November; Studie iiber Konfimandenarbeit. Berichte aus der ganzen Welt. 4.-8. September 1995 Genf
Schweiz, ,LWB-Dokumentation”t. 38:1995. Podsumowanie dyskusji odnosnie pierwszego dopuszczenia
do Sakramentu Ottarza w powiazaniu z konfirmacja na forum Swiatowej Federacji Luteranskiej por.

\

opracowanie autora niniejszej pracy: J. Sojka, Problem pierwszego dopuszczenia do Wieczerzy Panskiej
w dyskusji na forum Swiatowej Federacji Luterariskiej z lat 1947-2010, ,Studia Gdaniskie” t. 36: 2015, 5. 96-102.
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materiatu. Majac na uwadze ustalenia przedstawione w zawartej we wstepie

analizie stanu badann w krajowej literaturze sekundarnej odnosnie , Ksiegi

zgody”, nalezy uzna¢, ze przywolane tam jedyne dwa dostepne na gruncie

polskim opracowania monograficzne dotyczace kolejno ujetego w niej modelu

zbawczego posrednictwa’ oraz pneumatologii®, uzupelnione o ustalenia na

temat sakramentéw przedlozone w niniejszej pracy nalezy uznaé¢ za niewy-
starczajace. Pilnego opracowania monograficznego domagaja sie chocby takie

tematy, jak calo$ciowo ujmowana soteriologia LC czy tez jej eklezjologia, ze

szczeg6lnym uwzglednieniem nauki o urzedzie koscielnym. Pierwszy z tema-
tow zostat wskazany ze wzgledu na jego kluczowe znaczenie dla teologicznej

refleksji tradycji ewangelickiej, drugi za$ przede wszystkim ze wzgledu na jego

wazkos¢ w kontekscie ekumenicznym.

O wiele bogatszy zaséb literatury w niemieckim kregu jezykowym nie
stawia tak pilnych, a zarazem oczywistych wyzwan badawczych, z jakimi do
czynienia mamy na gruncie polskim. Jednak takze tam mozna dostrzec pewne
braki. Biorgc pod uwage znaczenie ekumenicznie prowadzonych badan nad
wypowiedziami , Ksiegi zgody” dla ogdlnej debaty nad jej interpretacjg, nalezy
postawi¢ postulat, by wyszly one poza krag teologéw tradycji ewangelickiej i ka-
tolickiej. Wydaje sie, ze wlgczenie w te badania teologéw tradycji prawostawnej
badz anglikaniskiej, czy tez spadkobiercéw tzw. ,lewego skrzydta Reformacji’
umozliwi otwarcie nowych perspektyw badawczych i ekumenicznych. Stad za
oczekiwane opracowanie uznac¢ nalezy wspdlne komentarze do zasadniczych
czesci ,Ksiegi zgody”, nieograniczajace sie jedynie do kwestii sakramentéw,
pisane we wspolpracy teologéw luterariskich z przedstawicielami wskazanych
wyzej tradycji na wzor takich opracowan, dotyczacych chocby CA, przygoto-
wanych przez przedstawicieli tradycji ewangelickiej i katolickiej’.

Koniczac formutowanie postulatéw badawczych odwotujacych sie do za-
kresu badan w niniejszej pracy, nalezy wskazaé, ze szczegdlnie na gruncie
polskim istotne wydaje sie wykorzystanie przedtozonych w niej ustalen do
badan o charakterze zaréwno ekumenicznym, jak i skupionych na analizie
tozsamosci wspoltczesnego luteranizmu. Nalezy bowiem, siegajac do podstaw
konfesyjnych luteraniskiej tradycji wywodzacych sie z wieku XVI, pytac o to, jak

”

5 S.C. Napiérkowski, Solus Christus. Zbawcze poSrednictwo wedtug , Ksiegi zgody”, Lublin 1999.

6 M.Walus, Spiritus Sanctificator. Cztowiek wobec Ducha Swietego wedhig ksigg wyznaniowych luteranizmu
(1529-1537), Lublin 2010.

7 Por. Confessio Augustana Bekenntnis des einen Glaubens. Gemeinsame Untersuchung lutherischer und
katholischer Theologen, red. H. Meyer, H. Schiitte, Paderborn-Frankfurt am Main 1980; Die Confessio
Augustana im 6kumenischen Gespréich, wyd. F. Hoffmann, U. Kithn, Berlin 1980.
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s3 one wykorzystywane na gruncie wspdtczesnego luteranizmu i to zaréwno
w dyskursie na poziomie §wiatowych organizacji luterafiskich (np. Swiatowa
Federacja Luteranska), jak i w lokalnych Kosciotach w réznych obszarach
Swiata i Europy, w tym réwniez w polskim Kos$ciele Ewangelicko-Augsburskim.
Kolejne wazkie pytanie badawcze, tym razem w kontekscie ekumenicznym,
brzmi: w jaki sposéb sakramentalne dziedzictwo XVI-wiecznej teologii ujete
w normatywnych Zrédlach tradycji luteranskiej, jakimi sg ksiegi wyznaniowe,
jest recypowane we wspotczesnym dialogu i praktycznej bilateralnej i multi-
lateralnej wspétpracy ekumenicznej, zaréwno na poziomie ogélno§wiatowym,
jak rowniez regionalnym i lokalnym.

Na zakoficzenie powyzszego podsumowania przedstawionych w pracy
wywoddow, a takze prezentacji nawigzujacych do ujetych w niej wynikéw po-
stulatéw badawczych nalezy podkresli¢, ze wiernosé¢ Kosciota nauczaniu lu-
teranskich ksigg wyznaniowych na temat sakramentéw realizuje sie przede
wszystkim w konsekwentnym unaocznianiu ich zbawczego znaczenia w zyciu
Kosciota. Patrzac na wspdlczesng praktyke eklezjalng polskiego luteranizmu,
nalezy w tym miejscu wskaza¢ dwa szczegdlne aspekty realizacji tego zadania,
ktére wymagaja poglebionej refleksji i rozwiniecia w praktyce Kosciota Ewan-
gelicko-Augsburskiego w Polsce.

Pierwszy z nich odnosi sie do nauczania o Chrzcie, ktére we wspbiczesnej
polskiej luteranskiej praktyce koncentruje sie na pojmowaniu tego sakramentu
jako aktu inicjacji chrzescijanskiej, przez ktory jest sie wlgczonym do Koscio-
fa. Brak natomiast wiasciwej tradycji reformacyjnej refleksji o Chrzcie jako
wydarzeniu konstytuujgcym i okreslajacym cale zyciu chrzescijanina, ktére
aktualizuje sie wjego codziennym zyciu w pokucie. Jako jeden ze skutkéw tego
pominiecia nalezy wskazac¢ kontrowersje, jakie budzi praktyka Chrztu dzieci, co
przejawia sie czasami w odsuwaniu aktu Chrztu do momentu, w ktorym dziecko
osiggnie wiek uzdalniajacy je do swiadomej decyzji wiary badz tez oczekiwaniu
ponowienia Chrztu jako reakcji na poglebione religijne przezycia doswiadczane
w dorostosci. Wydaje sie, ze tego typu watpliwosci czy tez praktyki w sposéb
zasadniczy sprzeczne z ujeciem teologii luteranskiej znajdujg podatna glebe
tam, gdzie Chrzest zredukowany zostaje do inicjacyjnego punktu w biografii,
ktérego znaczenie dla catosci zycia chrzescijariskiego i doswiadczanych w jego
trakcie pokuty i nawrdcenia pozostaje niejasne. Stad tez wydaje sie niezbednym,
by potozy¢ nacisk w nauczaniu o Chrzcie polskiego Kosciota luteranskiego
na ten istotny dla teologii reformacyjnej aspekt Chrztu i propagowac jego
znaczenie dla catosci zycia chrzescijanina, ktére znajduje swoj praktyczny
ksztalt w codziennym aktualizowaniu do§wiadczenia chrzcielnego poprzez
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pokute. W tym kontekscie koniecznym jest takze poddanie krytycznej refleks;ji
istniejacej praktyki konfirmacyjnej Kosciota pod katem jej zwigzku z Chrztem
rozumianym jako czynnik konstytuujacy codzienno$¢ chrzescijanina.

Drugi ze wspomnianych aspektéw domagajacych sie pogtebionej reflek-
sji 1 rozwiniecia w praktyce Ko$ciota Ewangelicko-Augsburskiego w Polsce
dotyczy Sakramentu Otftarza, a konkretnie jego miejsca i znaczenia w zyciu
nabozenstwowym Kosciota i poboznosci jego cztonkéw. W tym kontekscie
zjednej strony nalezy ze smutkiem odnotowac obecne w polskim luteranizmie
tendencje, by wykluczaé liturgie eucharystyczna z gléwnego nabozenistwa zboru
badz tez sprawowac jg jedynie w wybrane niedziele miesigca czy §wieta roku
koscielnego (ze szczegblnym uwzglednieniem Wielkiego Pigtku). Z drugiej
za$ strony z radoscig nalezy stwierdzi¢, ze wskazane wyzej, nieuzasadnione
na gruncie luteranskiej tradycji konfesyjnej praktyki, spotykaja sie obecnie
w Kosciele z krytyka i stajg sie przedmiotem praktycznych zmian w zyciu po-
szczegOlnych parafii. Wieczerzy Pariskiej stopniowo przywracane jest nalezne
jej miejsce w coniedzielnym nabozenstwie gtéwnym zboru, a wirdd polskich
luteran wzrasta §wiadomos¢, ze Sakrament Ottarza jest drugim obok kazania
zasadniczym punktem kulminacyjnym luteranskiego nabozenstwa. W swietle
przedstawionych w niniejszej pracy ustalen nalezy jedynie postulowaé, by te
zarysowane tutaj pozytywne tendencje znalazly swojg kontynuacje i poglebienie,
tak by Wieczerza Pariska nie tylko odzyskata nalezne sobie miejsce w liturgii
Kosciola, ale przede wszystkim, by w §wiadomosci wiernych stala sie istotnym
elementem ich poboznosci, a takze odpowiedzig na ich potrzeby, odnoszace
si¢ nie tylko do zbawienia, ale takze do wsparcia i wzmocnienia w obliczu
wyzwan codziennej egzystencji.
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Streszczenie

Praca ,Widzialne Stowo. Sakramenty w luteraniskiej »Ksiedze zgody«” stawia
sobie za cel ukazanie nauczania o sakramentach zawartego w korpusie luteran-
skich ksigg wyznaniowych. Opierajac sie obok analizy zrédtowej poszczegdlnych
czesci ,Ksiegi zgody” takze na analizie debaty nad trescig poszczegdlnych
ksigg wyznaniowych po roku 1945, praca ukazuje takze weztowe zagadnienia
z debaty nad problematykg teologii luteraniskich wyznan.

Prace otwieraja dwa rozdzialy wprowdzajace. Pierwszy z nich prezentuje
zarys rozwoju teologii sakramentéw przed Reformacjg od $wiadectw nowote-
stamentowych, przez dyskusje w Kosciele starozytnym i Sredniowiecznym, az
po krytyke zastanego modelu sakramentalnego dokonanego przez Reformacje
wittenbersky, co przedstawione zostato na przykladzie pisma Marcina Lutra

,O niewoli babiloniskiej Kosciota”. Rozdziat drugi, takze w niezbednym zarysie,
przedstawia natomiast kwestie ksigg wyznaniowych jako szczegdlny przypadek
chrzescijariskiego wyznania. Fenomen ksigg wyznaniowych rozpatrywany jest
nie tylko w perspektywie historii powstania ich luteranskiego zbioru — , Ksiegi
zgody”, ale takze w perspektywie pytania o obecnos¢ tego typu wyznan wiary
w innych tradycjach chrzescijaniskich. Rozdziat ten koficzy prezentacja proble-
mu normatywnosci ksiag wyznaniowych na gruncie luteranskim, z uwzgled-
nieniem odniesiert do zasady sola scriptura.

W kolejnych 14 rozdziatach oraz dwdch ekskursach praca ukazata podsta-
wowe zagadnienia dotyczace teologii sakramentéw zawarte w , Ksiedze zgody”.
Kazdy z omawianych watkow ukazany jest najpierw w ramach teologii po-
szczegOblnych powigzanych historyczno-teologiczne grup pism wyznaniowych
(1. CAiACA;2. MKi DK; 3. AS; 4. Traktatu; 5. FC), a nastepnie w syntetycznym
podsumowaniu ukazane sa gtéwne linie myslenia ,Ksiegi zgody”, a takze ist-
niejace w niej zbieznosci i rozbiezno$ci.
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Opracowanie teologii sakramentéw w luteranskich ksiegach wyznaniowych
otwiera rozdzial poswiecony definicji sakramentu, ukazujgce zaréwno wspdlne
watki refleksji , Ksiegi zgody” (§rodki faski, §rodki dziatania Ducha Swietego),
jak i rozbieznosci dotyczace liczby sakramentéw (obok Chrztu i Wieczerzy
Panskiej ksiegi wyznaniowe zaliczajg do nich takze pokute jako sakrament
pokuty). W dalszej czesci, idac za wiekszoscig komentatoréw i rozstrzygnie-
ciem ,Formuly zgody”, praca zajmuje sie dwoma sakramentami: Chrztem
i Wieczerzg Paniska, pozostawiajac kwestie powigzane z sakramentem pokuty
do oméwienia w dwoch obszernych ekskursach.

Definicyjne rozwazania rozdziatu trzeciego uzupetniaja dwa kolejne wska-
zZujace na znaczenie powiazania z Duchem Swietym oraz Stowem zewnetrznym
dla pojmowania sakramentu w , Ksiedze zgody”. Te dwa watki konstytutywne
dla definicji sakramentu w luterariskim zbiorze ksigg wyznaniowych wyréz-
niono, by pokazaé ich wage na tle ich sakramentalnych rozwazan.

Rozwazania o sakramentach w perspektywie ogélnej uzupetniajg dwa kolej-
ne rozdzialy, ktére przedstawiajg obiektywna i subiektywng perspektywe spoj-
rzenia , Ksiegi zgody” na sakramentalny dar. Rozdzial 6. ukazuje ugruntowang
w Stowie obietnicy zawartej w sakramencie jego obiektywnos¢, ktéra czyni
go niezaleznym od dyspozycji zaréwno szafarza, jak i osoby go przyjmujace;.
Rozdzial 7. za$ podkresla stawiany przez poszczegdlne czesci ,Ksiegi zgody”
wymog wiary w konkretne obietnice zawarte w sakramentach, ktéry warun-
kuje skuteczne przyjecie sakramentalnego daru. Istota tego daru ujeta jest
w rozdziale 8. Zaréwno w perspektywie ogélnej, zgodnie z ktérg do pozytku
sakramentu nalezy zaliczy¢ budzenie i wzmocnienie wiary, pocieszenie sumien
oraz odpuszczenie grzechow i zbawienia. Jak i w pespektywie szczegbtowe;j,
ktéra widzi w sakramencie Chrztu inicjacje drogi zycia chrze$cijaniskiego
i poczatek walki czlowieka ze starym, grzesznym Adamem, a w Wieczerzy
Panskiej posilenie na tej drodze.

Kolejne dwa rozdzialy przedstawiajg kwestie szczegétowe odnosnie Chrztu.
Rozdzial9. prezentuje argumentacje , Ksiegi zgody” na rzecz Chrztu dzieci, za$
rozdziat1o. ukazuje, gtéwnie na bazie nauczania ,Matego katechizmu” i, Duze-
go katechizmu”, jak Chrzest aktualizuje sie w Zyciu chrzescijanina w codziennej
pokucie. Do tych rozwazan o pokucie dotgcza Ekskurs 1, ktéry ukazuje obecne
na kartach ,Ksiegi zgody” pojmowanie pokuty jako stalego elementu zycia
chrzescijaniskiego realizujgcego sie dzieki dziataniu sadu w Stowie Zakonu
i uwalniajacej z wywotanych nim trwég obietnicy Ewangelii.

Nastepne cztery rozdzialy omawiajg szczegétowe kwestie dotyczace Wie-
czerzy Panskiej. Rozdziat 11. analizuje problem obecnosci ciata i krwi Chrystusa
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w Wieczerzy Panskiej, ukazujgc kontrowersje interpretacyjne na gruncie ,Wy-
znania augsburskiego”i ,Obrony Wyznania augsburskiego” orazjednoznaczng
obrone realnej obecnosci ciata i krwi w elementach w pozostalych czeséciach
,Ksiegi zgody” (za wyjatkiem ,Traktatu o wladzy i prymacie papieza”, ktory
tematem sie nie zajmuje). Rozdzial 12. ukazuje reformacyjng krytyke zawartg
w , Ksiedze zgody” wymierzong w pojmowanie mszy, skierowang przeciw jej
ofiarniczemu charakterowi w imie obrony jednorazowosci i wystarczalnosci
ofiary krzyzowej Chrystusa, a takze przeciw mszom prywatnym. Rozdziat
13. omawia kluczowy reformacyjny postulat praktyczny, to jest udzielanie
Wieczerzy Paniskiej pod obiema postaciami (chleba i wina) wszystkim, a wiec
takze swieckim, ktérzy do niej przystepuja. Zasadniczym watkiem krytyki
zastanej praktyki jest wierno$¢ ustanowieniu Chrystusa. Rozdziat 14. uzupet-
nia rozwazania szczegétowe na temat Wieczerzy Panskiej, podsumowujac
wypowiedzi ,Ksiegi zgody” na temat niemajacych dla niej pierwszoplanowego
znaczenia kwestii praktycznych zwigzanych ze sprawowaniem Sakramentu
Ottarza. Wsrdd nich znalazly sie takie kwestie, jak warunki dopuszczenia do/
wykluczenia od Wieczerzy Panskiej, przebieg i jezyk liturgii, a takze pytanie
o czestotliwo$¢ przystepowania do sakramentu.

Rozwazania odnos$nie szczegbétowych kwestii zwigzanych z sakramentami
uzupetnia Ekskurs 2, ktéry zajmuje sie nauczaniem spowiednim , Ksiegi zgody”.
Ukazuje on nacisk na absolucje (ktéra tylko ,Wyznanie augsburskie” i ,,Obrona
Wyznania augsburskiego” postrzegaja jako sakrament pokuty) w ramach na-
uczania spowiedniego, a takze nacisk na duszpasterska pocieche sumien, jak
ma nie$¢ spowiedZ prywatna nieobcigzona przymusem przystapienia do niej
badz tez obowigzkiem wyliczenia wszystkich grzechéw, ktérego kompletnosé
miataby warunkowaé skutecznos¢ absolucji.

Zamykajace prace rozdzialy 15.116. ukazuja eklezjologiczny kontekst naucza-
nia , Ksiegi zgody” o sakramentach. Pierwszy z nich omawia status sakramen-
téw jako notae ecclesiae, a wiec konstytuujgcych Ko$ciét znamion, po ktdrych jest
on rozpoznawalny. Sakramenty, obok zwiastowania Stowa Bozego, jako notae
ecclesiae stanowig tez kryterium jednosci Kosciota. Rozdziat 16. zas ukazuje, ze
szafarstwo sakramentéw nalezy do konstytutywnych zadan urzedu koscielnego.






Summary

The work “Visible Word. Sacraments in the Lutheran Book of Concord” aims to
present the teaching on sacraments of the Lutheran Symbolical Books. Based
on the source analysis of particular parts of the “Book of Concord”, as well as
on the analysis of the debate on the content of the particular Confessional
Books after 1945, the work also shows the key issues of the debate on the topic
of the theology of the Lutheran confessions.

The work is opened by two introductory chapters. First of them presents
an outline of the theology of sacraments before the Reformation, starting
with the New Testament witnesses, through the discussion in the ancient
and medieval church, until the criticism of the sacramental model by the
Wittenberg Reformation, which was presented on the example of Martin Lu-
ther’s work “On the Babylonian Captivity of the Church”. The second chapter,
also in a necessary outline, presents the question of confessional books as
a particular case of Christian confession. The phenomenon of confessional
books is discussed not only in the perspective of history of the creation of its
Lutheran collection — “The Book of Concord”, but also in the perspective of
the question about the presence of such type of confessions in other Christian
traditions. The chapter ends with a presentation of the problem of normativity
of the confessional books within Lutheranism, including references to the
sola scriptura principle.

In the further 14 chapters and two excursuses the work has shown basic
questions connected with the theology of the sacraments included in the
“Book of Concord”. Each of the discussed threads is presented first within the
theology of particular historically and theologically connected groups of con-
fessional writings (1. Augsburg Confession and its Apology; 2. Small and Large
Catechism;3. Smalcald Articles; 4. Treaty; 5. Formula of Concord), and then, in
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a synthetic summary, the basic ways of thinking of the “Book of Concord”, as
well as concurrences and divergences it includes, are presented.

The study of the theology of the sacraments in the Lutheran confessional
books is opened by a chapter dedicated to the definition of sacrament, pre-
senting both common threads in the reflexion of the Book of Concord (means
of grace, means of Holy Spirit’s working), and divergences concerning the
number of sacraments (aside from Baptism and Lord’s Supper, the Confes-
sional Books count among them also penance as a sacrament). In the next part,
following most commentators and the decisions of the “Book of Concord”,
the work deals with two sacraments: Baptism and Lord’s Supper, leaving the
questions connected with the sacrament of penance to be discussed in two
lengthy excursuses.

The reflections on definitions from chapter three are completed by two
following ones, pointing to the significance of the connection with the Holy
Spirit and the external Word for the understanding of the sacrament in the

“Book of Concord”. These two threads, constitutive for the definition of the
sacrament in the Luteran collection of confessional books, were singled out
to show their importance against the background of the “Book of Concord’s”
reflections on the sacraments.

The reflections on sacraments in a general perspective are made complete by
the following two chapters, which present an objective and subjective perspective
of the “Book of Concord’s” outlook at the sacramental gift. Chapter 6 presents
the objectivity of a sacrament, established in the Word of promise it includes,
which also makes the sacrament independent of both the dispenser’s and the
receiver’s disposition. Chapter 7 stresses the requirement of faith in specific
promises attached to the sacrament, raised by the “Book of Concord”, which is
a condition of successful acceptance of the sacramental gift. The essence of this
gift is grasped in chapter 8. Both in a general perspective, according to which
waking up and strengthening of faith, comfort of conscience, forgiveness of sins,
as well as salvation should be counted as the benefits of the sacrament, and in
the detailed perspective, which sees in the sacrament of Baptism an initiation
of the road of Christian life and the beginning of a man’s fight against the old,
sinful Adam, and in the Lord’s Supper a strengthening meal on this road.

The following two chapters present the detailed questions around Baptism.
Chapter 9 concerns the arguments of the “Book of Concord” in favour of the
Baptism of children, and chapter 10 shows, mostly based on the teaching of
the “Small Catechism” and “Large Catechism”, how Baptism becomes real and
valid in a Christian’s life in everyday penance. Excursus 1 is attached to these
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reflections on penance. It shows the understanding of penance as a constant
element of Christian life, realised through the work of the judgement in the
Word of the Law, and the promise of the Gospel, which frees from the fears
evoked by it.

The following four chapters discuss detailed questions concerning Lord’s
Supper. Chapter 11 analyses the issue of the presence of Christ’s body and blood
in the Lord’s Supper, showing controversies in interpretation based on the

“Augsburg Confession” and its “Apology”, as well as a clear defence of the real
presence of the body and blood in the elements in the other parts of the “Book
of Concord” (except for the “Treatise on the Power and Primacy of the Pope”,
which does not deal with this topic). Chapter 12 presents the Reformation’s
criticism in the “Book of Concord” concerning the understanding of the mass,
aimed against its character of a sacrifice in the name of defending the idea
that Christ’s sacrifice on cross happened one time for all times and is sufficient,
as well as against private masses. Chapter 13 discusses the Reformation’s key
practical demand, i.e. giving the sacrament in both forms (bread and wine) to
all, which means also to lay people, who come to receive it. An essential thread
of the criticism of the set practice is being faithful to Christ’s establishment.
Chapter 14 completes the detailed reflections on the subject of Lord’s Supper,
showing a summary of the “Book of Concord’s” statements on the practical
issues that do not have a key importance, connected with celebrating the sac-
rament of the altar. Among them there are such questions as the conditions
of admitting to/excluding from the Lord’s Supper, course and language of the
liturgy, as well as the question of how often one can receive the sacrament.

Reflections on detailed questions connected with the sacrament are com-
pleted by Excursus 2, which deals with the “Book of Concord’s” teaching on
confession. It shows the stress it puts on absolution (which only the “Augsburg
Confession” and “Apology of the Augsburg Confession” see it as an element
of penance) within the teaching on penance, as well as the stress on pastoral
comfort to consciences, which is to be brought by the private confession that
is not burdened by the constraint of attending it, or of naming all sins, which
would supposed to be a condition for an absolution’s effectiveness.

Chapters 15 and 16, which close the work, present an ecclesiological context
for the “Book of Concord’s” teaching on sacraments. First of them discusses
the status of sacraments as notae ecclesiae, i.e. constitutive marks of a church,
by which it is recognised. Sacraments, next to preaching God’s Word, as notae
ecclesiae are also a criterion for church’s unity. Chapter 16 shows that stew-
ardship of the sacraments belongs to constitutive tasks of the church’s office.






