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I. A disszertacié célja, motivacioi

A mai keresztyén hitmegélés altalaban alkalomszerlien, csupan az €let bizonyos teriileteihez és
nem a teljességéhez kapcsolddoan nyilvanul meg. Ezzel egyiitt jar a fogalmak kitliresedése vagy
azok pusztan szentimentalis értelmezése. A keresztyén kozosség sokszor a mai kort
meghatdroz6 filozofiai dramlatok hataséara életk6zosség helyett érdekk6zosséggé valik. Ennek
tiinetei a keresztyén egyén individualista gondolkodasaban, a kozosség értelmezésének és
foképp megélésének modjaban mutatkoznak meg. Ez alatt azt értem, hogy a kozosségnek vagy
inkabb tarsasagnak, a hivo sokszor csak addig kivan a tagja lenni, amig az egyéni sziikségleteit
szolgalja vagy megfelel individualis preferenciainak. Ez sokszor tetten érheté még a torténelmi
egyhazak hitgyakorlataban és mindennapi életében is, az egyre markansabban megmutatkozo
¢lménykeresztyén tendencidkban, amelyekben a hitmegélés célja az egyén lelki vagy testi
oromének vagy oOnkiteljesedésének elérése barmiféle eszkatologiai vagy a vita eterna-ra
vonatkozo6 tavlat nélkiil. A hiiség, kitartas, Istenben val6 feltétlen bizalom, az 6rok életben vald
reménység, illetve az ¢élet abszolut Istentdl fiiggd értelmezése és megélése, eldzetes
feltételezésem szerint hattérbe szorul. Ezekbdl a tapasztalatbol adodik a kérdésem miszerint,
hogyan fiigg Gssze a hit egzisztencidlis megtapasztaldsa az egyén ¢és a kdzosség helyzetével.
Ezek a Bibliaban és a teologiatorténetben egymas nélkiil értelmezhetetlenként jelennek meg.
Ugy, hogy létiiket és allapotukat elsédlegesen nem az emberi, hanem az isteni akarat és
megeldzé vagy kezdeményezd szandék szavatolja, de nem elhanyagolhaté benniik az emberi
tevékenység sem. Hogyan képes a mai egyhdz megjeleniteni azt a kapcsolatot, ami az
egyhaztorténet nagyobb részében az ember szamdra azt jelentette, hogy 1étét nem tudta
elképzelni az egész teremtést atfogd és alakitd transzcendens nélkiil? Ezek mellett olyan
gyakorlati kérdések vezettek a témahoz, mint a lelkiség nem szélsdségesen individualis
értelmezésének lehetdségei, az imadsag lesziikiilt gyakorlatinak a megvaltoztatdsanak
lehetdségei és az echhez sziikséges teologiai erdforrasok a tradicidok felelevenitésével és
megfeleld teologiai megalapozédsaval.



I1. Feldolgozasi médszer és a disszertaciéo gondolatmenete

Az elsé fejezetben az egész témat meg kivanom alapozni bibliai teoldgiai valamint rendszeres
teologiai szempontbdl. Ez nem jelenti egy adott bibliai szakasz mély exegetikai elemzését,
hanem arra torekszem, hogy atfogo6 képet adjak a téma szempontjabdl fontos fogalmak tagabb
bibliai teologiai és rendszeres teoldgiai megértéséhez. Komolyan épitek Luther és Kalvin
teologidjara, amit azért fontos, mert hidat képezhetnek a posztmodern kor €s a protestans
spiritualitds kozott, mivel hangstulyozzak a hittapasztalat individualis jellegét, az ember ¢és a
hivé személyes kapcsolatanak lehetéségét. igy a 1ényegiik mai korba valé elméleti és gyakorlati
atiiltetése lehetdség a személyes kegyességét minél jobban megélni kivand modern-
posztmodern ember szamara is. A posztmodern és a modern kor egyén és kdzosségképének
filozofiai €s teologiai elemzésérdl szo16 fejezetben szeretném ennek sajatos olvasatat adni, mely
elrugaszkodik az egyhdz sokszor egyoldalian elutasitdé vagy elfogadd mindsitéseitol, €s
megprobal szintézist teremteni az ekklézioldgia szamara, az adott filozofiai, egymastol
elvalaszthatatlan korszakok értelmezésében Ennek az a felismerés az oka, hogy hajlamosak
vagyunk a posztmodernt, mint negativ filoz6fidt szembe allitani az egyhéz tradicionalisnak
mondott értékeivel. A vizsgdlat soran bizonyitani kivanom, hogy ezek a tradiciondlisnak
mondott értékek altaldban a modern filozéfia derivatumai és igy kozelebb alnak a filozoéfiai,
gondolkodashoz. A modern szempontrendszerek alapjan megfogalmazott posztmodern
jelenségekkel kapcsolatos kritikak olyan alapon fogalmaznak meg biralatokat, amilyen alapon
azok maguk is biralhatoak, ugyanis a modernnek ¢€s a posztmodernek kozos filozofiai gydkere
van. A harmadik fejezetben a mai nyugati keresztyénség egyik legégetobb problémajat
targyalom, miszerint mik a jellemzdi és mi a kiillonbség az élménykeresztyénség és a
pneumatikus egzisztencia, a Szentlélek altal meghatarozott hivd 1ét kozott. Ez egy olyan teriilet,
mely a magyar egyhazi kdzbeszédnek lappangé modon része. A konkrét tudomanyos vizsgalat
célja az, hogy elvi szinten élesen el lehessen vélasztani a kettét. Ez azt a célt szolgélja, hogy
kozosségeinkben minél jobban elkeriilhetd legyen az ¢lménykeresztyénség hatasa és lehetoség
legyen a ra valo reflektalasra. A negyedik fejezetben azt targyalom, hogy hogyan viszonyul
egymashoz az egyhaz lelki tartalma (communio) és a lathatdé megjelenése (congregatio). Itt
épitek a teoldgiatorténet nagy egyéniségeire, akiknek a meglatasai véleményem szerint olyan
hitbeli megtapasztalasok, melyek relevanciai ma is interpretalhatoak és aktualizalhatoak
lehetnek. Az 6tddik fejezetben az unio mystica értelmezésével a hivok és Krisztus titokzatos
egységével és ennek a sakramentumokhoz vald viszonyaval foglalkozom. Az unio mystica,
mint fogalom dnmagaban nem bir nagy jelentéséggel, mert kovetkezményei nem, vagy csak
latens modon jelennek meg a gyiilekezeti gyakorlatban. Fogalmi szinten a reformatus teoldgiai
tudomany ismeri és képviseli jelen korunkban is, de konzekvencidi nagyon marginalisan
jelennek meg a gyakorlati teologidban. A hatodik fejezetben a keresztyén misztika kérdéskorét
targyalom. Ez kiemelked6en fontos abbol a szempontbol, hogy megfeleld értelmezéssel
megsziinne az a félreértés, ami a keresztyén misztikat egylényegiinek tekinti a miszticizmussal,
illetve az a téves elképzelés, miszerint a protestans hivé nem lehet misztikus. Kalvin és Luther
pl. rengeteget meritett Clairvaux-i Bernat misztikajabol, de a 20. szazad nagy sem alt tavol a
misztika. A hetedik fejezetben az ecclesiara interpretalom a dolgozat eredményeit. Ennek
alapjaul a kowvovia értelmezését veszem, mint az egyhdazi élet tartalmanak egyik legfontosabb
fogalmat. Igy targyalom az egyhaz szeretet-, imadkozo-, sakramentélis-, és liturgikus kozosség
voltat, tekintettel a posztmodern korra érvényes konzekvenciakra és a szeretet misztikaban rejlo
lehetoségekre. A nyolcadik fejezetben a kozosséghez tartozas etikai és ekkléziologiai
konzekvenciait targyalom a szeretetnek abbdl az értelmezéseébdl, amit a dolgozat negyedik
fejezetében kifejtek. A disszertacio célja annak bizonyitasa, hogy az ecclesia, a communio, a
congregatio és az ezekben €16 egyén és kozosség hittapasztalatat az Istent6l nyeri és csak ennek
a ténynek a helyes értelmezésével és gyakorlatba iiltetésével valhat az egyhaz a keresztyén hit
egzisztencialis megélési helyéve, mely nélkiil gyakorlatilag az €let is értelmezhetetlenné valik.
Ez a posztmodern korban is hidat képezhet az egyén, a tdrsadalom és az egyhaz kozott.
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I11. Eredmények osszefoglalasa

A hit mind az O, mint pedig az Ujszovetségben olyan bizalmi éallapot, ami az Isten
kezdeményezésére all fenn felé. Aki hisz, az elszakithatatlan kapcsolatba kertil Istennel, aminek
romlasat szenvedésként, hidanyként éli meg. A hit, mint az emberi egzisztencia 1étsziiksége, nem
szlint meg a modern-posztmodern korban, hanem a kiils6 kiindulasa alakult 4t belso
kiindulassd. Ez a szekuldris fogalmak transzcendentdloddsaval, masrészt az egyén On-
vagy az dnmagaban all6 egyén belsé valdsaga iranyaba nyilvanulnak meg. A hit dinamikus
torténés, ami az Isten és az ember kozott jatszodik le €s az ember vagy kdzosség alapvetd 1étét
érintd hatasai vannak. Ilyen a feltétlen bizalom, az engedelmesség, a teljes egzisztencia Istenhez
kotottsége, az igazsadgossag €s a hiliség érvényesiilése. A posztmodern modernre épiild
antropologidja és ismeretelmélete elveti annak lehetdségét, hogy a megismerés az emberen
kiviili 1étez6tdl is johet. A megismerés forrasa nem lehet mas csak a megismer6 individuum. A
posztmodern egyén igazsaganak igazoldsdhoz nincs sziikség a kozOsségi normakra, igy a
fogalom atomizalodik és a megismerd szubjektum 6nalldé normarendszeréhez igazodik. Az
igazsag kizardlag az egyén 6nmagabol fakadé tapasztalatainak a derivatuma. A modern egyediil
azt tekinti legitimnek, ami egy kozosségnek, mint szuverénnek, a felismerésébdl fakad. Igy az
egyhaz alapvetd tételei, mint pl. a pneumatoldgia, a szotérioldgia, a krisztologia, a trinitastan,
a communio, a sakramentumok, az unio mystica, az imadsag sokszinlisége elveszitik
lényegiiket és formalis gyakorlatokka valnak elveszitve egyéni és k6zosségi formalo hatasukat.
Az egyhaz véalasza a modernitasra olyan belsd fesziiltséget okozott, ami magaban az ecclesidban
is megkérddjelezte a fent emlitett tételek egzisztencidlis relevanciajat. Az egyhaz alapvetd
modernitashoz vald pozitiv hozzaédllasa abbol a hamis tudatbol fakad, hogy a modernt a
posztmodernhez képes jobbnak érzékeli. Ennek oka az, hogy a modernités idején az egyhdz
intézményes befolydsa nagyobb volt a mainal. Az egyhaz mai helyzete, miszerint a hit csak a
tarsadalom bizonyos részeit érintd valosag, a modern és nem a posztmodern kor terméke. A
posztmodern ezt a helyzetet tovabb relativizalta és kiszolgaltatta az egyhazat az egyén
Onistenitésének és ¢élményszolgaltatoként maradt jelen az egyének életében, vagy ahogy a
posztmodern filozofia kapcséan, figyelembevételre sem keriilt. A posztmodernben az egyhaz
mint a metanarrativak intézményrendszerének a része jelenik meg, amely olyan egyetemes
igazsag képviseletének a szdndékaval 1ép fel, amit a posztmodern gondolkodas meghaladott.
Mindemellett a posztmodern nem végérvényesen negativ helyzet a modernnel szemben. Sokkal
tobb lehetdség rejlik benne anndl. A metanarrativak ugyanis az egyhdzat is belekényszeritették
egyes ideoldgidk kovetésébe. Elengedhetetlen, hogy az egyhaz le tudja magat valasztani az
ideologiai sikrol és sajat tizenetét Krisztus egyetlen valosaganak képviseldjeként fogja fel, igy
kiemelve azt ebbdl a sikbol. Erre akkor van esély, ha Krisztus bels6 tapasztalatta valik, olyanna,
ami az élet komplexitasaban fejti ki hatasat és nem az emberi jordl vald utopisztikus elképzelés
felé, hanem a valosag felé iranyit. Igy az egyén nem keriil a sablonizalds és a moralizalas
kategoriaiba, hanem a szeretet realitdséba 1ép be, ami szdmol az ember mindennapi allapotanak
blinnel szembeni kitettségével, de ugy, hogy soha nem tekinti 6t a Krisztus valosagan kiviil
esOnek. Krisztusban lehetdsége van a posztmodern egyénnek arra, ami sajat ismeretelméleti
kategoriai alapjan lehetetlen, ti., hogy masok tényleges valdsagaban részesedjen, illetve
alkalmassa valjon a Krisztuséban valo részesedésre. Ezt tigy kell megtapasztalnia, hogy az az
¢lete szerves része legyen ¢és hianyat egzisztencialis sziikségként tapasztalja, jelenlétét pedig a
szeretet erOtereként. A titokzatos egységet jelzd keresztségben és urvacsoraban az valik
megtapasztalhatova, hogy Krisztus szeretetében részesedik az egyén helyzetében és ez a
részesedés teszi Oket communiova és ezért valnak képessé egymas terheinek hordozasara. A
reformatori Orokség, éppen az egyhaznak azzal az attribitumaval szamol, struktaraja
onmagéaban nem hordoz semmilyen torténést, hanem ez Krisztus €s a Szentlélek altal vezetett
emberek kozdsségében valosul meg. Ez a struktarat is formélja, de nem emberi célok
érdekében, hanem azért, hogy benne a Krisztus Szentlélekben jelenvalo jelenléte és a titokzatos
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egység megélhetd legyen. Amikor ezt a formdalhatosagi kritériumot szem eldl téveszti az
egyhaz, akkor talalkozhatunk a lényeg, a tartalom és a struktura erodalodasaval. Ez akkor
kovetkezik be, mikor Krisztusra nem az egzisztenciat meghataroz6 ontologiai alapként tekint
az egyhaz, hanem mint a szubjektumot a magdbol kiindulé megismerésben ¢&s etikai
tajékozodasban segitd és a Vele lazan kapcsolodo egyhazi intézményt tAmogato entitasra vagy
erkolesi példara. Ha ezt nem ismerjik fel, akkor minden egyhézi kisérlet a forma
megreformalasara igazabol csak a probléma mas modszertanba torténd atcsatornazasa lesz, ami
az igazsagkeresés relativizmusaban elrejti eléliink a valddi problémat. Ennek az allapotnak a
feloldasara lehetdség a keresztyén misztika. Ami olyan egzisztencialis hitgyakorlat, mely az
Isten szuverenitasat és kizdrolagos kezdeményezd akaratét tartja szem el6tt. A posztmodern
helyzettel 6sszefliggésben ugy gyakorolhato, ha kidomboritjuk személyes jellegét, tigy, hogy
ez tovabb lendiiljon a szentek kozosségéhez tartozéas lehetdsége felé. A szeretetmisztika
pontosan a posztmodern ember elfogadasi vagyara és az allandoéhoz vald ragaszkodasi
sziikségére reflektal. Ha a posztmodern tarsadalmat, mint hedonista élménykeresé egyének
Osszességet hatarozzuk meg, akkor abbol kovetkezik, hogy a hedonizmus vagy az ¢lmény az
allandosag keresésének groteszk megnyilvanulasi formai. Mivel nem bizik semmiben ami
konvencionalis, ezért nem keresheti az allandosagot abban ami statikusan leirhat6. Az
¢lményben gy keresi az allandésagot, hogy megprobalja azt tobbszor reprodukalni. Mivel
ezeket még elméleti szinten sem lehet statikussa tenni, ezért ugy tlinhet, hogy itt a carpe diem
mentalitassal allunk szemben, azonban az allanddsag céltalan keresésérél van sz6. Ez a
legnagyobb kapcsolodasi feliilet a misztika és a posztmodern k6zott. A misztikat sem lehet
statikusan megfogalmazni. Benne van a jo értelemben vett dinamikus élmény ugy, hogy kozben
nem valik céltalanna, mert vilagos, hogy az alapja Krisztus kijelentése miszerint O egységben
van az Ovéivel, illetve megszolithatéva teszi magat szamukra, és a célja, a Krisztussal vald
alapvetd egység megélése a Szentlélek ajandékaként. A posztmodern egyén a megszolitottsag
utjan azt a dinamikat taladlhatja meg a misztikaban, amit a szekularis terekben keres. Ez esélyt
teremt szamara, hogy megtapasztalja Isten allandosagat, ami ennek a dinamikanak értelmet ad
ezért az Istenre valo allando sziikség okan gyakorolja. Ez a pneumatikus egzisztencia, ami
tullépve 6nmagan képessé valik az dllandohoz vald viszont hiiségre és a vele valo egység
ontologiai megélésére. A sdkramentumok ennek a megtapasztaldsnak az linnepei lesznek,
melyek egyrészt kifejezik a lathato Krisztushoz tartozést, a bilin fatalitdsatol valo
megszabadulas 6romét, a megvaltottsagot és a vilag felé trténd kezdeményezé készséget. Igy
jutunk el a nyolcadik fejezetben targyalt krisztuskovetés etikdjahoz, amit azért hangsulyosan
bibliai alapokon vilagitottam meg, hogy egyértelmii legyen (Agoston utan szabadon), hogy az
egyhaz etikai cselekvése akkor bir relevanciaval befelé és kifelé is, ha abban az elszenveddk
magat Krisztust ismerik fel. A cselekvok pedig azzal a hittel cselekszenek, hogy amit tesznek
valosdgaban, az volt vele az Atya célja, hogy ebbdl kiindulva végezze el a megvaltas miivét,
hogy az embernek lehetdsége legyen még a biint indukalé egyéni és szocidlis koriilmények
kozott is kapcsolatba 1épni azzal, aki részeltetni akarja szeretetében és képessé valjon ennek
tovabbadasara.

A lathato és a lelki kozosség egymas nélkiil értelmezhetetlen, mert a communio az ami leirja a
congregatio tartalmat. Az egyén nem részesiilhet teljesen a communio horizontalis és vertikalis
tartalmaban a congregatio nélkiil, amiben a vertikalis tartalom, ti. a szeretet, konkrétta valik.
Azt is latjuk, hogy alapvetd felfogasbéli kiilonbség van a posztmodern kdzdsségdefinicidja és
a sanctorum communio kozott. Mig a sanctorum communio a szd szoros értelmében véve
1étk6z0sség, addig a posztmodern kozosségek Osszetartd ereje nem létszintii kérdés, hanem
azok az egyének érdekei vagy €lményei alapjadn nyerik vagy vesztik el 1étjogosultsagukat. A
sanctorum communio olyan, a Szentlélek vezetése alatt allo, idedlis esetben életét teljesen az
Isten hatokorében €16 kozosség, amely képes a kowvovia megélésére nem csak befelé, hanem
az ossztarsadalom iranyaba is. Bar kiilonbozd hangsulyokkal, de a felvildgosodasig ezt minden
korszakban evidencianak tartottdk, €s a gyakorlatot is megprobaltdk ennek megfeleléen
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alakitani. A kowmvia fogalmaval az egyhaz teljes lelki és etikai dimenzidja leirhato. igy a
Krisztussal és egymassal valdo kozosség, valamint ennek cselekvésben megnyilvanulod
magatartasai. A Szentlélek szintén olyan valosag, amivel a modern-posztmodern egyén és
filozofia igy 6nmagaban nem tud mit kezdeni. Mar a bibliai teoldgiai megalapozasnal latjuk,
hogy a Szentlelket nem lehet emberileg kontrollalni vagy befolyasolni, hanem éppen forditva,
O befolyasolja az embert, aminek erre nézve az a kovetkezménye, hogy a modern ember
szamara tGl kontrollalhatatlan, a posztmodern ember pedig nem tud elvonatkoztatni az
¢lményszeriiségtdl és a Szentlélektdl valami omindzus spiritualis kiteljesedést var, ami
felismerésre, hogy jol értelmezett pneumatologia nélkiil egzisztencialis hitmegtapasztaldst és
ebbdl kovetkezO etikai cselekvést varni lehetetlen. A pneumatologia olyannyira sarkalatos
pontja ennek a rendszernek, hogy nélkiile nem értelmezhetd a protestans teoldgia lényege. Az
embert a Szentlélek koti 6ssze mindennel, ami Istent6] jon. Eppen ezért a krisztologia és a
pneumatologia sem értelmezhetd egymds nélkiil. A pneumatologia feltételezi és tamogatja
azokat a médiumokat, melyeket Isten a sajat onkifejezésére igénybe vesz, aminek a lényege
Krisztus személye és valtsagmiive. Lathatjuk, hogy a modern-posztmodern antropolédgia és a
teologiai antropologia kozott ellentét van. Mig az elsé nem tudja elképzelni az ember csak
kiils6, addig a masodik csak belsé meghatarozottsagat. Ha a posztmodernre, mint az egyhaz
szdmara pozitiv kovetkezményre tekintiink, akkor a teologiatorténet szinte kimerithetetlen
eréforrasokkal bir az egyén megszolitasahoz €s integralasdhoz a sanctorum communidba.



IV. Tézisek a disputara

1. tézis

A posztmodern az embert, mint dnmagéban allo6 egyént értelmezi, akinek érdeke az
Onmegvaldsitas és az Onkiterjesztés. A kozdsség 1étjogosultsagat ez adja szamara. Nyitotta
valhat a transzcendens irdnt, de ahhoz az egyhaznak fel kell adnia a modernbdl kovetkezd
megkdzelitését. Keresztyén szempontbdl vagy az élménykeresztyénséghez vagy a pneumatikus
egzisztencidhoz juthat el. A ketté kozott az a kiilonbség, hogy az elsé az individuumbol
kiindulva annak latszolag megjobbitott forméjahoz jut el, addig a mésodik a transzcendensbol
kiindulva az individuum onfeladasat, az Isten szdmara személyé valasat igéri.

2. tézis

A congregatidt €s a communiot nem lehet egymas nélkiil értelmezni sem bibliai sem rendszeres
teologiai alapon. A congregatio a communio megélésének tere. A communio pedig a
congregatio tartalma. E kettd egytitt valik a hittapasztalat lelki és fizikai megélésének terévé és
vezet el a Krisztussal és egymassal valo tényleges kozosséghez. Ezek alapja az unio mystica
ami az Istennel val6 titokzatos egységet jelenti. Ezek egyiittes megélése kulcsfontossagu, ha az
egyhaz az egzisztencialis keresztyénség felé kivan elmozdulni. Amennyiben ezek koherens
egységben allnak, lehetdség kindlkozik arra, hogy az egyhdz életrendje az Istennel vald
dinamikus kapcsolat alapjan szervez6djon.

3. tézis

Teologidjuk személyes jellege és a benne 1évo istenkapcsolat intimitasa miatt feltételezem,
Ezek megmutatjdk a hitmegélési tradiciok kontinuitdsat illetve a személyes kegyesség
egzisztencialis meghatarozottsaganak sziikségét.

4. tézis

Az egyhaz kozosségéhez tartozas, amennyiben a communio helyes megélésén alapul, vilagos
moralis és egyhdzi teret hoz létre. Ebben eldtérbe keriil az egymas irdnti szolidaritas Isten
kegyelmének ¢és az {idvosség kovetkeztében fellépd halaadd életnek a gyakorlati
megnyilvanulasaként. Ennek eszkoze lehet a szeretetmisztika mint a hittapasztalat mélyebb
megelését szolgald moddszer protestans interpretaldsa.



I. Aims and motivations of the dissertation

In today's world, the Christian faith is often practiced inconsistently, with a focus on certain
aspects of life instead of a more complete approach. This trend is accompanied by a dilution of
important concepts and a tendency towards a sentimental interpretation of them. As a result,
Christian communities have moved away from being communities that embody a way of life
to becoming communities of shared interests, influenced by current philosophical trends. The
consequences of this shift are clear in the individualistic thinking among Christians, which
affects their understanding and approach to living in a community. Often, individuals join a
community or society based on how well it aligns with their unique needs and preferences. This
is noticeable even in religious settings and the everyday operations of established churches.
There is an increasing focus on experiential Christianity, which places personal happiness and
fulfillment above eternal or eschatological viewpoints. It appears that certain values such as
loyalty, determination, and reliance on God are often neglected, prompting important inquiries
regarding the correlation between faith and personal and societal circumstances. While biblical
and theological narratives may imply that faith and human actions are irreconcilable, the
genuine essence and significance of faith are ultimately decided by divine intervention, while
human conduct undoubtedly plays a crucial part. Fundamentally, having faith signifies
entrusting God with the purpose and path of one's life and anticipating an eternal existence
beyond this mortal plane. In order to effectively embody the historical relationship between
mankind and the transcendent being at the core of its existence, the church must address
practical concerns. These may include moving away from individualistic approaches to
spirituality, reevaluating limited prayer practices, and revitalizing theological traditions that can
support these necessary changes. Chapter six delves into the topic of Christian mysticism and
its significance. It aims to clarify the common misconception that Christian mysticism is the
same as general mysticism and that Protestant believers cannot be mystics. The chapter
examines how figures like Calvin and Luther drew inspiration from the mysticism of Bernard
of Clairvaux. It also highlights that even prominent figures of the 20th century were not immune
to mysticism, despite occasionally mistaking it for speculation or other concepts.



I1. Dissertation Processing Method and Conceptual Framework.

In the first chapter of my discussion, I will provide a comprehensive theological perspective on
the topic at hand. Rather than analyzing a specific biblical passage, | aim to offer a broad
understanding of the relevant concepts. To achieve this, | draw heavily on the teachings of
Luther and Calvin, whose ideas bridge the gap between the postmodern era and Protestant
spirituality. Their emphasis on the individual's faith experience and the possibility of a personal
relationship with God is essential. It provides a chance for modern-postmodern individuals to
deepen their personal faith both in theory and practice.

In my chapter regarding the analysis of the philosophical and theological aspects of
modern and postmodern perspectives on community and the individual, | endeavor to offer a
well-rounded interpretation that transcends the Church's frequently dismissive or approving
position. By combining ecclesiology and philosophy, | will illustrate the inseparability of these
eras and the inadvisability of considering them in isolation. It is critical to acknowledge that
postmodernism should not be fully regarded as negative, and its traditional Church critiques are
coming from the ground of modern philosophy. This research will reveal that these critics are
more closely linked to modern philosophical rather than classic theological ideas. Critiques of
postmodern concepts based on modern philosophical standards are inherently flawed, as
modernity and postmodernity share the same philosophical foundations.

The third chapter of this text will examine contemporary Western Christianity's central
issue: what distinguishes consumer Christianity from pneumatic existence, which involves
belief in the Holy Spirit. This topic has not been thoroughly explored in Hungarian
ecclesiastical discussions, and conducting concrete scientific research on it would be beneficial.
This could help establish a clear theoretical differentiation between the two concepts. | am not
here to judge the ethics of consumer Christianity. My goal is to reduce its prevalence in our
community and encourage reflection on its implementation.

In chapter four, 1 will investigate the connection between the spiritual essence
(communio) and physical manifestation (congregatio) of the church. I am inspired by past
theological leaders whose insights are, in my opinion, experiences of faith that can be
understood and applied in modern times with proper understanding. An instance of this is the
notion of God's selection.

In chapter five, | explore the ideas of the Reformation, with a particular focus on Calvin's
perspective. This includes the concept of the unio mystica - the mystical union between
believers and Christ - and how it relates to the sacraments. While this concept is recognized in
Reformed theology today, it does not have a significant impact on practical church practices.
Its implications are either not visible or only subtly present.

Chapter seven of my thesis aims to analyze the current findings and interpret their
implications for the ecclesia. To achieve this, I will examine the concept of kowvwvia, which is
a critical descriptor of ecclesial life. With this as a foundation, | will explore the church as a
community of love, prayer, sacraments, and liturgy. Considering the postmodern era, | will also
discuss the potential of love's mysticism to affect the formal and adaptable aspects of the church.

In chapter eight, I will delve into the ethical and ecclesiological outcomes of belonging
to communion, especially from the perspective of charity that | will develop in chapter four.
My dissertation's ultimate goal is to demonstrate that the ecclesia, communio, and congregatio,
as well as the individuals and communities within them, derive their faith experience from God
in a demonstrable way. Only through accurate interpretation and practical application of this
fact can the church become a place of genuine Christian faith, without which life itself would
be essentially meaningless. Moreover, it can serve as a bridge between the individual, society,
and the Church in the postmodern age.



I11. Summary of results

Throughout both the Old and New Testaments, faith is a state of trust that is initiated by God.
Those who have faith enter into an unbreakable relationship with God, and the suffering and
lack that they experience are a result of the corruption of that relationship. Faith remains the
reason for human existence even in the modern-postmodern age, but its origin has transformed
from external to internal. This transformation occurred through the transcendentalizing of
secular concepts and the self-deification of the individual. As a result, the consequences of faith
are now manifested towards ideologies or the inner reality of the individual. Faith is a dynamic
event that occurs between God and humans, and it has implications for the fundamental
existence of individuals or communities. These implications include unconditional trust,
obedience, the commitment of one's entire existence to God, and the assertion of justice and
faithfulness. The anthropology and epistemology of postmodern modernity rejects the
possibility that cognition can come from a non-human being. The source of cognition cannot
be other than the cognizing individual. To justify the truth of the postmodern individual, there
is no need for communal norms, so the concept is atomized and aligned with the autonomous
normative system of the cognizing subject. Truth is solely a derivative of the individual's
experience of himself. The modern considers as legitimate only that which arises from the
recognition of a community as sovereign. Thus, the fundamental doctrines of the Church, such
as pneumatology, soteriology, Christology, trinitarianism, communio, sacrament, unio mystica,
the plurality of prayer, lose their essence and become formal practices, losing their individual
and communal formative effect. The Church's response to modernity has caused an internal
tension that has called into question the existential relevance of the above-mentioned
propositions within the ecclesia itself. The church's positive attitude to fundamental modernity
stems from a false sense of perceiving the modern as superior to the postmodern. The reason is
that the institutional influence of the church in the modern age was greater than it is today. The
church's position today, that faith is only a reality that affects certain parts of society, is a
product of the modern age, not the postmodern age. Postmodernism has further relativized this
position and made the church subservient to the self-divine and remains present in the lives of
individuals as a provider of experience, or, as in the case of postmodern philosophy, is not
considered. In postmodernism, the church appears as part of the institutional system of
metanarratives, which acts with the intention of representing a universal truth that postmodern
thought has transcended. Nevertheless, postmodernism is not a definitively negative position in
relation to the modern. It has much more potential than that. Indeed, metanarratives have also
forced the church to follow certain ideologies. It is essential for the Church to be able to detach
itself from the ideological plane and to conceive of its own message as representative of the
only reality of Christ, thus lifting it out of this plane. This is possible if Christ becomes an inner
experience, one that works in the complexity of life and directs us not towards a utopian vision
of human good but towards reality. In this way, the individual does not fall into the categories
of stigmatization and moralization, but enters into the reality of love, which takes account of
the exposure of man's everyday condition to sin, but in such a way that he is never considered
as outside the reality of Christ. In Christ, the postmodern individual has the opportunity to do
what is impossible according to his own epistemological categories, i.e., to participate in the
actual reality of others and to become capable of participating in Christ's. He must experience
it as an integral part of his life, experiencing its absence as an existential necessity and its
presence as a force field of love. In baptism and communion, which signify a mysterious unity,
it is experienced that Christ's love is shared in the situation of the individual and that this sharing
makes them communion and therefore capable of bearing one another's burdens. The Reformed
heritage, precisely because of the attribute of the church, counts on the fact that its structure
9



does not carry any event in itself, but that it is realized in the community of people led by Christ
and the Holy Spirit. This structure is also shaped, not for human ends, but so that the presence
of Christ in the Holy Spirit and the mysterious unity may be lived in it. When this criterion of
malleability is lost sight of by the Church, we are faced with an erosion of essence, content and
structure. This occurs when Christ is seen by the church not as the ontological basis defining
existence, but as the entity or moral example that helps the subject to cognize and ethically
orient himself and supports the ecclesial institution loosely linked to him. If we fail to recognize
this, then any ecclesial attempt to reform the form will in fact be a mere channeling of the
problem into another methodology, which in its relativism of truth-seeking hides the real
problem from us. Christian mysticism is a way of resolving this state of affairs. It is an
existential exercise of faith that focuses on the sovereignty and sole initiating will of God. In
the context of the postmodern situation, it can be practised by emphasising its personal
character, so that it can be further swung towards the possibility of belonging to the communion
of saints. The mysticism of love is precisely a reflection of the postmodern man's desire for
acceptance and his need to cling to the permanent. If we define postmodern society as a
collection of hedonistic experience-seeking individuals, then it follows that hedonism or
experience are grotesque manifestations of the search for permanence. Since it does not trust
anything that is conventional, it cannot seek permanence in that which can be statically
described. He seeks constancy in experience by trying to reproduce it several times. Since these
cannot be made static even at the theoretical level, it may seem that we are dealing with a carpe
diem mentality, but it is a futile search for permanence. This is the greatest interface between
the mystical and the postmodern. Nor can mysticism be formulated in static terms. It contains
the dynamic experience in a good sense, without becoming purposeless, because it is clear that
it is based on the revelation of Christ that He is in union with His own, or makes Himself
addressable to them, and its purpose is to experience the essential union with Christ as a gift of
the Holy Spirit. The postmodern individual can find in mysticism the dynamics he seeks in
secular spaces through being addressed. This gives him a chance to experience the permanence
of God, which gives meaning to this dynamic and therefore he practices it because of his
constant need for God. It is the pneumatic existence that, transcending itself, becomes capable
of a reciprocal loyalty to the constant and of ontologically experiencing unity with it. The
sacraments will be celebrations of this experience, which will express, on the one hand, a visible
belonging to Christ, the joy of being freed from the fatality of sin, redemption and a readiness
to take the initiative towards the world. This brings us to the ethics of Christ-following
discussed in chapter eight, which I have illuminated with an emphatically biblical basis in order
to make it clear (freely after Augustine) that the ethical action of the church is relevant both
inwardly and outwardly when in it the sufferers recognize Christ himself. And the doers act
with the belief that what they do is as if Christ himself were doing it. It was the Father's purpose
that, through the incarnation of Christ, he should participate in the reality of man, that he should
carry out the work of redemption from this point of view, so that man, even in the individual
and social circumstances which induce sin, might have the possibility of entering into a
relationship with the one who wants to share his love and become capable of transmitting it.
The visible and the spiritual community are incomprehensible without each other, because it is
the communio that describes the content of the congregatio. The individual cannot fully benefit
from the horizontal and vertical content of communio without the congregatio, in which the
vertical content, i.e. love, becomes concrete. We also see that there is a fundamental conceptual
difference between the postmodern definition of community and sanctorum communio.
Whereas sanctorum communio is a community of being in the literal sense, the cohesive force
of postmodern communities is not a matter of existence but is gained or lost on the basis of the
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interests or experiences of individuals. A sanctorum communio is a community under the
guidance of the Holy Spirit, ideally living its life fully within the sphere of God, capable of
living communion not only inwardly but also towards society as a whole. Though with different
emphases, this was taken as evidence in every age up to the Enlightenment, and practice was
attempted to be shaped accordingly. The concept of koinonia describes the whole spiritual and
ethical dimension of the church. Thus, communion with Christ and with one another, and its
attitudes expressed in action. The Holy Spirit is also a reality that modern-postmodern
individualism and philosophy cannot deal with on its own. Already in the biblical theological
foundation we see that the Holy Spirit cannot be controlled or influenced by man, but on the
contrary, He influences man, with the consequence that for modern man He is too
uncontrollable, and for postmodern man he cannot abstract himself from experientialism and
expects from the Holy Spirit some ominous spiritual fulfilment that leads to self-transcendence.
It is thanks to the theology of Luther and Calvin that we come to the realisation that without a
well-understood pneumatology it is impossible to expect an existential experience of faith and
the ethical action that follows from it. Pneumatology is such a cornerstone of this system that
without it the very essence of Protestant theology cannot be understood. Man is connected by
the Holy Spirit to everything that comes from God. Therefore, Christology and pneumatology
cannot be understood without each other. Pneumatology presupposes and supports the mediums
which God uses for his own expression, which is at its core the person and redemptive work of
Christ. We can see that there is a contrast between modern-postmodern anthropology and
theological anthropology. While the first cannot conceive of man as only external, the second
can only conceive of man as internally determined. If we look at postmodernism as a positive
consequence for the Church, theological anthropology has almost inexhaustible resources for
addressing and integrating the individual into the sanctorum communio.
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IV. Theses

Thesis 1

Postmodernism understands man as an individual in himself, interested in self-realization and
self-expansion. This gives him the justification for the existence of the community. It can
become open to the transcendent, but for this the church must abandon its modern approach.
From a Christian point of view, it can either come to consumer Christianity or to pneumatic
existence. The difference between the two is that the first, starting from the individual, arrives
at its apparently improved form, while the second, starting from the transcendent, promises the
self-abandonment of the individual, his becoming a person for God.

Thesis 2

Congregation and communion cannot be understood apart from each other, neither on a biblical
nor on a systematic theological basis. The congregatio is a space for living communio. And
communio is the content of congregatio. Together, these two become the space for the spiritual
and physical experience of faith and lead to actual communion with Christ and with one another.
They are based on unio mystica which means mystical union with God. The experience of these
together is crucial if the Church is to move towards existential Christianity. If they are
coherently united, it is possible to organize the Church's life on the basis of a dynamic
relationship with God.

Thesis 3

Because of the personal nature of their theology and the intimacy of the relationship with God
in it, I assume that Calvin and Luther used and incorporated many elements of medieval
mysticism into their theology. These show the continuity of the traditions of faith experience
and the need for an existential determination of personal piety.

Thesis 4

Belonging to the community of the Church, when based on the right living of communion,
creates a clear moral and ecclesial space. It foregrounds solidarity with one another as a
practical expression of God's grace and of the life of thanksgiving that results from salvation.
The means of doing this can be a Protestant interpretation of the mysticism of charity as a
method for a deeper experience of faith.
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