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Wstep

Druga polowe XX wieku mozna zaliczy¢ do tych czaséw teolo-
gicznego zycia Kosciofa, ktére wycisnety na nim swoje niepowta-
rzalne pietno. W czasie trudnej refleksji nad fundamentami wiary
i zycia po zakonczeniu II wojny $wiatowej, w nastepujacej po niej
epoce niebywalego dotad rozwoju cywilizacji technicznej Kosciot
zostat dotkniety wielkim ozywieniem, uwidocznionym zwotaniem,
przebiegiem i recepcjg Vaticanum II. Niemalg w tym zasluge maja
papieze: Pius XII (1 1958), Jan XXIII (f 1963), Pawel VI (1 1978) i Jan
Pawel II (1 2005). Posrod wielkiej pracy teologéw tego czasu, bardzo
wydatnie wptywajacych na procesy odnowy zachodzace w Kosciele,
ma swoje miejsce ks. Jézet Ratzinger, od 1977 r. arcybiskup Mona-
chium, w1981 r. prefekt Kongregacji Nauki Wiary, w 2005 r. wybrany
na biskupa Rzymu jako papiez Benedykt XVI.

Jozef Ratzinger, ur. w 1927 r. w Bawarii (Niemcy), po okresie szcze-
sliwego dziecinstwa i trudnosciach zwigzanych z II wojna $wiatowa
w 1951 1. przyjal $wiecenia kaptanskie, po czym po krotkiej pracy
parafialnej, na skutek decyzji o pisaniu doktoratu (obronionego
W 1953 r.), skierowany zostal na droge nauczyciela akademickiego
i w 1957 r. obronil rozprawe habilitacyjng. Wykladat teologie sys-
tematyczng na katolickich wydziatach teologicznych w Tybindze,
Bonn, Miinster i w Regensburgu. Wszedzie dal sie poznac ze swojej
wielkiej pracowitosci, solidnosci i prawosci w opracowywanych
zagadnieniach, a takze odpowiedzialnosci za Ko$cidt i czystos¢ prze-
kazywanej przezen doktryny. Wbrew bardzo uproszczonym osadom
jego krytykow rozgtaszajacych opinie o jego rzekomej nieustepliwosci
czy zachowawczosci w teologii, jego styl Zycia i kontaktow z ludzmi,
a takze publikacje czytane w wielu jezykach na calym $wiecie obja-
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wiaja go jako czlowieka otwartego na prawdziwe pytania dotyczace
Boga, czlowieka i Kosciola. Dewizg jego zycia, ujawniong w sposéb
szczegdlny w biskupim zawolaniu, stat sie zwrot z Trzeciego Listu
$w. Jana: ,Wspdtpracownicy prawdy — Cooperatores veritatis” (por.
3] 8). Gdyz, jak stwierdzit bp J. Ratzinger, ,to hasto dobrze oddaje
cigglod¢, jaka zachodzi miedzy moim poprzednim zadaniem a nowa
funkcja. Przy wszystkich réznicach zawsze chodzi o to samo: podazac
za prawda i by¢ na jej ustugach. Prawda zniknela z dzisiejszego swiata,
poniewaz wydata sie za wielka dla ludzi, a tymczasem wszystko upada,
gdy nie ma prawdy”™. Przy gorliwym wypelnianiu postugi biskupa
Monachium, ktérej kolejnym etapem stala si¢ praca przy boku Jana
Pawta II, dzialalno$¢ naukowa nie ustata, cho¢ jej intensywnosc,
zwlaszcza publikatorska, zostata wydatnie zwolniona. Podejmowane
od poczatku lat 50. XX wieku problemy teologiczne, w tym takze ekle-
zjologiczne, znalazly swoje odbicie w przemysleniach prowadzonych
z perspektywy bliskiego wspolpracownika papieza, co powinno by¢
uwzgledniane w opracowaniach dotyczacych jego mysli teologiczne;j.

Juz pobiezny przeglad bibliografii teologicznej J. Ratzingera wska-
zuje na bardzo szeroka tematyke poruszanych zagadniert’. Doskonate
rozpoznanie tematyki patrystycznej (doktorat o eklezjologii $w. Augu-
styna) ze Sredniowieczng nauka o Objawieniu (habilitacja o Objawieniu
u $w. Bonawentury) spotyka si¢ u niego z bogatym w tres¢, wnikliwym
spojrzeniem na Vaticanum II, ktérego byl przez caly jego przebieg
czynnym uczestnikiem. Podejmowal tematy zwigzane z kryzysem
wiary i teologii okresu po II wojnie $wiatowej, pisal liczne teksty na te-
mat samego uprawiania teologii, w tym trudnego problemu spotkania
wiary z rozumem. Jako teolog systematyczny nie pozostawat zamkniety
w kregu teoretycznych rozwazan, lecz zastanawial si¢ nad praktycz-
nym sposobem przekazu tresci wiary, opartym na naturze Objawienia

' J. Ratzinger, Moje zycie. Autobiografia Benedykta XVI, oprac. wersji pol.
W. Wiéniowski, Czestochowa 2005, s. 138-139.

? Por. wyb6r bibliografii w: tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte. Grundo-
rientierungen. Texte aus vier Jahrzehnten, red. S. O. Horn, V. Pfniir, V. Twomey;,
S. Wiedenhofer, J. Zohrer, Freiburg-Basel-Wien? 1998, s. 291-308. Uaktualniona
bibliografia J. Ratzingera w: tenze, Koscidl. Pielgrzymujgca wspolnota wiary,
tl. M. Mijalska, Krakéw 2005, s. 277-354.
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i wiary. Proby podania usystematyzowanej nauki pojawiaty sie w jego
przemysleniach nad trescig wyznania wiary czy tez w opracowaniach
zwigzanych z wykfadami dogmatyki i teologii fundamentalnej, prowa-
dzonych na réznych niemieckich uniwersyteckich wydziatach teolo-
gicznych. Spora czgs¢ tych przemyslen zostata poswigcona Ko$ciotowi
w jego wewnatrzkatolickiej refleksji, w wymiarze ekumenicznym, jak
iwyzwaniom, jakie stawia jego misji dzisiejszy $wiat. Z myslg eklezjolo-
giczna szed nierozlacznie namyst nad Eucharystig i to od strony refleksji
zaréwno systematycznej, jak i liturgicznej. Z rozwazaniami o Kosciele
wiazal swoje spojrzenie na Maryje, kaptanstwo, matzenstwo i rodzine,
moralno$¢ czy kulture. O rozleglosci mysli poruszonych przez niego
zagadnien teologicznych moze $wiadczy¢ bibliografia prac badaczy
- teologéw prawie z calego $wiata, podejmujacych rozwazania na ich
temat czy podejmujacych z nim dyspute’.

Zapytany o specyfike swojej teologii, J. Ratzinger stwierdzil: ,Moim
pierwotnym tematem byl Ko$ciét i ten watek jest we wszystkim obecny.
Ale uwazalem - i nadal uwazam - ze Kos$cidt nie jest celem samym
w sobie, ze istnieje, aby$Smy widzieli Boga. Powiedzialbym zatem,
ze zajmuje si¢ tematyka Kosciota w tym sensie, ze to dzieki Ko$ciotowi
otwiera si¢ widok na Boga. I w tym sensie wlasnie Bog jest glownym
tematem mych wysitkéw badawczych. Nigdy nie staratem si¢ stwo-
rzy¢ wlasnego systemu, jakiejs odrebnej teologii. Swoja mysla chee
po prostu podazac za wiarg Kosciota, co przede wszystkim znaczy:
podazac¢ mysla za wielkimi mysélicielami wiary — wlasnie to mozna
by nazwac specyfika mojej teologii. Nie jest to jakas wyizolowana,
dobyta ze mnie samego koncepcja, lecz koncepcja, ktéra mozliwie
szeroko otwiera sie na wspdlna droge myslowa wiary. Dlatego zawsze
czyms$ bardzo waznym byla dla mnie egzegeza. Nie potrafie sobie
wyobrazi¢ czysto filozoficznej teologii. Punktem wyjscia jest stowo.
Punktem wyjscia jest to, ze wierzymy slowu Bozemu, ze probujemy
je rzeczywiscie poznac i zrozumie¢, Ze staramy sie¢ je potem mysle¢
za wielkimi mistrzami wiary. Stad moja teologia stoi pod znakiem
Biblii, a takze pod znakiem Ojcéw Kosciola, zwlaszcza sw. Augusty-
na. Naturalnie, staram si¢ nie ogranicza¢ do tematyki starozytnego

* Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 309-315.
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Kosciota, lecz spoglada¢ na najwyzsze szczyty mysli, a zarazem
wciggaé do dialogu wspétczesne myélenie”. Powyzsze wyznanie jest
potwierdzeniem faktu, Ze teologia Ratzingera jest w pewnym sensie
odbiciem monachijskiego dziedzictwa, w ktérym dominowalo prze-
konanie, iz kontekstem teologii jest zycie Kosciota. Tak wiec wida¢
w tym zasade, Ze cala teologia ma charakter koscielny, a takze ze jest
skierowana na misje Ko$ciota®.

Zaproponowane spotkanie z mysla eklezjologiczna J. Ratzingera
skupi si¢ na zarysowaniu pieciu przez niego podkreslanych problemow.
Wyjsciem stanie si¢ zapoznanie ze Zrodtami jego mysli eklezjologicz-
nej, by nastepnie skoncentrowac sie na wskazywanych przez niego
jej biblijnych ideach. Kolejny temat, communio eucharistica, zarysuje
idee uwydatnianej przez niego tajemnicy Kosciola, by na tym gruncie
przyblizy¢ problemy ekumeniczne i zwigzang z nimi koscielnos¢
wiary i ko$cielny wyktad wiary.

* Tenze, Sol ziemi: chrzescijaristwo i Kosciét katolicki na przelomie tysigcleci.
Z kardynatem Josephem Ratzingerem (Benedyktem XVI) rozmawia Peter Seewald,
tt. G. Sowinski, Krakéw 2005, s. 55-56.

® Por. A. Nichols, Mysl Benedykta XVI1. Wprowadzenie do mysli teologicznej
Josepha Ratzingera, tl. D. Chabrajska, Krakéw 2006, s. 44n.



1. Zrédta inspiracji
eklezjologicznej J. Ratzingera

Inspiracje eklezjologiczna czerpat J. Ratzinger z wlasnego do-
$wiadczenia egzystencjalnego zwigzanego z trudnymi czasami jego
dorastania i pierwszych §wiadomych, naukowo stawianych pytan
dotyczacych zasadnosci wiary chrzescijanskiej i Kosciota po II wojnie
$wiatowej, z doswiadczenia spotkania si¢ z myslg eklezjologiczna okresu
patrystycznego w ujeciu $w. Augustyna, z osobistego doswiadczenia
wydarzenia Vaticanum II, z podejmowania aktualnych tematéw we-
wnatrzkoscielnych, w tym misji Kosciola we wspodlczesnosci, jak tez
i prezentacji tajemnicy Kosciota pokoleniu okresu przetomu XX i XXI
wieku. Krotka analiza tych inspiracji pozwoli zrozumie¢ fundamenty
mysli eklezjologicznej J. Ratzingera, a obecnie papieza Benedykta XVI.

1.1. Dos$wiadczenia z okresu formacji teologicznej

9 marca 1991 r. podczas wreczenia wielkiej nagrody Leopolda
Kunschaka jej laureat kard. Joseph Ratzinger pozwoli sobie na bardzo
interesujgce wyznanie zwigzane z jej znaczeniem dla niego samego.
Nawigzuje ona do waznej postaci austriackich dziejow spoteczno-
-politycznych w pierwszej potowie XX wieku i wptywu katolickiej
nauki spolecznej na odrodzenie si¢ Austrii bezposrednio po II wojnie
$wiatowej®. Laureat tejze nagrody, prefekt Kongregacji Doktryny Wiary
przypomnial swoje dylematy z okresu swoich studiéw teologicznych,
ktdre przypadaly na szczyt spoleczno-politycznej dziatalnosci L. Kun-

¢ L. Kunschak (1871-1953) byl jednym ze wspoéttwércow OVP, odgrywajacej
do dzisiaj decydujgca role w zyciu politycznym i spotecznym Austrii.
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schaka. J. Ratzinger jako wierzacy katolik, a przy tym podejmujacy
systematyczne studia teologiczne, odczuwal intensywnie pytania
swego czasu. A koncentrowaly si¢ one w znacznej mierze na zarzu-
tach wobec chrzescijanistwa, ktore — w oczach jego krytykow — przez
dwadzie$cia wiekow nie bylo zdolne przeksztalci¢ swiata i czlowieka
i nie zapobiegto katastrofom wojen §wiatowych. Bezsilno$¢ i porazke
chrzesdcijanstwa mialy unaocznia¢ powstate w XX wieku narodowy
socjalizm (Niemcy) i komunizm (Rosja), ktore daly antyswiadectwo
przeciw Zbawcy $wiata. Potrafily uwodzicielsko pociggna¢ miliony
ludzi i wystawily wiare na ciezka probe: ,w ciagu dwudziestu wiekow
gloszenia chrzescijanstwa §wiat najwyrazniej nie stat sie lepszy, skoro
okrucienstwa, do ktérych doszlo, niczym nie ustepowaly tym z czaséw
przedchrzescijanskich. Czy lata po Chrystusie naprawde mozna jesz-
cze nazwac ,latami zbawienia”? Czy nie mamy za sobg okropnych lat
nieszcze$cia i czy nie nalezy sie spodziewac czego$ jeszcze gorszego?™”.
Dla mlodego teologa J. Ratzingera, ktory nawet na moment nie watpit
w prawde chrzescijanistwa, powstalo fundamentalne pytanie o ratio
spei, majace swoje zrodlo w rozsadkowym wymiarze chrzescijanskiej
nadziei wyrazonej w stowie §w. Piotra Apostola, ktore w tradycji teolo-
gicznej Kosciola rozumiano jako uzasadnienie misji Kosciola, a takze
i jego teologii: ,Pana za$ Chrystusa miejcie w sercach za Swietego
i badzcie zawsze gotowi do obrony wobec kazdego, kto domaga si¢
od was uzasadnienia tej nadziei, ktéra w was jest” (1 P 3, 15). Stowo
to przypomina, ze noszony przez chrzescijan w sercach Logos ma by¢
tak przedstawiany $wiatu, aby mdg} sta¢ sie apologia, tj. aby zdolny
byl da¢ odpowiedz na pytania czlowieka, zwtaszcza wobec trudnych
do zrozumienia czasach zycia Kosciota i $wiata®.

W te poszukiwania ratio spei chrzescijanstwa i Kosciota zaangazowaty
sie po Il wojnie $wiatowej szerokie kregi teologiczne. Stanety z powyz-

7 ]. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce Kosciota i Swiata, tt. M. Mijalska,
Krakéw 2005, s. 56-57; por. tenze, O sensie bycia chrzescijaninem, tl. J. Merecki,
Krakéw 2006, 21nn; por. tenze, Moje Zycie. Autobiografia Benedykta X VI, jw., 47nn.

® Dlatego tez, jak powiada sam J. Ratzinger, wybral na specjalizacje teologie
fundamentalna, by z jej pomoca mogt odpowiedzie¢ na ,dlaczego” wiary chrze-
$cijanskiej i dzieli¢ sie jej nadzieja, tj. w odpowiedzialny sposob podja¢ probe
odpowiedzi na pytania o jej zdolno$¢ nadawania sensu zyciu czlowieka, por. tenze,
Czas przemian, jw., s. 56.
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szymi pytaniami wzmocnionymi krytyka Marksa, jak i powszechnie
uznanym za regule zycia spolecznego pluralizmem politycznym’.
Z jednej strony teologia poddawata si¢ pokusie widzenia wiary jako
odejscia od $wiata i pozbawienia jej sily spolecznego oddziatywania,
jak i ponoszenia odpowiedzialnosci spofecznej. Z drugiej za$ strony
to ,od$wiatowienie” wiary (Bultmann) i przywrocenie $wiatu jego
Swiatowosci (uSwiatowienie $§wiata), unikanie odpowiedzialnosci
chrzes$cijanskiej za §wiat, zwlaszcza w jego nedze i niesprawiedliwos¢
struktur spolecznych, prowadzito do catkiem przeciwnego stanowiska.
Wiara stala sie instrumentem polityki, sprowadzona do podejmo-
wania realizacji ,,Krolestwa”, nie wymieniajac Boga, w rozumieniu
mozliwosci budowania idealnego spoteczenstwa ludzkiego na ziemi'.

1.2. Koéciét Ludem i Domem Bozym
- odkrywanie Kosciola u $w. Augustyna

Studiowanie mysli ko$cielnej $w. Augustyna (354-430) przezJ. Rat-
zingera poprzedzily proby odpowiedzi na pytania dotyczace Kosciota,
jakie niést powojenny czas. Wszystko, co bylo wéwczas w obiegu
- Gertruda von le Fort, Ernst Wiechert, Fiodor Dostojewski, Elizabeth
Langgisser — stanowito w tym okresie lekture klerykéw seminarium
we Fryzyndze - gdzie szukano odpowiedzi na zaistniate problemy
zwigzane z niedawnymi przezyciami. Nastepnie przyszta kolej na M. He-
ideggera i K. Jaspersa, bardzo popularnych w tym czasie. Jednakze
dzieki pracy T. M. Steinbiichela o Zwrocie mysli nastapilo skierowanie
si¢ od neokantyzmu do myslenia personalistycznego. Zgodnie z sugestia
swego promotora ks. prof. Gotlieba Sohngena J. Ratzinger skierowal si¢
ku mysli $w. Augustyna, zawsze aktualnego, u ktérego bezposrednio
wida¢ obecnego przepetnionego pasja czlowieka, ktdry cierpi i ktory
stawia pytania, a z ktérym mozna si¢ utozsamia¢'’. W 1969 r. sam

° Watpliwosci co do skutecznodci chrzeécijanstwa podnoszone sg nieustannie,
co zauwaza sam J. Ratzinger, cytujac my$li Juliena Greena o $w. Franciszku, por.
tamze, s. 57.

1% Por. tamze, s. 58nn.

1 Por. tenze, Kirche, Okumene und Politik, Einsiedeln 1987, s. 25; tenze, S6l
ziemi, jw., S. 50N1.
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Ratzinger napisal: ,,Augustyn towarzyszy mi juz od ponad dwudziestu
lat. W dialogu z nim rozwinalem moja teologie, chociaz naturalnie
staram sie prowadzi¢ ten dialog jako cztowiek dzisiejszej epoki”'*.
W swoich badaniach nad Augustynem miat cenionych i czytanych
przez siebie znakomitych poprzednikéw w osobie Ericha Przywary SJ
i Romana Guardiniego. Pierwszy przypomnial, Ze mysl §w. Augustyna
jest obszarem spotkania antyku i Ewangelii, ktorej owocem jest ksztatt
europejskiego ducha. Drugi natomiast, swoim ,,proroctwem”, ze wiek
XX bedzie wiekiem przebudzenia Kosciota, wskazal na potrzebe poszu-
kiwania w pismach Augustyna jego wgladu w nature chrzescijanskiej
wspoélnoty wiary. Dla samego Ratzingera wejscie w $wiat starozytnej
mysli koscielnej w ujeciu augustianskim stalo sie nie tylko rodzajem
archeologii teologicznej. Znajdowane tam odpowiedzi, nade wszystko
ujecie Kosciota jako Ludu i Domu Bozego, znalazly swoja aktualnos¢
w problematyce uje¢ eklezjalnych wspotczesnych Ratzingerowi'.
Ujecia te zaczerpnal ze wspolczesnej mu eklezjologii i postawil pyta-
nie, czy u biskupa Hippony jest ich odpowiednik. Mimo wyrazania
przez wielu watpliwosci co do prawidlowosci postawienia takiej tezy,
mlody doktorant z Fryzyngi zauwazyl, ze idea Kosciola jako Ludu
i Domu Bozego wskazuje na wiele istotnych kwestii zachodniej mysli
patrystycznej, jak chocby status Starego Testamentu i jego relacje
do Nowego Testamentu, relacja prawa do sakramentu, stosunek chrze-
$cijan do poganskiego panstwa i do poganstwa jako takiego. Augustyn
jako reprezentant szczego6lnej epoki w dziejach Kosciofa i cesarstwa
rzymskiego wskazal glebiej na istote Kosciota w sporach z herezjami,
jak i apologetami odchodzgcego poganstwa'®.

U Augustyna mozna bylo spotka¢ co$ wiecej. Przyjmowal on z naj-
wyzszym przekonaniem roszczenie chrzescijanstwa, ze jest jednocze$nie
via regia, najlepsza krolewska droga posrod wszystkich propozycji

' Tenze, Glaube, Geschichte und Philosophie. Zum Echo auf ,Einfiihrung in das
Christentum”, ,Hochland” t. 61 (1969), s. 543.

1*]. Ratzinger przywoluje wptyw mysli o ludzie Bozym ewangelickiego teologa
Ernsta Kdsemanna z jego dziela na temat Listu do Hebrajczykow pt. Wedrujgcy lud
Bozy, ktéry swoj finat znalazl na Vaticanum II, por. tenze, Kirche, Okumene und
Politik, jw., s. 24.

" Por. A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 52nn.
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spotykanych w filozofiach i religiach ludzkich, a réwnoczesnie jest salus
populi, mozliwym dla wszystkich ludzi powszechnym zbawieniem. To,
co umysly filozoficzne okreslaty jako zbawienie absolutne i dostgpne
dla niektdrych, w Kosciele stalo si¢ mozliwe dla wszystkich. Posréd
negacji Kosciola i chrzescijanstwa, jaka rozpoczela sie po II wojnie
swiatowej, J. Ratzinger odnalazt u Augustyna bardzo istotne kierunki
swoich rozwazan dotyczacych tak sprawy zbawienia w Jezusie Chry-
stusie, jak tez i Kosciola jako wspdlnoty zbawienia wszystkich ludzi*®.
Przejmujace stalo si¢ dla J. Ratzingera doswiadczenie nawrdcenia
Augustyna. Potwierdzil w nim rol¢ autorytetu swej matki Moniki jako
znaku autorytetu w krolestwie Madrosci. Jednakze wnet zrozumiat,
zedla ,zatrzymania” i zglebienia otrzymanej wizji Boga potrzebowat
stalej pomocy, aby mdgt ja utrzymac i w niej wzrasta¢. W duchowych
sprawach czlowiek jest bezsilnym dzieckiem (czlowiekiem stabym,
w ktorym nawet najwigksze przezycia szybko idg w zapomnienie),
ktére potrzebuje pomocnej reki, aby moc powstac i podazac obrang
droga. Reka ta miala by¢ dla Augustyna Biblia, ktorg zaczal czyta¢
na nowo'’. Czlowiek jednak nie jest w stanie przyjmowaé Bozego
pokarmu w jego czystej formie (jak dziecko niemogace przyjmowac
stalego pokarmu). Zostaje mu on podany w przyswajalnej formie
w Kosciele przez Boza pokore, ktora dostarcza lekarstwa na chorobe,
na ktdra nikt nie jest uodporniony. Nawrdcenie dla Augustyna byto
pierwszym i fundamentalnym do$wiadczeniem Kosciota, akceptacja
wspolnotowej drogi zycia wiary, nie za$ indywidualnych poszukiwan
metafizycznych. Nawrdcenie to miato charakter eklezjologiczny'.
Filozof Augustyn po swoim nawréceniu pozostat dalej filozofem
iz takiej perspektywy zaczal rozwazac tajemnice Kosciota, zwlaszcza
w pierwszym okresie po wejsciu do niego'®. Jego rozwazania na temat
wiary okazaly sie istotne dla zrozumienia Kosciota jako ludu Bo -
z e g o. W nich mlody Augustyn, zmagajac si¢ z pojeciami sceptycy-

!5 Por. tamze, s. 55.

16 Por. $w. Augustyn, Wyznania, tl. Z. Kubiak, Warszawa 1987, ksiega VII,
rozdz. 10, 16.

'7 Por. J. Ratzinger, Volk und Haus Gottes in Augustine Lehre von der Kirche,
Miinchen 1954, 8n.

¥ W pewnym sensie Augustyn zyskal czysta i pelng filozofie, por. tamze, s. 8.
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zmu i autorytetu, poszukiwal prawdy dla siebie i dla innych. Kosciot
jest tym miejscem, gdzie Bog daje czlowiekowi Niewidzialnego, aby
mogt sie Nim zywic za posrednictwem formy widzialnej, i prowadzi
go ku dorostosci w Jego obecnosci. Ze wzgledu na zranienie czlowie-
ka grzechem Koscid! staje si¢ koniecznym etapem wznoszenia sig
ku Bozej Madrosci. Jesli ludzie chcg ujrzec i doswiadczy¢ jej piekna,
to w Kosciele muszg przejs¢ przez triade: credere, auctoritas, humilitas
(wierzy¢, przyjac autorytet, praktykowac pokore)".

Drugi termin Augustyna na okredlenie Kosciota, jakim jest Dom
Bozy, moze sugerowac, ze biskup z Hippony przyjal go zauroczony
bogactwem architektury koscielnej w Afryce Péinocnej. Jednak dla
Augustyna tym domem jest zgromadzenie wiernych: ecclesia dicit lo-
cus, quo ecclesia congregatur. Duch Swiety mieszka bowiem w sercach
zebranych wiernych i ich obiera za mieszkanie. Chociaz obraz Ko$ciota
jako Domu Bozego pojawi sie w pozniejszych przemysleniach, to sama
idea zawarta jest w jego rozwazaniach na temat mitosci. Wchodzacy
do Kosciota czlowiek staje wobec przyjecia regula disciplinae w postaci
przykazania mitosci blizniego. Sam jest naprzéd Boza §wiatynia, gdzie
wzrasta jego intymna relacja do Boga, ktora stanie si¢ kregostupem
prawdziwej jednosci (unitas). Ratzinger bedzie podkreslal chrzescijanski
platonizm Augustyna jako idei pomocnej w lepszym przyjeciu tresci
Pisma Swietego. Podkresla wszakze wewnetrzny proces przechodzenia
Augustyna od czysto metafizycznej teologii do coraz bardziej historycz-
nego rozumienia chrzescijanstwa, ktorego forma jest Kosciot w historii
$wiata. Ten konkretny Koscidl, ktéry nosi w sobie ziemska i przemijalna
sfere, widziany bedzie pdzniej jako $wieta wspolnota aniotéw Bozych,
ktorej czes¢ pozostaje w drodze na ziemskiej pielgrzymece, zdazajacych
do pelnego zjednoczenia z catym Bozym domostwem?..

1 Por. tamze, s. 10.

*® Problematyke te podjat J. Ratzinger 29.09.1967 w wystapieniu w Salzburgu pt.
Aspekte der Kirche. Skrécony i opracowany na nowo tekst pt. Kirche als Tempel des
Heiligen Geistes, [w:] tegoz, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 148-157. Positkujac
sie eklezjologia Vaticanum II, ukazal w nim jednos¢ chrystologicznego i pneuma-
tologicznego rozumienia Kosciola, a takze Ko$ciola jako sakramentu zbawienia.

*! Por. tenze, Volk und Haus Gottes, jw., s. 43.
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Badajac eklezjologie Augustyna, J. Ratzinger odnajdywat jego
rozlegly zarys duchowego $wiata, w jakim wzrastal, i do jakiego
po nawré6ceniu po powrocie do Afryki wszedt przyszly biskup
Hippony. Po swoim nawrdceniu, a zwlaszcza po przyjeciu §wiecen
prezbiteratu w 391 r., Augustyn wszedl w wielkie dziedzictwo ekle-
zjologicznych bodzcéw pochodzacych od mistrzéow chrzescijanstwa
péinocnoafrykanskiego jak Tertulian (+ 230), Cyprian (T 258), Optat
z Mileve (} ok. 400) czy donatysta Tyconius. Siegnal takze do mysli
wazniejszych nauczycieli Wschodu: Orygenesa, Atanazego i Jana
Chryzostoma®”. Ich przemyslenia, niesione w tradycji tamtejszego
Kosciola, tworzyly faktyczng role, na ktérej Augustyn zakorzenial
sie jako prezbiter, a nastepnie podejmowal odpowiedzialnos¢ jako
biskup. ,,Wejscie w zycie publiczne Kosciota oznaczato jednoczesnie
wejscie w kontakt z okreslona tradycja koscielng, z pewna konkretng
duchowoscig, nadajacg chrzescijanom wyrézniajace ich znamie, jak
réwniez wyznaczajaca okre$lony kierunek rozumienia Pisma Swiete-
g0”%*. Sam Ratzinger odnajdzie w nich wiele inspirujgcych mysli, ktore
bedzie rozwijal w spojrzeniu na Kosciot z drugiej potowy XX wieku**.

Ratzinger podkresla, ze mysl eklezjologiczna $w. Augustyna wy-
razona w pozniejszych jego pismach, zwlaszcza w Paristwie BoZzym,
jest naznaczona dwoma wyraznymi nurtami. Pierwszym jest apologia
Kosciota przeciw donatystom, drugim zas dyskusja z epigonami od-
chodzacego poganstwa, jak tez i sprawa miejsca Kosciota w spotecz-
noéci ludzkiej, cho¢by w cesarstwie rzymskim. ,,Zapalnikiem” nurtu
apologetycznego u Augustyna byla, jak to zauwaza Ratzinger, jego
polemika z bledem. Kazda wielka teologia, jak cho¢by wielka mys$l
$w. Augustyna, wyrosla z polemiki przeciwko heretykom, bo tam,
gdzie nie ma bledu, ,poruszenie o zywym, duchowym charakterze
jest niemal nie do pomyslenia”?®.

Obrona Kosciota przed donatystami oparta byta na twierdzeniu,
ze prawdziwy Kosciol musi by¢ ecclesia omnium gentium, Kosciolem

22 Por. tenze, Kirche, Okumene und Politik, s. 25.

3 Tenze, Volk und Haus Gottes, jw., s. 44.

** Por. A. Nichols, Mysl Benedykta XVI, jw., s. 6onn.
257, Ratzinger, Volk und Haus Gottes, jw., s. 124.
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wszystkich narodow?°. Wobec sekciarskiego zacie$niania przestrzeni
zbawienia przez heretykow Augustyn wskazywal na wole samego
Zbawiciela, nakazujacego swoim uczniom przepowiadaé oredzie
nawrocenia i odpuszczenia grzechow wszystkim narodom, poczawszy
od Jerozolimy (por. Lk 24, 46-47). Augustyn moégt zarzuci¢ dona-
tystom brak podstawowej cechy, jaka jest caritas. Rozumiat ja jako
obiektywna milo$¢ milosierna, z ktdra spotyka sie kazdy wchodzacy
do Kosciola, a ktdra swoj szczyt znajduje w miltosci eucharystycznej
do innych chrzescijan na calym $wiecie. Pojecie caritas jest uzyte przez
Augustyna w ramach pewnej dialektyki. Wskazuje na wewnetrzne
napiecie, ktdre nie daje sie¢ nigdy zalagodzi¢. Jako Lud Bozy Koscidt
jest Oblubienicg Chrystusa, ktdra nie zawsze jest Mu wierna. Ecclesia
sancta i corpus premixtum (organizm przemieszany) istnieja w Ko-
$ciele katolickim i powoduja pewien ,,pétmrok” utrudniajacy pelne
poznanie calego zZyznego zrodla zycia, jakim ma by¢ Kosciol.

Dla]. Ratzingera wazna stala si¢ refleksja Augustyna nad miejscem
Kosciota w okreslonym panstwie §wieckim, w civitas terrena. Augustyn
obserwowal reakcje poganskiej wrazliwosci, kiedy w 410 r. Roma aeter-
na wpadla w rece Wizygotdw pod wodzg Alaryka. Dla jego ratunku
stronnictwo poganskie chcialo przywroci¢ tradycyjny kult ofiarny
jako niezbedny dla dobra panstwa (beatitudo). Augustyn, ktéry sam
byt przejety upadkiem tak uporzadkowanego organizmu spolecznego
i panstwowego, jakim bylo Cesarstwo Rzymskie, podjat ostra krytyke
z mentalnoscig poganska. Sam kult nie zbawi czlowieka ani panstwa,
ale mitosny zwigzek czlowieka z Bogiem. Przeciwstawil starozytnemu
rzymskiemu panstwu bogdw i ich kultowi panstwo Boze, objawione
w Kosciele, postuszne prawu i zbawczemu uwielbieniu Boga, a ktorego
fundamentalng konstytucja formujaca je od wewnatrz jest mitosc.
Prawdziwa ofiara uwielbiajaca Boga jest zycie ludzkie przezyte w zgo-
dzie z Bogiem®. Nadto kult poganski jako naznaczony grzechem jest
poniekad szatanski, gdyz brakuje mu posrednictwa Jezusa Chrystusa.

?¢ Znawcy zagadnienia przypominajg, ze podobnie dzialo sie¢ w XIX wieku,
kiedy to Nicholas Wiseman powtarzal t¢ sama dewize¢ wyznajacemu anglikanizm
Johnowi Henry'emu Newmanowi, co przynioslo tak istotny zwrot w jego zyciu,
por. A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 67.

27 Por. J. Ratzinger, Volk und Haus Gottes, jw., s. 190n.
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I chociaz Augustyn nie chce utozsamia¢ Civitas Dei z civitas terrena,
to wskazuje na konieczno$¢ zakorzenienia sie¢ Kosciota w panstwie
dla dobra wszystkich. Jednakze zawsze Ko$ciot musi bardzo uwazac,
poniewaz cupido panstwa ziemskiego i caritas panstwa niebianskiego
majg catkowicie inne zrédto pochodzenia i realizacji, jak tez inny cel.
Gdyz - wedlug Ratzingera — panstwo Boze w pojeciu $w. Augustyna
nie jest czysto idealna wspdlnota wierzacych ani tez zadng ziemska
teokracjg czy bardziej lub mniej schrystianizowanym $wiatem. Jest
raczej ,sakramentalno-eschatologiczng rzeczywistoscia”, bedaca
na tym $wiecie znakiem nadchodzacego $wiata. Mimo wszelkiej chry-
stianizacji panstwo pozostanie zawsze panstwem ziemskim, Kosciot
za$ pozostanie wspdlnota obcych przybyszéw, majacych za zadanie
wykorzystaé ziemska rzeczywisto$¢ w drodze do civitas Dei*®.
Powyzsze, w wielkim skrdcie zaznaczone rozwazania J. Ratzingera
na temat eklezjologii Augustyna, staly sie dla teologa z Monachium
inspiracja dla pézniejszych bardzo istotnych wlasnych tematow ekle-
zjologicznych. Bedzie zauwazal, udowadniajac to na rézne sposoby,
ze ojcowie Ko$ciota stali nie tylko na przecigciu antyku i mysli biblijnej
i podejmowali wysitek recepcji filozofii hellenistycznej w chrzesci-
janstwie. Spotkanie chrzescijan z panstwem rzymskim stalo si¢ tez
wewnetrznym czynnikiem teologii chrzescijanskiej, co - jak zauwaza
Ratzinger - nie zostato dotad zauwazone™. A wspomniany fakt moze da¢
kazdemu przedstawicielowi teologii historycznej odpowiedni materiat
na podjecie debaty na temat relacji miedzy Kosciotem a panstwem,
miedzy polityka a Ewangelig. Sam Ratzinger w swoim czasie doda
swoj wlasny wklad w formie teologii etyki politycznej*°. Poruszony
przez Augustyna temat ofiar i kultu w civitas terrena, a przez Kosciot
niesionej w formie caritas, mitosci rozlanej w sercach wiernych przez
Ducha Swietego, stanie sie dla Ratzingera podnietg do podejmowania
wlasnego centralnego tematu eklezjalnego: eklezjologii eu-

28 Tenze, Die Einheit der Nationen: eine Vision der Kichenviiter, Salzburg 1971,
s.104n0.

*° Por. tenze, Volk und Haus Gottes, jw., s. 187.

3% Por. A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 73.
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charystycznej*. Wspomniana caritas, ktora jest dzielem Ducha
Swietego, urzeczywistnia sie (mozna jg znalez¢, ,,dotkng¢”) w sakra-
mencie Eucharystii. W nim bowiem to, co najbardziej wewnetrzne,
jest zarazem najbardziej zewnetrznym, a co najbardziej mistyczne,
najbardziej zwyczajnym. Tutaj bowiem jest milo$¢ milosierna, ktéra
»jest jednoscig Kosciota; wigcej, jest to rzeczywista, spokojna, od-
dziatujaca milos¢ chrzescijanskiego serca. To za$ oznacza, ze kazdy
akt prawdziwej chrzescijanskiej miltosci, kazde dzieto milosierdzia
jest w rzeczywisty i autentyczny sposob ofiarg, uwielbieniem jedynej
i jednej sacrificium christianorum”>,

Ze spuscizny teologéw rzymskiej Afryki Péinocnej J. Ratzinger
przejal i inne, niemniej wazne zagadnienia, wykorzystane w mysli
eklezjologicznej czaséw mu wspolczesnych. Jest to temat eschatologii
i jej implikacji eklezjologicznej dla codziennej praktyki Kosciofa.
Juz poprzednik J. Ratzingera w badaniu mysli Augustyna, E. Przy-
wara (f 1972) wskazal, ze augustianskie pojecie milosci mitosierne;j
nie moze by¢ kojarzone z czystym aktywizmem. Poza ,naglacymi
potrzebami dzialania” widzial w niej Augustyn ,wolne §wietowanie
mitoéci”*’. Dlatego tez ,,mito$¢ mitosierna jest tchnieniem ptyngcym
zwysokosci wiecznego szabatu, widzialnym w kazdej aktywnej misji
civitas Dei. Stad tez [...] wyplywa charakterystyczny etos tacinskiego
chrzescijanstwa w jego misyjnej petni. Stanowia go pokora, ubéstwo
i obojetno$¢ na sprawy tego $wiata, cechy czynigce mysl Augustyna
inspiracja tak wielu réznych drég zycia chrzescijanskiego w Kosciele
zachodnim, poczynajac od benedyktyndéw, a na Towarzystwie Jezu-
sowym konczac. Odnajdujemy tu spelnienie wysokiej, kaptanskiej

*! Por. ]. Ratzinger, Gemeinde aus der Eucharistie, [w:] W. Hiilsbusch (red.), 800
Jahre St. Martini Miinster, Miinster 1980, s. 32nn; J. Ratzinger, Kirche, Okumene
und Politik, jw., s. 16; tenze, Kosciét wspélnotg, th. W. Zycir'lski, Lublin 1993, s. sonn;
tenze, Pascha Jezusa i Kosciola, [w:] tegoz, Tajemnica Jezusa Chrystusa, tl. ]. Plos-
ka, Kielce 1994, s. 101nn; tenze, Bog jest blisko nas: Eucharystia - centrum zycia,
tl. M. Rodkiewicz, Krakéw 2002; tenze, Koscidt. Pielgrzymujgca wspélnota wiary,
jw. (zwlaszcza rozdz. Communio, s. 53-80 i Eucharystia i misja, s. 81-110); tenze,
Chrystus i Jego Kosciét, przekl. W. Szymona, Krakow 2005 (zwlaszcza Tajemnica
paschalna, s. 49nn i Chrystus i Jego Kosciét, s. 91nn).

*> Tenze, Volk und Haus Gottes, jw., s. 213.

** Cyt. za: A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 77.
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modlitwy Mesjasza podczas Ostatniej Wieczerzy, aby Jego uczniowie
byli na $wiecie, lecz nie byli ze $wiata. Wlasnie to z czasem stanie si¢
uporczywie powracajacym refrenem w dokonywanej przez Ratzingera
krytyce dzisiejszej reformy Kosciota™**.

Z racji przygotowywanego w 1992 r. nowego wydania (przedruku)
swojej pracy doktorskiej J. Ratzinger mogt — z perspektywy czterdziestu
lat od jej pierwszej publikacji - z satysfakcja stwierdzic jej aktualnos¢
i przydatno$¢ w rozwazaniach o Kosciele podejmowanych na przeto-
mie XX i XXI wieku®. Juz jej ukazanie si¢ w 1951 r. w czasie wielkich
sporéw i polemik o obraz Kosciota, zwlaszcza jako Ciata Chrystusa,
wzmocnionych encyklika Piusa XII Mystici Corporis Christi (1943)
wskazalo na niezbywalne dziedzictwo eklezjologiczne ojcéw Kosciota,
bez ktdrego wszelkie wspolczesne usitowania teologiczne na niewiele
si¢ zdaja. Potwierdzaja to owoce badan teologéw tej miary co H. de Lu-
bac czy J. Daniélou, ktorzy otwarli drzwi dla duchowych podstaw
i metodycznego ksztaltu egzegezy patrystycznej, a przez to zblizyli
dla dobra wszystkich wykladnie obywatelstwa Bozego w panstwie
Bozym u $w. Augustyna®®. Potwierdzilo si¢ to w tresci konstytucji
dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium Vaticanum II, gdzie wy-
powiedzi o ludzie Bozym (II rozdzial) powiazane zostaly z obrazem
Kosciota jako sakramentu, a przez to z chrystologia i pneumatologia,
przez co zyskaly trynitaryczny charakter. Jednakze w publicystyce
posoborowej, zwlaszcza wlatach 60. 1 70. XX wieku, przy selektywnej
recepcji Soboru drugi rozdzial tejze konstytucji zostal w interpretacji
oderwany od swego chrystologicznego kontekstu i miat za zadanie
relatywizowa¢ hierarchiczny ksztalt Kosciola. Pojecie ludu Boze-
go, pozbawione swego wlasnego gruntu (chrystologii), pozwolito
na wszelakie inne, najczesciej socjologiczne traktowanie Kosciota,
przy ktéorym catkowicie nieraz zatracalo si¢ jego misterium, a na
co tak mocno kladli nacisk ojcowie Kosciota. Dlatego tez dysertacja

** Tamze, s. 77-78.

** Por. J. Ratzinger, Vorwort zur Neuauflage der Dissertation: Volk und Haus
Gottes in Augustinus Lehre von der Kirche, Miinchen 1954; Neudruck St. Ottilien
1992, s. XI-XX.

3¢ Por. tenze, Vorwort zur Neuauflage, za: tenze, Vom Wiederauffinden der
Mitte, jw., s. 32.
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J. Ratzingera nawet po 40 latach, jak to sam stwierdza, ma swoja role,
obecnie do spelnienia®.

1.3. Doswiadczenie Vaticanum II

Zapowiedz zwolania nowego soboru powszechnego przez papieza
Jana XXIII wywotala nastroje nadziei odnowy, ktére niekiedy prze-
radzaly si¢ w niewytlumaczalng euforie. Widziano bowiem szanse
podjecia tematdw teologicznych, jak i zwigzanych z odnowa Kosciota,
wyrostych z wielkiego ozywienia religijnego po I wojnie $§wiatowe;.
Z tym wigzalo si¢ przypomnienie o samej instytucji soboru w Ko-
$ciele, w co byl zaangazowany bezposrednio J. Ratzinger®®. Zanim
jednak udat si¢ na sobdr jako doradca teologiczny kard. Josepha
Fringsa i jako peritus, podzielil si¢ swoimi przemysleniami na temat
braterstwa, prymatu i episkopatu.

1.3.1. Chrzescijanskie braterstwo

Wihasne prace badawcze J. Ratzingera, wspomniane studium o ekle-
zjologii $w. Augustyna i o zbawieniu w historii u §w. Bonawentury*”
zaowocowaly wydanym w 1960 r. ciekawym esejem o chrzescijanskim
etosie braterstwa, zakorzenionym w sfowach Jezusa Chrystusa: ,,Je-
den jest wasz Nauczyciel, a wy wszyscy jestescie bracmi” (Mt 23, 8)*°.
Rozwazanie to ma charakter eklezjologiczny, gdyz okresla wzajemny
stosunek chrzescijan miedzy sobg, a takze wskazuje na ich odniesienie
do niechrzescijan. Chrzescijanski etos jest bowiem etosem braterstwa,

37 Por. tamze, s. 33; tenze, Die Ekklesiologie des zweiten Vatikanischen Konzils,
[w:] tegoz, Kirche, Okumene und Politik, jw., 5. 22-34; tenze, Eklezjologia Konstytucji
»Lumen gentium”, [w:] tegoz, Kosci6t. Pielgrzymujgca wspélnota wiary, jw., s. 111-137.

*$ Wspomina o swoim wykladzie na temat teologii soboru, na ktérym byt obecny
kard. Frings, ktéry poprosit go do wspdlpracy nad oceng tekstéw przygotowawczych
na sobdr, por. Moje zycie, jw., s. 99n; takze w: Eklezjologia Konstytucji ,,Lumen
gentium’; tenze, Kosciol. Pielgrzymujgca wspdlnota wiary, jw., 111n.

* Tenze, Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura, Miinchen 1959.

% Tenze, Die christliche Briiderlichkeit, Miinchen 1960; tt. polskie: Chrzes-
cijariskie braterstwo, tl.. J. Merecki, Krakow 2006; por. tenze, Demokratyzacja
Kosciota?, [w:] tegoz, H. Maier, Demokracja w Kosciele. Mozliwosci i ograniczenia,
th.. M. Labis, Krakéw 2005, s. 27.
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a jego rozumienie pozwala doj$¢ do swoistosci tego, co chrzescijan-
skie i czego dotyczy istota tresci chrze$cijaniskiego przestania®'. Tres¢
tego rozwazania, nietracgca na swojej aktualnosci w Kosciele po 50
latach od jego powstania, byla wazna dla pytan na nadchodzacy
Sobér Watykanski II, a w nim na spodziewane rozwazania na temat
$wiadomosci Kosciota o samym sobie w $wiecie szukajacym jednosci,
i warta jest zauwazenia.

Problematyke chrzescijanskiego ujmowania braterstwa J. Ratzinger
poprzedza przypomnieniem poszukiwan wzietych z doswiadczenia
Izraela, mysli grecko-rzymskiej, jak i z idei ogélnego braterstwa no-
woczesnej Europy. Swoja swiadomo$¢ opieral Izrael na przekonaniu
o swojej wyjatkowosci, spowodowanej wybraniem go przez Boga
(czyli odseparowaniem od innych ludéw), ale nie zapominat, ze ich
Bog jest Bogiem wszystkich i calego stworzenia i ze wszyscy ludzie
s3 zjednoczeni pochodzeniem od Adama i niewylgczeni z przymierza
z Abrahamem. Wedlug mysli rabinistycznej Bog podarowal Tore
wszystkim ludziom, ale przyjal ja jedynie Izrael. Mysl ta prowadzita
w konsekwencji do konkluzji, ze nie tyle Bég wybrat Izraela, ale
Izrael wybral Boga. Doprowadzito to do bezwzglednego oddzielenia
sie zydow od goyim. W tym punkcie zaznaczyt si¢ — jak zauwazyt
J. Ratzinger - podzial Starego Testamentu jako preparatio evangelica
od judaizmu jako synagogi*’. Jednakze podstawowe pytanie: ,kto
jest moim bratem” w Starym Testamencie nie znalazto odpowiedzi.

Starozytnos¢ grecka (Platon i Ksenofont) pojecie braterstwa opie-
rala na poszerzonym pokrewienstwie krwi, obejmujacym czlonkéw
tego samego ludu. Zostala wyraznie zaznaczona granica pomiedzy
wspolnota narodowa, nazywana tez braterska, a obcymi (barbars),
okreslanymi jako niebracia. Fundamentem jednosci braterskiej byla
wiez w obrebie polis, wyznaczajaca powinnosci etyczne w niej zamiesz-
kujacym. Z czasem, w wyniku dlugiej i skomplikowanej ewolucji, jako
odpowiedz na tworzenie si¢ na tle religijnym, jak i spolecznym $cisle
ograniczonych wspdlnot, na bazie stoicyzmu tworzy sie polityczna
idea ujednolicenia $wiata na fundamencie jednosci §wiata i ludzkosci.

4 Por. J. Ratzinger, Chrzescijatiskie braterstwo, jw., s. 11.
42 Por. tamze, s. 17.
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Odkrywana na réznych poziomach myslenia idea jednosci wszystkich
ludzi coraz wyrazniej zakorzenia si¢ w ich wspdlnym pochodzeniu
od Boga i zwigzanej z Nim idei ojcostwa*’.

J. Ratzinger przybliza nastepnie ide¢ braterstwa w kontekscie
nowozytnej mysli europejskiej. Stoicka mysl powszechnego ogoélno-
ludzkiego braterstwa odrodzila si¢ w czasach nowozytnych w idei
o$wieceniowej. A jej manifestacja moze by¢ zawolanie Schillera
z Ody do radosci (1786): ,,Ztaczcie rece, miliony!”, umieszczone przez
Beethovena w chorze jego IX Symfonii. ]. Ratzinger kwituje to zda-
niem: ,W rzeczywistosci braterstwo, ktdre w takim samym stopniu
dotyczy wszystkich, nikogo nie traktuje powaznie”**, co drastycznie
i krwawo pokazala rewolucja francuska, gloszaca rownos¢, wolnos¢
i braterstwo. Marzenie o doskonatym kregu braterstwa bylto zywe
w kregach wolnej masonerii, a nastepnie w marksizmie, ktory nadal
ma wielkie wplywy i nadzieje na ponowne eschatologiczne zjedno-
czenie o charakterze doczesnym i $wieckim®*®.

Istota rozwazan o braterstwie zostala przez J. Ratzingera oparta
o idee braterstwa wynikajaca z nauczania i dzieta Jezusa Chrystusa,
a niesiong przez Kosciol. W swojej teologii braterstwa, zakorzenio-
nej w tradycji biblijnej i w doswiadczeniu ojcow Kosciota, wskazat
na cztery jej istotne elementy. Podstawg chrzescijaniskiego braterstwa
jest wiara i przyjecie powszechnego ojcostwa Boga*®. Kazda bowiem
bezosobowa idea braterstwa jest utopig. Jedynie przez Jezusa Chrystusa
zapos$redniczone ojcostwo Boze i jego znajomos¢ moze by¢ punktem
wyjscia w tym wzgledzie. Przyjecie tego Bozego Daru Ojcostwa staje
si¢ imperatywem wskazujacym na usuwanie wszelkich barier na dro-
dze do braterstwa w Domu Bozym, a na pierwszym miejscu bariery
narodowosci (nacjonalizm), jak i niszczycielskich dla chrzescijanstwa

** Por. tamze, s. 22.

**Tamze, s. 24; por. tenze, Bdg Jezusa Chrystusa: medytacje o Bogu Tréjjedynym,
tl. J. Zychowicz, Krakéw 1995, s. 38.

> Krytyka marksizmu, chcacego w nieokreslonej przysztosci zbudowa¢ dosko-
nale spoleczenstwo, powraca u J. Ratzingera w pozniejszych fazach jego rozwazan
teologicznych i filozoficznych, np. o nadziei w wydaniu marksistowskim jako cnocie
ontologii walki, ktéra napedza marsz ku utopii (ontologia utopii), w: tenze, Patrze¢

na Chrystusa, tl. ]. Merecki, Krakéw 2005, s. 37nn.
*¢ Por. tenze, Chrzescijariskie braterstwo, jw., s. 5s1nn.
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réznic klasowych (urzad koscielny ma mie¢ charakter stuzebny calemu
Ko$ciotowi)””. Trzecim elementem jest trzezwy realizm, wyznacza-
jacy wyrazng granice miedzy chrzescijanami a niechrzescijanami.
Dlatego tez, przy zobowiazaniu mitosci do wszystkich, chrzescijanin
koncentruje si¢ na budowie zywej wspolnoty wewnatrzkoscielnej i na
trosce o jej trwanie. A to dokonuje si¢ w trwalej celebracji Eucharystii
i w oparciu o whasciwg forme Zycia wspdlnotowego poza liturgiag*®.
Czwartym elementem budowy braterstwa jest Swiadomos¢ Kosciota,
ze jego odseparowanie nie oznacza utworzenia jakiegos ezoterycznego
kregu, ale ma stuzy¢ calosci. Pojawia sie tutaj obraz Kosciola jako
wybranego dla sprawy niewybranych*’.

Ratzinger nie poprzestaje na teoretycznych przemysleniach tego
nie tylko ogdlnoludzkiego, ale tez i koscielnego problemu. Wskazuje
na trzy sposoby mozliwosci realizowania braterstwa przez Ko$ciol*".
Pierwszym jest misja,zachowujaca $wietg roztropnos¢, nietrwonigca
Stowa (zbyt tanie staje si¢ zbyt latwe, a przez to malo wartosciowe),
ale je gloszaca. Drugim jest wzorowana na nauczaniu Chrystusa
agape, mitos¢ Chrystusowa odpowiadajaca na potrzeby brata-chrze-
$cijanina i skierowana na stuzbe wszystkim bedacym w potrzebie.
Cierpienie imodlitwa za niechrzescijan na wzdér Mistrza jako
trzeci sposob utwierdzania braterstwa, s wlasciwa podstawa jedynego
prawdziwego tryumfalizmu chrze$cijanskiego, ktérego zrodlo jest
w paschalnej tajemnicy Pana. ,Jesli wszystkie inne drogi zawioda,
pozostaje im jeszcze krolewska droga zastepczego cierpienia u boku
Pana. To wlasnie w porazkach Kosciél wcigz na nowo swigtuje swoje
najwyzsze zwyciestwo, to wowczas jest najblizej Pana. Tam, gdzie jest
powolany do cierpienia za innych, spetnia swoje najglebsze powota-
nie: powolanie do zamiany losu z bladzacym bratem, dzigki czemu
w ukryty sposob przywraca go do petni synostwa i braterstwa”>".

47 Por. tamze, s. 62nn.

8 Por. tamze, s. 69nn.

*? Jest tutaj nawigzanie do bardzo interesujacych mysli z tym zwigzanych
u H. U. von Balthasara, por. tamze, s. 8inn.

*% Por. tamze, s. 84nn.

*! Tamze, s. 87; por. A. Nichols, Mysl Benedykta X V1, jw., s. 106.
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Nie mozna pomina¢ uwagi uczynionej przy rozwazaniu braterstwa
w odniesieniu do ludzi niezwigzanych z Kosciotem, a opartej na po-
jeciujego katolicko$ci.W prostym wykladzie znamie to wska-
zuje na to, ze Ko$ciét ma pelnie srodkéw zbawienia dla wszystkich
ludzi wszystkich czaséw. Katolicko$¢ mozna wiec widzie¢ w obrazie
wszystkich ludzi wiaczonych faktycznie do wspdlnoty koscielnej.
J. Ratzinger zauwaza jednak, ze w wymiarze liczbowym Koscidt nigdy
nie bedzie katolicki, to znaczy, iz nie bedzie obejmowal wszystkich.
Zawsze pozostanie malg trzédka, nawet w wiekszym stopniu niz
na to wskazuja statystyki kurczacych sie wspdlnot koscielnych. Swoja
katolicko$¢ uwydatnia nade wszystko w swoim cierpieniu i w swojej
milosci dla wielu, dla wszystkich. Bo kiedy Kosciél w swoim
cierpieniu i w swojej milosci przekracza wszelkie granice, jest praw-
dziwie katolicki®.

W tym eseju o braterstwie, pisanym przed Vaticanum II, nie mo-
glo zabrakna¢ nachylenia ekumenicznego. Wchodzace w tym czasie
nowe okresélenie na niekatolikow: ,,bracia odlaczeni” nabieralto w tym
konteks$cie nowego i cennego znaczenia. W uwadze dotyczacej oceny
Marcina Lutra Ratzinger ZauwaZyl, ze co$, co raz shlusznie uznano
za herezje, nie moze nastepnie stac si¢ prawdziwe, lecz mimo to moze
rozwing¢ wlasna, pozytywna eklezjalng nature, aby jednostka mogta
zy¢ w swojej tradycji jako osoba wierzaca, nie zas jako heretyk. Przy-
pomniane tutaj mys$li znalazly pozytywny rezonans u niekatolikow,
zwlaszcza anglikanow, podkreslajacych, ze zZrodlem chrzedcijanskiego
braterstwa moze by¢ tylko eucharystyczna tajemnica i nachylenie
eschatologiczne™.

1.3.2. Vaticanum II

Osobng spuscizne eklezjologiczna J. Ratzingera zawieraja jego cztery
sprawozdania o charakterze kronikarsko-teologicznym z kolejnych
czterech sesji Vaticanum II. Spod jego piéra wyszly tez obszerniejsze
uwagi dotyczace niektérych dokumentéw Soboru®*. Dla niniejszego

52 Por. J. Ratzinger, Chrzescijatiskie braterstwo, jw., s. 87.

** Por. tamze, s. 89; A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 107.

** Obszerna bibliografia soborowych tekstéw J. Ratzingera znajduje sie [w:] tenze,
Vom Wiederauffinden, jw., s. 292-294.
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tekstu istotne sg obserwacje eklezjologiczne Ratzingera, pozwalajace
dostrzec jego czynna role na Soborze, jak tez i jego wnioski wyciggane
z tego wydarzenia®. J. Ratzinger majac 45 lat i uznanie teologiczne
w Kosciele, znalazl si¢ posrod ojcow soboru jako teologiczny doradca
(peritus) kardynata Josepha Fringsa z Kolonii (1 1978)°°, jednego z , li-
deréw” Soboru, zwlaszcza w jego pierwszej czgsci. Swoje obserwacje
soborowe ]. Ratzinger rozpoczyna od wspomnienia o przykrym
zaskoczeniu, jakim byta dla niego liturgia mszy swietej otwierajacej
Sobér, troche ,,przykrojona” na potrzeby tego wydarzenia. Zyczyt sobie,
aby miarg sukcesu rozpoczynajacego sie Soboru byla przynajmniej
odpowiednia msza $wigta na jego zakonczenie, ktéra nositaby slady
odnowy biblijno-liturgicznej””. Przyjat z zadowoleniem mowe Jana
XXIII, w ktorej tenze papiez wyrazil zZyczenie, aby nie zajmowac sie
udoskonalaniem konkretnych aspektéw depozytu wiary, ale fun-
damentalnie odnowi¢ wszystko. Pozostawal pod wrazeniem ducha
wolnosci przenikajacej Sobdr, swobody wymiany mysli pomiedzy
biskupami, ktdrzy rzeczywiscie stanowili formacyjna site w Kosciele.
Sobdr za$ byt dla nich prawdziwg szkola doswiadczenia powszech-
nosci Kosciota i otwarto$ci katolickiej*®. Pierwszy dokument Soboru,
konstytucje o liturgii swigtej Sacrosanctum concilium, ]. Ratzinger
przyjal prawie entuzjastycznie®. Stanowita ona powr6t i do zrodel,

% Por. A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 109nn.

*¢ Por. J. Ratzinger, Moje Zycie, jw., 99nn.

°7 ]. Ratzinger zanotowal: ,Reforma liturgii dla wiekszosci ojcéw Soboru nie
byta priorytetem - co wigcej, dla wielu nie byl to temat wymagajacy soborowe;j
dyskusji. Tak na przyklad kardynal G. M. Montini, ktory potem jako Pawet VI mial
staé sie prawdziwym papiezem Soboru, przedstawiajgc na poczatku obrad swoje
propozycje tematyczne, wyraznie powiedzial, Ze nie widzi na tym polu zadnego
istotnego zadania dla Soboru”, tenze, Moje zycie, jw., s. 101.

*% Podobne wrazenia zanotowal inny uczestnik obrad calego Soboru, biskup
Karol Woijtyla, ktéry wyrazal wdziecznos¢ Duchowi Swietemu za mozliwo$é uczest-
niczenia w Jego szkole, jak nazywal Sobor, por. K. Wojtyla, U podstaw odnowy.
Studium o realizacji Vaticanum II, Krakéw 1972, snn.

*° ,Dyskusja nad schematem o $wietej liturgii stata sie pierwszym przedmiotem
obrad Soboru nie ze wzgledu na wzrost zainteresowania wigkszosci ojcow kwestiami
liturgicznymi, lecz dlatego, ze nie oczekiwano tu wielkich réznic zdan i traktowano
te debate raczej jako rodzaj ¢wiczenia, przez ktore mozna poznad i wyprébowac
metode prac soborowych”, [w:] J. Ratzinger, Moje zycie, jw., s. 102.
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i do serca chrzescijanstwa. Jej duch i jej praktyczne zastosowanie juz
podczas obrad soborowych wywarly z pewnosciag wptyw na dalszy
przebieg prac Vaticanum I1°°. Jednakze nie do konca zgadzal sie
z formg praktycznego wprowadzania reformy liturgicznej w zyciu
Kosciota w wymiarze lokalnym, a zupelnie niezrozumiata byla dla
niego forma opublikowania Missale Romanum Pawla VI, ktéra wedlug
niego byla jedna z przyczyn rozdzierania jednos$ci Kosciota i tworze-
nia si¢ podziatéw. Kilka lat po zakonczeniu Soboru napisal: ,,Dlatego

potrzebujemy nowego ruchu odnowy liturgicznej, ktéry przywrdci

do zycia prawdziwe dziedzictwo Soboru Watykanskiego I17°.

Wielka uwage zwracal na burzliwg dyskusje o powstajacej konsty-
tucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei Verbum, ktérej postu-
laty dotyczace egzegezy biblijnej uwazal jednak za malo precyzyjne
i zbyt optymistyczne®”. Osobidcie, na zyczenie kardynata Fringsa
opracowal wlasng wersje schematu dokumentu, ktérg przedtozyt
Soborowi w wersji uzgodnionej z K. Rahnerem, ktdra nie zostala
jednak przyjeta®. Ostateczny tekst konstytucji, przyjety po bardzo
dlugich debatach dopiero pod sam koniec Soboru, wedtug niego jeden
z najbardziej wybijajacych sie jego tekstow, pozostal nie do konca

°® W spojrzeniu na reforme liturgii J. Ratzingera mozna zauwazy¢ ewolucje. Byt
zadowolony z wprowadzenia jezykow narodowych i uwydatnienia rytéw Ko$ciolow
wschodnich. Jednakze praktyczne wprowadzanie reformy liturgii w wielu Ko$cio-
tach zachodu kazato mu patrze¢ krytycznie na jej rozumienie i owoce, czemu dal
wyraz w wielu publikacjach, np. Nowa pies# dla Pana: wiara w Chrystusa a liturgia
dzisiaj, tt.. J. Zychowicz, Krakow 1999; Duch liturgii, tl. E. Pieciul, Poznan 2002.
Znakiem tej postawy jest pozwolenie na uzywanie rytu trydenckiego w Kosciele
katolickim (14.09.2007).

o1y, Ratzinger, Moje Zycie, jw., s.133-134; por. tenze, Duch liturgii, jw., tuzwlaszcza
Stowo wstepne do wydania polskiego i Przedmowa, s. snn.

2 Temat Objawienia, wzajemnej relacji Starego i Nowego Testamentu towarzy-
szy Ratzingerowi od wyktadéw o Objawieniu jego promotora prof. G. Sohngena
1947/48, a ze szczegolng aktualnoscig powrdcil do niego wraz z proba podejmowania
dialogu zydowsko-chrzeécijanskiego, por. tenze, Granice dialogu, tt. M. Mijalska,
Krakow 1999, s. 7.

% Por. tenze, Moje Zycie, jw., s. 107nn. Wspdlna praca z K. Rahnerem nad wspo-
mnianym schematem dotyczagcym Objawienia uwidocznila zasadniczg réznice
w ich pogladach, i to w zasadniczych sprawach dotyczacych rozumienia teologii,
jak i w kwestiach reformy Kosciota, tamze, s. 108n.
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zrozumiany, wybidrczo odczytany i oczekuje na ponowne odczytanie
i pelng recepcje®.

Druga sesje Vaticanum II, po $mierci Jana XXIII (+ 03.06.1963)
poprowadzil nowo wybrany papiez Pawel VI, ktéry juz na samym
poczatku zapowiedzial reforme Kurii Rzymskiej®®. Ratzinger widziat
w tym madro$¢ otwierajaca si¢ na ,,nowe” z zachowaniem historycz-
nej cigglosci. Waznym bylo takze stowo nowego papieza, w ktérym
wskazal na Jezusa Chrystusa jako prawdziwego przewodnika Soboru,
jako komentatora terazniejszosci i miare wszystkiego, co si¢ wydarza.
Znalazlo to wyraz w redagowaniu konstytucji dogmatycznej o Kosciele
Lumen gentium, ktorej tres¢, jako to ujal Ratzinger, nie jest perfek-
cyjna, stanowi efekt dobrze wykonanej pracy teologdéw belgijskich
i rozsagdnego kompromisu pomiedzy teologia rzymska i hiszpanska
(neoscholastyczng) z jednej, a francuska i niemiecka z drugiej strony.
Warto zaznaczy¢ uwagi Ratzingera dotyczace pewnych dokonywanych
przez Sobdr skrétow i syntez teologicznych, jak cho¢by w wypadku
wlaczenia do wspomnianej konstytucji eklezjologicznej tematyki

°* Ratzingera przerazaly préby ,materialnego” ujecia Tradycji, co byloby zna-
kiem jej niezrozumienia i wielkiego okaleczenia. ,Objawienie — notuje po latach
spostrzezenia z soborowej dyskusji — oznacza zblizenie sie Boga do czlowieka i jest
wigksze, niz wyrazi¢ moga to ludzkie stowa, réwniez wieksze niz stowa Pisma. Jak
juz wspominalem w zwiazku z moja praca nad Bonawenturg, niemozliwe byloby
w $redniowieczu i w okresie Soboru Trydenckiego okreslenie Pisma jako po prostu
»objawienia”, co ma miejsce w dzisiejszym jezyku. Pismo jest znaczgcym $wiadec-
twem o Objawieniu, ale Objawienie to co$ zywego, co$ wiekszego: aby bylo Obja-
wieniem, musi osiggna¢ swoje przeznaczenie i musi zosta¢ przyjete i zrozumiane,
bo w przeciwnym razie nie staloby si¢ objawieniem. Objawienie nie jest meteory-
tem, ktory spadl na ziemie i lezy gdzie$ jako masa skalna, z ktérej mozna pobra¢
probke, zanies¢ do laboratorium i tam analizowa¢. Objawienie podlega pewnym
kryteriom, ale jest nie do oddzielenia od Zyjacego Boga i jest stale ukierunkowane
na szukanie zyjacego czlowieka, do ktérego przybywa. Celem objawienia jest zawsze
gromadzenie ludzi, jednoczenie ich ze soba — dlatego do objawienia nalezy Kosciol.
Jezeli jednak takie znaczenie przyznamy objawieniu w relacji do Pisma, od ktérego
jest ono wieksze, to nie skalna analiza — metoda historyczno-krytyczna — wypo-
wiada o nim ostatnie stowo, lecz nalezy ono réwniez do zywego organizmu wiary
wszystkich wiekow. Wlasnie te ,,przewage” objawienia nad Pismem, ktorej ze swej
strony nie mozna wyrazi¢ poprzez jaki$ kodeks formul, my nazywamy ,, Tradycja”,
tenze, Moje Zycie, jw., 5. 106-107.

% Por. A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 123.
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mariologicznej. Z jednej strony popieral wlaczenie watku maryjnego
do konstytucji dogmatycznej o Kosciele jako najbardziej sensowne
i stuzace poglebieniu zaréwno mariologii, jak i eklezjologii®®. Wyrazit
jednak niepokdj, gdyz wspomniane wigczenie w recepcji posoborowej
tego tekstu doprowadzito do marginalizacji Maryi w wierze i zyciu
wiernych w Kosciele (eklezjologia wchtoneta mariologie)®”. Druga
sesja soborowa odkryla przed wszystkimi calg problematyke trudnych
spraw w Kodciele, w tym ekumenizmu. Zawiedzeni byli ci, ktorzy
chcieli zbyt szybko dokonywac istotnych rozstrzygnie¢, jak réwniez
ci, ktérzy kazda odnowe traktowali jako zagrozenie.

Trzecia sesja Vaticanum II w opinii wielu jej komentatoréw utkneta
w martwym punkcie. Powodéw bylo wiele, w tym m.in. zjawisko poza
aulg soborowg, okreslane jako ,,drugi sobor”, i jego odbior w Kosciotach
poza Rzymem®®. Dla ojcéw Soboru najtrudniejszg sprawg okazata sie
redakcja ostatecznego tekstu konstytucji dogmatycznej o Kosciele
Lumen gentium, zwlaszcza sprawa relacji pomiedzy Kosciotem rzym-
skim i biskupem Rzymu z jego powszechnym prymatem a kolegium
biskup6w i innymi Kosciotami tworzacymi jedna catholica. W bardzo
ostrej debacie powrdcil problem niedokonczonego Vaticanum I (lub
jego kontynuacji) z jego jednostronnym dogmatycznym orzecze-
niem o prymacie biskupa Rzymu i brakiem wywazonej refleksji nad
miejscem biskupéw w orzeczeniu konstytucji dogmatycznej Pastor
aeternus®. Sam J. Ratzinger byt zdania, ze soborowe rozstrzygniecie

¢ Por. J. Ratzinger, Kirche, Okumene und Politik, jw., 8. 27; tenze, Koscidl. Piel-
grzymujgca wspélnota wiary, jw., s. 1351.

7 Wspomina o tym, patrzac po latach na skutki recepcji soborowej, ktora
wchloneta mariologie przez eklezjologie, a przez to pozbawita kult eklezjalny jej
wymiaru tajemnicy macierzynskiej i mito$ci oblubieniczej. Kosciol bez Maryi,
ujmowany przez socjologiczne pojecie rodzaju meskiego populus Dei, przezywany
w sposob meski i strukturalny, traci swoj wlasciwy wewnetrzny charakter, por.
tenze, Maryja - Matka Kosciota. Glebia i sens mariologicznego swiadectwa Soboru
Watykatiskiego II, [w:] tenze, Wzniosta Céra Syjonu: rozwazania mariologiczne,
th. J. Krolikowski, Poznan 2002, s. 113nn.

% Por. refleksje J. Ratzingera o odbiorze Soboru w Niemczech, tenze, Moje
zycie, jw., s. 1131n1.

°?]. Ratzinger przytacza kontrargumenty obserwatoréw prawostawnych i pro-
testanckich, dla ktérych prymat biskupa Rzymu byl nie do przyjecia, a szukanie
ewangelicznych zrdédet dla teologii kolegium biskupow - prawie ze komiczne.
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z 1870 r. spowodowalo wiele negatywnych konsekwencji, chocby
w dzialalnosci misyjnej, ktéra pozbawiono ,,oddechu” przez zawezenie
jej form w ramy lacinskosci. Nielatwo byto tez wytlumaczy¢ wielu
ojcom soborowym, ze Sobor nie powinien zajmowac si¢ sprawami zbyt
szczegdtowymi, i to tymi mniejszej wagi, jak nabozenstwa maryjne,
kult Serca Jezusowego, kult $w. Jézefa itp., ktére widziano w tekscie
omawianej konstytucji. Dla J. Ratzingera coraz bardziej niezrozumiata
stawala si¢ powolno$¢ i dowolno$¢é we wprowadzaniu reformy litur-
gicznej. Z nieukrywang radoscia przyjmowal powstajaca deklaracje
o wolnosci religijnej. I chociaz wielu dzisiejszych komentatoréw tam-
tych wydarzen umieszcza J. Ratzingera po stronie progresywnych,
on sam widzial siebie, idac za my$la Y. Congara, posrdd tych, ktorzy
chca powrotu do Zrédet biblijnych i patrystycznych i swéj katolicyzm
skupiajg catkowicie na Chrystusie, chcac go wyzwoli¢ od neopatry-
stycznej i neoscholastycznej tradycji ostatnich trzech wiekéw. Podczas
czwartej sesji Vaticanum II w glosowaniach ogdlnych przyjeto tekst
wiekszosci dokumentéw Soboru, w tym takze ten najwazniejszy,
konstytucje dogmatyczng o Kosciele Lumen gentium’®.

Trudnym do przyjecia dla J. Ratzingera okazal si¢ ostatni doku-
ment Vaticanum II: konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie
wspoélczesnym Gaudium et spes. Zauwazyl, ze przy jej opracowaniu
zalamala si¢ - dotad wzorcowo dzialajaca — wspolpraca teologdw
francusko- i niemieckojezycznych, uwidoczniona zwlaszcza przy
trzech poprzednich konstytucjach: o liturgii, dogmatycznej o Bo-
zym Objawieniu i dogmatycznej o Kosciele. Wedlug niego powaznie
pobladzono w sposobie zwrdcenia si¢ Kosciota do wspdlczesnego
$wiata. Autorzy tego tekstu (teologowie francuscy) wyeksponowali
w prezentacji Ko$ciota to, co Kosciél ma wspolnego ze $wiatem, co i bez
specjalnych deklaracji jest oczywiste. W $wiecie chciano widzie¢ tylko
same pozytywne wartosci, tak ze prawie zapomniano o §wiecie w zna-

Przykladowo luteranka z Danii Kirsten Skydsgaard postuzyla si¢ powiedzeniem
kard. Alfreda Ottavianiego, przeciwnego ,nowoéciom” kolegialnym, ze to juz
w Ogrodzie Oliwnym ,,apostolowie rzeczywiscie zadzialali kolegialnie — wszyscy
pozostawili Pana «nalodzie»”, por. J. Ratzinger, Ergebnisse und Probleme der dritten
Konzilsperiode, Koln 1965, s. 63.

7% Por. tenze, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium”, jw., s. 111-137.
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czeniu Ewangelii $w. Jana, ktéry zawsze jest wrogi Chrystusowi. Nie
pojawialo si¢ pojecie fuga mundi, ale consecratio mundi. Natomiast
to, co jest Kosciolowi wlasciwe i o czym powinien on zaswiadczy¢
wobec $wiata, ,,czyli dyskurs o Chrystusie i Jego dziele, pozostawiono
W pojeciowej zamrazarce, a zatem pozwolono na to, aby przez kontrast
z czg$cig zrozumiala wydawal si¢ on jeszcze bardziej niezrozumiaty
i staro$wiecki”. Ta ireniczno$¢ tekstu konstytucji duszpasterskiej i za-
mazanie jej konturéw doktrynalnych kazata J. Ratzingerowi postawic¢
zasadnicze pytania dotyczgce misji zbawienia niesionej przez Kosciot:
»O co w takim razie chodzi w zbawieniu? Jaki sens dla czlowieka
ma zupelnos¢ zbawienia, jesli i bez tego moze on zosta¢ doskonale
opisany i w rezultacie uzyskac swéj dokladny i wierny portret?” We-
dlug Ratzingera wiara w Chrystusa albo sigga samego serca ludzkiej
egzystencji, a wiec tylko w wierze mozna opisac cztowieka, albo tez
wiara ta jako niepotrzebna nalezy do innego $wiata i jako taka powin-
na by¢ zdemaskowana jako ideologia. Jego sprzeciw budzif tez jezyk
proponowanego dialogu ze §wiatem: ,,Przyjeto w niej [w konstytucji]
taki sposéb méwienia, ze wiara wydaje si¢ rodzajem niejasnej filozofii,
zajmujacej si¢ sprawami, o ktérych czlowiek naprawde nic nie wie,
chociaz pragnalby, a by¢ moze nawet powinien wiedzie¢, poniewaz
dotycza one w koncu jego przeznaczenia”. A przeciez wiara ma da¢
czltowiekowi oparcie pewnosci ostatecznej wlasnie w tych kwestiach,
w ktérych inne drogi moga prowadzi¢ najwyzej do prawdopodobien-
stwa’". Odrzucit zawarta w tekécie Gaudium et spes zwulgaryzowana
forme teilhardyzmu, przedstawiajaca ludzki postep i chrzescijanska
nadzieje, technologiczne wyzwolenie i chrzescijanskie odkupienie jako
stojace obok siebie w linearnej ciaglosci, a nawet ze soba utozsamia-
ne. Pisal, ze ,w ostatecznej analizie nadal pozostaje prawda, ze swiat
zostal odkupiony przez milos¢, a nie przez technike. [...] Stuzba, jaka
moze pelni¢ technika, jest schrystianizowana, kiedy rzadzi nia ten
etos, ktéry sam stuzy uczynieniu czlowieka bardziej cztowiekiem,

"' Uzywanie w takim rozumieniu ,wiary” pojecia ,lud Bozy” pozbawiato
go tredci teologicznych i ustawialo w sensie socjologicznym na poziomie innych
grup spolecznych, podobnych do siebie i poszukujacych zwiazkéw z soba, por.
A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 141.
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kiedy rzadzi nig etos, ktory sam stuzy mitoéci””?. Utrate zdolnosci

»soborowania” zauwazyl J. Ratzinger w podjetych dyskusjach o misji
Kosciola i kaptanstwie. Zbytni zachwyt wielu ojcéw soborowych
otwarciem Kos$ciota na §wiat i uznaniem w kulturach i religiach nie-
chrzescijanskich elementéw zbawczych zaczal skazywac jego misje
na uwigd”’. W debacie na temat kaptanistwa (celibat, kaptanstwo
i malzenstwo) Ratzinger wyczuwal klimat sensacji otaczajacej Sobor,
ktory uniemozliwiat przeprowadzenie spokojnej debaty nad tym
problemem. Kiedy byt swiadkiem powyzszych dyskusji, obserwowat
tez wprowadzanie ,,odnowy” soborowej przez duszpasterzy w swo-
ich wspolnotach koscielnych, ktora oznaczala raczej ,rozwodnienie
i trywializacje calosci”. Cytowal skargi wiernych na kaznodziejow
wyglaszajacych kazania wedlug wzoru: ,Dawniej méwiono wam
[...],ajawam méwig...”. Te niepokojace znaki brat bardzo powaznie:
»Ponad wszystko nie wolno nam zapomina¢, ze Kosciél pozostanie
Kosciotem wszystkich wiekéw. W kazdym pokoleniu ewangeliczna
droga mogta w nim by¢ i byta w nim odnajdywana””*,

1.4. Poszukiwania eklezjologiczne po Vaticanum II

Po zakonczeniu Vaticanum II J. Ratzinger dokonal pierwszego
waznego podsumowania swoich poszukiwan teologicznych, kto-
rych owocem stala sie aktualna do dzisiaj pozycja Wprowadzenie
w chrzescijaristwo”. Uwazana jest przez teologdéw za owoc przemyélen
wydarzenia, jakim bylo niewatpliwie Vaticanum II, jak tez bardzo
skomplikowanej atmosfery na uniwersytecie w Tybindze, na nowo
stawiajacej wierze chrzescijaniskiej, w obliczu jej negacji, podstawo-
we pytania o Boga, Koscidl i cztowieka’. Pasterze Kosciota, ktorzy
na tymze Soborze mieli czas dokladnie przyjrzec sie sobie i swojej

72 Cytaty z: ]. Ratzinger, Ergebnisse und Probleme der dritten Konzilsperiode,
jW., S. 34nn.

73 Por. tenze, O sensie bycia chrzescijaninem, jw., s. 46n.

74 Tenze, Ergebnisse und Probleme der dritten, jw., s. 75, 76.

7% Tenze, Einfiithrung in das Christentum, Miinchen 1968. Dzielo to byto wielo-
krotnie wznawiane w jezyku niemieckim i ttumaczone na inne jezyki, por. tenze,

Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Il wyd. wj. polskim, tt. Z. Wiodkowa, Krakéw 2006.
76 Por. tenze, Moje zycie, jw., s. 121.
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misji, zauwazyli potrzebe jasnego przedstawienia tresci i sensu swego
Credo, ze szczegdlnym odniesieniem do tajemnicy Chrystusa, sta-
nowiacej centrum jego przestania. Swoje rozwazania, jak zaznaczyt
w Przedmowie, autor konfrontuje ze wspdlczesng teologia, ktora
swoimi propozycjami, pod hastem unowoczesnienia i reformy Ko-
$ciola, bardzo go ostabila, pozbawiajac go prawdy. Dla zobrazowania
powstalej sytuacji postuzyl si¢ znanym ludowym opowiadaniem
pt. Uszczesliwiony Ja$””. Otoz maly Ja$ otrzymat bryte zlota, ktora
sprawila mu jednak wiele kopotu. Byta zbyt ciezka, utrudniala
mu poruszanie si¢, a przez to kregpowata wolnos¢. Zamienial jg kolejno
na konia, krowe, ges, a wreszcie na oselke (Schleifstein), ktora w kon-
cu, uwazang za niepotrzebng, rzucit do wody. Uwazal, ze ta zamiana
sie oplacita, bo poczul si¢ prawdziwie wolny. Rozumnej wyobrazni
stuchacza tej bajki pozostawia si¢ dopowiedzenie jej do konca, kiedy
po poczatkowej euforii dociera do Jasia ponura prawda o wartosci tej
rzekomej wolnosci. J. Ratzinger zauwazyl, ze w podobnej sytuaciji jest
obecnie wielu chrzescijan, ktorym w Kosciele zamiast bryty zlota wiary
oferuje si¢ bezwartosciowa oselke. Dla J. Ratzingera stalo si¢ wazne,
by przypomnie¢ Kosciotlowi dwie kwestie: najpierw ostrzec przed
pokusa pozbawiania si¢ szlachetnego kruszcu wymagan wiary, bez
ktérych staje si¢ zbyteczny, a jego misja warta tej w koncu odrzucone;j
osetki. Nie mniej wazne staje si¢ wytlumaczenie tak wierzacym, jak
iinteresujacym si¢ wiara, ze jej sformutowania nie sg wcale cigzarem
i skrepowaniem wolno$ci. Wartos$¢ wiary i jej zobowiazania daja
mozliwo$¢ prawdziwej wolnoséci”.

77 Tenze, Einfiithrung in das Christentum, jw., s. 7.

78 W rekolekcjach dla studentéw w adwencie 1964 r. w Miinster J. Ratzinger pod-
jal temat wymagan wiary, jakie podejmuja chrzescijanie (katolicy), a ktérych ,,nie
muszg~ dzwigaé niechrzescijanie, ktérzy tez majg mozliwoé¢ zbawienia. ,, Pytaniem,
ktére nas dreczy - mowil rekolekcjonista - jest pytanie o to, dlaczego w ogole mamy
podejmowac caly trud chrzeécijanskiej wiary, dlaczego, jesli réwniez wiele innych drég
prowadzi do nieba i do zbawienia, oczekuje sie od nas niesienia na co dzien calego
cigzaru koscielnych dogmatdéw i koscielnego etosu? [...] Na czym polega ta szczegélna
cecha chrzeécijanstwa, ze wzgledu na ktéra powinnisémy by¢ chrzedcijanamiizy¢ tak
jak chrzescijanie? [...] Jesli [...] tak stawiamy pytanie o podstawe i sens naszej chrze-
$cijanskiej egzystencji, to moze si¢ z nim wigza¢ ukradkowe spogladanie ku rzekomo
tatwiejszemu i wygodniejszemu zyciu innych, ktérzy «réwniez» pdjda do nieba”.
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Chrzescijanstwo, a nade wszystko Kosciot katolicki inspirowany
doswiadczeniem i tre$cig Vaticanum II, na powrdt ma za zadanie
misje ksztaltowania historii. Moze to uczyni¢ na bazie odnowionej
swiadomosci swoje wiary, ktora obejmuje wszelkie dziedziny zycia.
Na Kosciele spoczywa ogromna odpowiedzialnos¢ przekazywania
prawdziwego obrazu swojej wiary w Boga Tréjjedynego, jak i tajemnicy
osoby Jezusa Chrystusa. Nie moze zgodzi¢ si¢ na Zzadna relatywizacje
tych prawd za ceng tatwiejszej akceptacji w bardzo szybko zmienia-
jacym sie $wiecie”’.

W interesujacej nas kwestii eklezjologicznej we Wprowadzeniu
w chrzescijaristwo przy omawianiu artykutu Credo: ,$§wiety Kosciot
powszechny” J. Ratzinger raz tylko odnosi sie do eklezjologii niedawno
zakonczonego Soboru Watykanskiego II (i to w formie krytycznej)®,
co jest znamienne i moze wiele méwi¢ o stosunku do jego wynikow®".

Rekolekcjonista pozostawil te pytania wlasnej refleksji wiary swoim stuchaczom.
Postawil jedynie kilka uwag z przypowiesci o robotnikach w winnicy (por. Mt 20,
1-16). ,Robotnicy [pierwszej godziny] nie rozumieli, dlaczego oni musieli meczy¢
sie przez caly dzien, skoro zaplate jednego denara mozna bylo otrzyma¢, pracujac
znacznie krdcej. Wiasciwie to skad czerpali te pewno$¢, ze znacznie wygodnie jest
by¢ bezrobotnym niz pracowac¢? I dlaczego zaptata miataby im sprawia¢ przyjemnoéé
tylko pod warunkiem, zZe innym bedzie gorzej? [...] W naszym pytaniu o «dlaczego»
chrzescijanstwa robimy dokladnie to samo, co owi robotnicy. Zaktadamy, ze ducho-
we «bezrobocie» - zycie bez wiary i modlitwy - jest przyjemniejsze niz duchowy
wysitek. Ale skad wtasciwie to wiemy? Patrzymy na zndj chrzescijanskiej codzien-
noéci i zapominamy, ze wiara nie jest tylko ciezarem, lecz zarazem $wiatlem, ktore
wskazuje nam droge i sens. W Kosciele widzimy tylko zewnetrzny porzadek, ktory
ogranicza nasza wolnos¢, zapominajac o tym, ze jest on naszg duchows ojczyzna,
ktéra przygarnia nas w naszym zyciu i §mierci. Widzimy tylko nasz wlasny wysitek
i zapominamy, Ze trudzg si¢ réwniez inni ludzie, nawet jedli ich nie znamy”, tenze,
O sensie bycia chrzescijaninem, jw., s. 46-18.

7? Tenze, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, jw., s. 7.

8% Por. tamze, s. 357.

! Inny uczestnik obrad soborowych Vaticanum II, biskup Karol Wojtyla, cate
to wydarzenie odbierajacy jako dar Ducha Swietego dla Kosciola, natychmiast
po ich zakonczeniu zapisal, ze ,,u podstaw realizacji Vaticanum II, albo inaczej
- podstaw odnowy soborowej, trzeba postawi¢ zasade wzbogacenia wiary. [...]
Pod tym zasadniczym katem widzenia nalezy [...] osgdzac fakt IT Soboru Waty-
kanskiego i szuka¢ drdg jego realizacji. Jest to osad najwlasciwszy, a zarazem ujecie
najbardziej odpowiadajace rzeczywistosci Soboru, ktory jako akt najwyzszego Ma-
gisterium staje — w posrodku naszej epoki - na drodze wypelniania sie stdw Bozych
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Echo jego niecheci do przezywanego w tym czasie wielkiego ekspe-
rymentu liturgicznego i spolecznego w posoborowym Kosciele, ktory
spowodowal tak wiele szkdd, mozna zauwazy¢ w stwierdzeniu: ,,Gdy
krytyka Kosciola nabywa zlosliwej goryczy, w gruncie rzeczy dziala
zawsze ukryta pycha, ktéra dzi$§ zaczyna si¢ juz stawa¢ nagminna.
Niestety dotacza sie do tego pustka duchowa, w ktdrej nie widzi si¢
juz tego, co w Kosciele istotne, traktujac go tylko jako twor o celach
politycznych, organizacje jego uwaza sie albo wprost za pozalowania
godng, albo za brutalng, jakby to, co istotne w Kosciele, byto jed-
noznaczne z jego organizacja, jakby nie bylo w nim pociechy stowa
i sakramentdéw, ktorej udziela w dobrych i ztych chwilach. Ludzie
prawdziwie wierzacy nie przywiazuja wielkiej wagi do walki o odnowe
form koscielnych. Zywig sie tym, czym Kosciot jest zawsze. A gdy kto$
chce wiedzie¢, czym wlasciwie jest Koscidl, musi si¢ do nich udac.
Kosciét bowiem najbardziej jest nie tam, gdzie sie organizuje, refor-
muje, rzadzi, tylko w tych, ktérzy po prostu wierzg i w nim przyjmuja
dar wiary stajacy sie dla nich zyciem. Tylko ten, kto doswiadczyt, jak
- mimo zmiany swych stug i swoich form — Kosciét dzwiga ludzi, daje
im ojczyzne i nadzieje, ojczyzne, ktora jest nadzieja: droga do zycia
wiecznego, tylko ten, kto tego doswiadczyl, wie, czym jest Kosciot,
zaréwno niegdys, jak i obecnie”®”.

We wspomnianym Wprowadzeniu w chrzescijaristwo, do dzi$
bardzo waznym teologicznym dziele, omawiajac ko$cielng tres¢
Credo, Ratzinger koncentruje si¢ najpierw na krotkim wyjasnieniu
powszechnie niezrozumialego (jak podkresla) stwierdzenia, ze Kosciol
jest $wiety, wobec ogoélnego zarzutu o jego nieswietoséci. Pisze: ,,Sto-
wa «$§wiety» [...] nie nalezy rozumie¢ jako swigtosci oséb ludzkich.
Wskazuje ono na dar Boga, ktdry obdarza $wietoscia posrod ludzkiej
zlosci. Swietym zostat Koéciét nazwany w symbolu wiary nie dlatego,
(por. Mt 7, 24-27; Lk 6, 46—-49) w Ko$ciele. Wszystkie inne ujecia wydaja sie bardziej
aspektowe i wtérne wzgledem tego, ktére jest zasadnicze. Nic tez innego bardziej
nie determinuje procesu autorealizacji Kosciota jak wlasnie rzeczywisto$¢ wiary i jej
stopniowego wzbogacania. Na tym wiec trzeba sie nade wszystko skoncentrowa¢,
szukajac tu zasadniczej wykladni mysli Soboru, a zarazem wlasciwego sensu tych
wszystkich poczynan, ktore pojawiaja si¢ na drodze jego realizacji”, K. Wojtyla,
U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, jw., s.11-12.

827, Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, jw., s. 362.
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jakoby wszyscy jego czlonkowie byli §wietymi, bezgrzesznymi ludz-
mi; takie marzenie, pojawiajace sie¢ w kazdym stuleciu, nie znajduje
odpowiednika w realnym $wiecie naszego tekstu, chociaz tak Zzywo
wyraza tesknote czlowieka, ktora go opusci dopiero, gdy nowe niebo
i nowa ziemia dadzg mu to, czego czas obecny nigdy mu nie da. Juz
tutaj mozemy powiedzie¢, Ze najostrzejsi krytycy Kosciota w naszych
czasach skrycie Zyja tym marzeniem; a poniewaz uwazaja, Ze ono
zawiodlo, z trzaskiem zamykajg drzwi domu i oskarzaja Kosciot
o klamstwo. [...] $wietos¢ Kosciota polega na owej mocy uswiecenia,
ktérego dokonuje w nim Bég, chociaz czyni to przez grzesznikow.
[...] Poniewaz Chrystus Pan nigdy nie cofnat swego oddania si¢ nam,
Kosciot jest ciggle tym, ktory On uswiecit, w ktérym $wieto$¢ Pana
jest obecna wsrdd ludzi [...] Czy w nieswigtej Swietosci Kosciofa,
wbrew ludzkim oczekiwaniom czysto$ci, nie objawia si¢ prawdziwa
$wieto$¢ Boga, ktora jest mitoscig...?”%>.

Tres¢ powszechnosci i jednosci Kosciota wyprowadza z jej zrozumienia
u zrédla, tam gdzie tenze zwrot w Credo powstal, ze starozytnego Ko-
$ciola rzymskiego. Nie rozchodzilo sie w pierwszym rzedzie o wyrazenie
zewnetrznej struktury taczacej Koscioly, jak chocby jednosci biskupow
poszczegolnych Kosciotéw. Podstawowym elementem powszechnosci
i jednosci jest jedno stowo i jeden Chleb, z ktérych rodzi si¢ przeba-
czenie, nawrdcenie, pokuta, wspdlnota eucharystyczna, a stad wielos¢
ijednos¢. Ustrdj oparty na biskupstwie jest na stuzbie tej jednosci. ,Na

#* Tamze, s. 359-361. W dalszym ciagu cytowanego tekstu o Ko$ciele dominuje
styl mniej teologiczny, a bardziej apologetyczny, a miejscami prawie polemiczny.
Swiadczy to o osobistym zaangazowaniu J. Ratzingera w niniejsze sprawy, bardzo
zajmujace posoborowy Kosciél, ktory z patosem rekolekcjonisty wielkopostnego
tak stwierdza: ,Przyznaje, ze dla mnie ta nie§wieta $wietos¢ Kosciota zawiera w so-
bie co$ niewymownie pocieszajacego. Czyz nie nalezaloby bowiem zrezygnowa¢
ze $wigtosci, ktora by byla bez zmazy i mogtaby na nas oddzialtywac, tylko sadzac
i palac? I kto moglby o sobie twierdzié, ze wcale nie trzeba, by inni go znosili albo
podnosili? Jak moze jednak ktos, kto korzysta z tego, Ze go kto$ inny znosi, odmoéwié
znoszenia drugich? Czyz nie jest to jedyny dar, jaki wzajemnie moze ofiarowa¢,
jedyna pociecha, jaka mu pozostaje, ze i on znosi, tak jak inni go znosza? Swietos¢
w Koéciele rozpoczyna si¢ od znoszenia i prowadzi do podnoszenia; gdzie jednak
nie istnieje juz znoszenie, ustaje podnoszenie...”, tamze, s. 361-362.
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Koscidl nie trzeba patrzec z punktu widzenia organizacji, tylko patrze¢
na organizacje z punktu widzenia Ko$ciota”®*.

Dos$wiadczenie uczestnictwa w Vaticanum I1, a takze jego recepcja
w pastoralnej i teologicznej praktyce Kosciola w pierwszych latach
po jego zakonczeniu nie pozwolily J. Ratzingerowi pozostawi¢ proble-
matyki eklezjologicznej na uboczu swoich badan teologicznych. Juz
w 1969 r. opublikowal obszerng monografie pt. Das neue Volk Gottes.
Entwiirfe zur Ekklesiologie®. We wstepie do tego opracowania zauwazyt,
ze chce przedstawi¢ swoje pozycje eklezjologiczne z ostatnich 15 lat,
akcentujace szeroka game tej problematyki, poruszanej jeszcze przed
rozpoczeciem Soboru. Z racji w miedzyczasie wydatnie wzbogaconej
literatury z tej dziedziny czul si¢ zmuszony wiele z tychze wczesniej
napisanych artykuléow szeroko uzupetni¢, a niektére, jak chocby
dotyczace teologii Vaticanum II, calkowicie przepracowac. Nie jest
obecnie zadaniem omawianie bardziej szczegétowo tresci wspomnia-
nej monografii. Zawarte w niej tematy eklezjologiczne w nastepnych
latach byly wiele razy na nowo podejmowane w kontekscie nowych
warunkow zycia i postugi Kosciota, a takze i zaje¢ naszego autora®.

W roku 1987 ukazatla si¢ nowa monografia eklezjologiczna J. Ratzin-
gera Kirche, Okumene und Polityk. Neue Versuche zur Ekklesiologie®’,
uwazana przez niego za II tom wspomnianej wyzej pracy Das neue
Volk Gottes®®. Zostaly w niej poruszone, jak i w pierwszej, podstawowe
tematy koscielne: istota Kosciola, jego struktura, ekumenizm i stosunek
Kosciofa do $wiata. Jednakze ze wzgledu na zaistniale zmiany akcenty
tych rozwazan zostaly wyraznie przesuniete. Pojawily sie bowiem
wielorakie dokumenty uzgodnien ekumenicznych, ktére wprowadzaty
w czyn my$l Vaticanum II, co jeszcze przed 20 laty byto nie do pomy-

84 Tamze, s. 365.

% Diisseldorf 1969, s. 424, wznawiane i ttumaczone na wiele jezykow, por. ten-
ze, Kosciol. Pielgrzymujgca wspdlnota wiary, jw., s. 280; Eucharystia — communio
- solidarnos¢. Chrystus obecny i dziatajgcy w sakramencie, [w:] tenze, W drodze
do Jezusa Chrystusa, przel. J. Merecki, Krakow? 2005, s. 123.

8¢ Wiele tredci z w/w dzieta zostalo wykorzystane w szczeg6towej analizie mysli
eklezjologicznej J. Ratzingera w dalszej czeéci niniejszego studium.

% Wydana w Johannes Verlag, Einsiedeln 1987 (podpisana przez autora 1 li-
stopada 1986).

% Por. J. Ratzinger, Kirche, Okumene und Politik, jw., s. 9.
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Slenia. Postulat chrzescijanskiej stuzby w swiecie wyrazony w Gaudium
et spes znalazl si¢ przez postulaty teologii wyzwolenia posrod pytan
o wiare i polityke czy o wyzwolenie i odkupienie. Ze szczegélowych
tresci mozna tu przytoczy¢ uwagi na temat eklezjologii Vaticanum
IT w perspektywie ponad dwudziestu lat po Lumen gentium, nade
wszystko o Kosciele jako Ciele Chrystusa, kolegialno$ci biskupow
i o perturbacjach zwigzanych z niezrozumieniem tresci pojecia Ko-
$ciota jako ludu Bozego®. Posrdd tresci dotyczacych miejsca Kosciota
w $wiecie na uwage zastuguje rozwazanie o postudze Kosciota jako
sumienia po$rdd zawirowan dzisiejszych czasow®’.

Bezposrednio po Vaticanum II nastapit prawdziwy wylew (tsu-
nami) literatury eklezjologicznej. Jej zainteresowania obracaly si¢
wokot dokumentdéw Vaticanum II: Lumen gentium, Gaudium et spes
czy tez réznorodnych form podejmowanych reform, ktérych skutki
najwidoczniej objawily si¢ w zmianach liturgicznych. J. Ratzinger,
krytyczny obserwator dokonujacych sie zmian, zwroécit si¢ ze swoimi
pytaniami do ,,starych przyjaciot™ éw. Augustyna i $w. Bonawentury”".
Odwiedzajac od nowa §w. Augustyna, rozwazyl u niego najpierw pojecie
~rozleglej katolicko$ci” - idei powszechnego Kosciota wszystkich naro-
dow. W sporze z heretykiem Tykoniuszem (T ok. 390) podkreslajagcym
duchowy (niewidzialny) charakter przynaleznosci do Kosciota (czysto
pneumatologiczny, pozbawiony istoty chrystologicznej), Augustyn
podkreslat nieustannie, ze dostep do ecclesia vera et invisibilis mozliwy
jest jedynie w i przez visibilis ecclesia catholica®®. Problem okazat sie
bliski wielu wspdtczesnym J. Ratzingerowi tezom eklezjologicznym,
podobnie jak zrozumienie, ze podzial Kosciota na dobry (prawy)
i grzeszny (heretycki) nie moze przebiegac po linii przeciwstawiania
dobrego Jeruzalem z grzesznym Babilonem, gdyz to w samym Jeruza-
lem jest wymieszana faska i grzech. Ich rozdzielanie si¢ nastepuje juz

89 Por. tenze, Die Ekklesiologie des zweiten Vatikanischen Konzils, jw., s. 13-34;
tenze, H. Maier, Demokracja w Kosciele. Mozliwosci i ograniczenia, jw., S. 32n1.

% Por. J. Ratzinger, Das Gewissen in der Zeit, [w:] tegoz, Kirche, Okumene und
Politik, jw., s. 153-164; takze tenze, Wiara, prawda, tolerancja: chrzescijaristwo a religie
Swiata, tl. R. Zajaczkowski, Kielce 2005, passim, zwlaszcza s. 164n.

! Por. A. Nichols, Mysl Benedykta X VI, jw., s. 183nn.

2 Por. J. Ratzinger, Beobachtungen zum Kirchenbegriff des Tyconius im ,Liber
regularum”, [w:] tenze, Das neue Volk Gottes, 2. Auflage, Diisseldorf 1970, s. 13.
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teraz, a ostatecznie dokona si¢ to w wypelnieniu eschatologicznym®.
Obserwujac $w. Augustyna, J. Ratzinger maogl cos wiecej powiedzie¢
0 jego tzw. ko$cielnej poboznosci®. Po przyjeciu chrztu na Wielkanoc
387 r. Augustyn bedzie powtarzal pobozne, ale zawezone zdanie: Deus
et anima - nihil aliud. Pod koniec swojej pelnej ofiarnosci postugi
biskupiej i teologicznej biskup Hippony stwierdzi: Quantum quisque
amat ecclesiam Christi, tantum habet spiritum sanctum (O tyle, o ile
kto$ kocha Ko$ciél Chrystusowy, o tyle posiada Ducha Swietego).
J. Ratzinger przyjrzal si¢ myslom Augustyna na temat Marty i Marii
(por. Lk 10, 38-42), obrazowi drabiny Jakuba (por. Rdz 28, 12) i scenie
umycia ndg (co znaczy, ze umyty potrzebuje tylko umycia nog, bo caty
jest czysty — por. ] 13, 10), aby po bardzo wnikliwych ich analizach
stwierdzi¢, iz Augustyn dojrzewal w prawdziwej poboznosci, ktorej
przedmiotem byl Kosciél. W nim, w Kosciele odnalazl swoje polis,
swoja przestrzen spotkania z Bogiem®®, w ktorego jednosci wlaczyt
si¢ w jednos¢ samego Boga. W oparciu o przemyslenia H. de Luba-
ca, U. H. von Balthasara i H. Rahnera mdg} J. Ratzinger stwierdzic,
ze w prostym pojeciu Kosciola jako corpus Christi Augustyn widziat
konkretng wspdlnote Kosciola w jej urzeczywistnieniu euchary-
stycznym, bardzo bliska idei mater ecclesia, nierozdzielnie zwigzana
z obrazem ciepta milosci jego wlasnej matki, ktora pozostata widoczna
w calej jego postudze jako kaplana i biskupa, a urzeczywistniona
w zyciodajnym sakramencie chrztu, w ktérym Kosciét okazuje si¢
prawdziwa matka wierzacych. Od siebie ]. Ratzinger kumulacje tej
poboznosci eklezjalnej u sw. Augustyna widzi tresci jego 147 listu, gdzie
stapiaja sie mysli $w. Jana i $w. Pawla (Ef 3,181] 14, 9), gdzie Augustyn
stwierdza: ,,Kto poznal, co jest ta Wysokoscig i Szerokoscia, Dlugoscia
i Glebokoscia i przewyzszajaca wszelkie poznanie milos¢ Chrystusa,
ten widzi Chrystusa i widzi takze i Ojca. [...] Mam zwyczaj te stowa
Apostota Pawla uyjmowac nastepujaco: Szeroko$¢ oznacza dobre czyny

3 Por. tamze, s. 17nn.

°4 Por. tenze, Die Kirche in der Frommigkeit des heiligen Augustinus, [w:] tenze,
Das neue Volk, jw., s. 24nn.

°> Augustyn przezwyciezyl Plotyna z jego zawezonym spojrzeniem ,,cnot po-
litycznych” i wydobyt starozytne helleniskie pierwszenstwo cndt wspolnotowych,
ktore znalazt w KoSciele, por. tamze, s. 45n.
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milosci blizniego, Dlugos$¢ oznacza wytrwalos¢ do konca, Wysokos¢
jest nadziejg na niebieska odplate, Glebokos¢ niezbadane zrzadzenie
Boga dajace te taske cztowiekowi”®’. W tych wymiarach widoczny
jest krzyz, jako fundament chrzescijanskiego zycia. Chrzescijanska
poboznos¢ jest wiec wedlug Augustyna poboznoscia krzyza i jako taka
obejmuje wszystkie jego wymiary. Podaza do Ojca tylko w jednosci
z matka, tj. ze $wietym Kosciolem Jezusa Chrystusa®.

W swoich posoborowych medytacjach o Kosciele J. Ratzinger
odwiedzit takze $w. Bonawenture. I cho¢ w swojej habilitacji zajmo-
wal sie problematyka Objawienia u tegoz wielkiego scholastyka®®,
widzial racje wydobycia na $wiatto dzienne niektérych aspektow
eklezjologicznych z jego czaséw, aktualnych takze i w dyskusjach
po Vaticanum II. Dla lepszego ich zrozumienia koniecznym stato
sie bowiem przypomnienie ich ,zaszlosci”, tj. uwarunkowan histo-
rycznych, ktére wcale nie odeszly w niepamig¢ bibliotecznych ksiag
z drugiego szeregu. Z okresem zycia §w. Bonawentury (1 1274) i z jego
osobista dziatalnoscig zwigzany jest intensywny rozwdj teologii
prymacjalnej, co jest zapoznawane w tematyce przedmiotu. W teo-
logicznych opisach na wspomniany temat dobrze znane jest biblijne
zakorzenienie tej tematyki, jak tez i jej rozwoj w okresie patrystycz-
nym. Ostateczne jej dogmatyczne potwierdzenie na Vaticanum I
i sposob jej pojmowania nie dadzg si¢ wyjasnic¢ bez przesledzenia
mysli sredniowiecznej, zwlaszcza oddzialywania sporéw o zakony
zebracze (z zakonami zebraczymi) na rozwéj nauki o uniwersalnym
papieskim prymacie®”. Wspomniana sprawa z mendykantami byta
ze swej istoty na poczatku praktyczna, zwigzana z mobilnoscig ich
misjonarzy, niezwigzanych prawnie z miejscem swojej dziatalnosci
(wbrew proboszczom i biskupom), a powotujacych sie na prawo pa-
pieskie. Uporzadkowany, zdawatoby sie, sredniowieczny $wiat, takze

¢ Tamze, s. 47.

°7 Por. tamze, s. 48.

°% Nosita tytul: Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura, Miinchen
1959; por. J. Ratzinger, Vorwort zur Neuauflage der Habilitationsschrift: Die Ge-
schichtstheologie des heiligen Bonawentura, Miinchen 1992, s. IV-V, tu [w] tenze,
Vom Wiederauffinden, jw., s. 38-39.

°? Tenze, Zum Einfluf$ des Bettelordensstreites auf die Entwicklung der Primats-
lehre, [w:] tegoz, Das neue Volk, jw., s. 49nn.
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i w tym wymiarze, prawo czynnego przepowiadania przyznajacy
klerowi $wieckiemu (perficientes — uprawnionych), zakonnikom zas
wskazujacym na postawe przyjmujacych (i podporzadkowanych
klerowi $wieckiemu - perficiendi), przez gorliwo$¢ misjonarzy,
zwlaszcza franciszkanskich, wydawat sie zagrozony'°°. Powotujgc sie
na nadzwyczajne pelnomocnictwa papieza, mendykanci uzasadniali
teologicznie najmocniej jego prymat, utozsamiajac sie z Kosciolem
rzymskim. Prawie w calej dwczesnej Europie doszto do wielkiego
sporu pomiedzy klerem diecezjalnym a mendykantami, ktéry przybrat
ksztalt ostrego sporu teologicznego i ktéremu ze strony kleru §wiec-
kiego przewodzilta Sorbona. Jego tematyka dotyczyla nie tylko samych
uprawnien misjonarzy mendykanckich czy uprawnien papieskich.
Rozchodzilo si¢ o uznanie w Kosciele tej formy zycia zakonnego,
jaka zaproponowali Franciszek i Dominik'®". Wciggnieci byli w to
zamieszanie takze $w. Tomasz z Akwinu i §w. Bonawentura ze strony
swoich zakondéw. Jednym ze skutkow tegoz sporu byl nasilajacy sie
koncyliaryzm, w ktérym szukano zniwelowania dominacji papieskiej,
tak ucigzliwej przez dziatalno$¢ zakonoéw zebraczych'*? Przyktadem
takiej teologii prymacjalnej sa sformutowania §w. Bonawentury.
Tenze wybitny scholastyk postuzyl si¢ zapozyczonym z arabskiego
neoarystotelizmu Awerroesa pojeciem reductio. Wskazywalo ono,
ze dla kazdego rodzaju rzeczy istnieje pierwsza i najwyzsza instan-
cja, ktdra stanowi kryterium dla wszystkich bytéw danego rodzaju.
Stuzaca do wyjasniania $wiata, zastosowana do nauki o prymacie
owa zasada — podana tutaj w wielkim skrdcie - jest rozumiana jako
reductio ad summum in genre hominum, cuiusmodi est Christi Vi-
carius, pontifex summus (cata ludzkos¢ redukuje sie do rzymskiego
papieza, Chrystusowego wikariusza)'*®. Sw. Bonawentura postuguje
sie takze argumentem biblijnym. Wikariusz Chrystusa ma te sama
role co najwyzszy kaptan zydowski w Starym Testamencie. A ze
kaptanstwo Nowego Testamentu jest wyzsze i godniejsze, dlatego

190 Teza Wilhelma z St. Amour, por. tenze, Zum Einfluf, jw., s. 56.

1% Ich kanonizacja stanowita uznanie, jak i wziecie w obrone formy zycia przez
nich zapoczatkowanej, por. tamze, s. 62.

192 Por. tamze, s. 58n.

193 Cyt. za: tamze, s. 63.
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tez biskup Rzymu bedzie cieszyl sie¢ wigkszym postuszenstwem
niz w wypadku tegoz pierwszego. Nadto jeden Kosciét potrzebuje
jednego hierarchy, bedacego w sensie typologicznym glowa Ciata
i oblubiericem dla Oblubienicy'*. Dla J. Ratzingera powyzsze treéci
sg raczej entuzjastycznym papalizmem, ale sg tez i niebezpieczne,
gdyz prowadzg do wielkich oczekiwan wobec papiestwa, ktérych
nie da si¢ wypelni¢. Sam Bonawentura staral si¢ znalez¢ wewnetrz-
ne granice wladzy papieskiej przez chronienie bliskosci Kosciota
z Chrystusem. Opieral to na prawdzie, ze jedynym Panem Kosciola
jest Jezus Chrystus, na ktérym to papiez swoja zewnetrzng funkcje
moze potwierdzac. Jako uzupelnienie tego rozwazania J. Ratzinger
przytacza przyklad negatywnych skutkow tegoz jednostronnego papa-
lizmu franciszkanskiego w dziatalnosci Piotra Jana Olivi z konca XIII
wieku, ktdry z obroncy takiej formuly prymatu staf sie jej zagorzalym
przeciwnikiem i zwalczal papieza jako antychrysta. We wszystkim,
zauwazyl J. Ratzinger, potrzeba ducha umiarkowania i wlasciwego
srodka, ktory bez ogladania si¢ na wzgledy ludzkie i potrzeby chwili
chce poszukiwac tego, co odpowiada, wedlug zamystu Chrystusa,

prawdziwemu dobru Ko$ciota i §wiata'®.

1.5. Ko$cidl w okresie wielkich przemian
kulturowo-cywilizacyjnych

Kolejnym doswiadczeniem eklezjologicznym okazalo si¢ dla J. Rat-
zingera objecie w 1969 r. katedry dogmatyki w Ratyzbonie, w miescie
blisko jego rodzinnych stron, oddalonym od ,centréw” zawirowan
rewolucji kulturalnej, jaka dotkneta takze wydzialy teologiczne, czego
bolesnie doswiadczyt sam w Tybindze'*®. Przez powotanie go (1970)

104 por. tamze, s. 66.

19% J. Ratzinger powrocil jeszcze raz do sprawy wptywu zakondw zebraczych
w XIII wieku na §wiadomos¢ jednosci Kosciota powszechnego z Kosciotami lokal-
nymi, por. tenze, Prawda w teologii, tt. M. Mijalska, Krakéw 2005, s. 102nn.

196 J. Ratzinger wspomina o tych wydarzeniach w Tybindze: ,W 1967 roku
mogli$émy jeszcze uroczyscie $wietowac 150-lecie istnienia katolickiego wydziatu
teologicznego. Jednak bylo to ostatnie akademickie $wieto w starym stylu. Blyska-
wicznie zmienil sie $wiatopogladowy ,paradygmat”, z ktérym identyfikowali sie
studenciiczes¢ wykladowcédw. Dotad zakres myslenia okreslaty teologia Bultmanna
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przez papieza Pawta VI na czlonka Miedzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej i czynne w niej uczestnictwo mogl zapoznawac sie z sytuacja
Kosciota i jego teologii w wymiarze Ko$ciota powszechnego. Cenne
dla niego staly si¢ zawarte tam znajomosci, a nawet przyjaznie z wy-
bitnymi teologami tego czasu, jak H. de Lubac, P. Delhaye, J. Medina,
M. J. Le Guillou, H. U. von Balthasar czy L. Bouyer. Z tej wspdtpracy
zrodzilo si¢ miedzynarodowe czasopismo ,,Communio”, wychodzace
w16 wersjach jezykowych, takze polskiej (z wlasng redakcjg)'””. Sam za$

i filozofia Heideggera. Teraz egzystencjalny schemat w krétkim czasie, niemalze
w ciagu jednej nocy, zalamal sie i zastapiony zostal przez schemat marksistowski.
Ernst Bloch, ktory teraz wykladat w Tibingen, okreslil Heideggera jako matego
mieszczucha. Wykladowca na wydziale teologii ewangelickiej zostal Jiirgen Molt-
mann, autor fascynujacej ksiazki Teologia nadziei, w ktorej na nowo i zupelnie
inaczej, podpierajac sie marksista E. Blochem, przedstawil teologie. Egzystencjalizm
rozpadal sie, a rewolucja marksistowska rozpalita caty uniwersytet az do funda-
mentow. Jeszcze kilka lat temu sadzono, ze wydzialy teologiczne beda ostoja wobec
pokusy marksizmu. Teraz jednak stala si¢ rzecz zupelnie przeciwna. Przeksztalcity
sie one w prawdziwe oérodki ideologiczne. Egzystencjalizm w ujeciu Bultmanna
stwarza dla teologii powaznie niebezpieczenstwo [...] Jednak niszczenie teologii,
ktére odbywalo sie przez jej upolitycznianie idace w kierunku marksistowskiego
mesjanizmu, bylo o wiele bardziej radykalne wlasnie dlatego, ze bazowato na biblijnej
nadziei. Znieksztalcalo ja tak, ze przy zachowaniu religijnej gorliwosci eliminowato
Bogaizastepowalo Go polityczng dzialalno$cia czlowieka. Pozostawala nadzieja, ale
miejsce Boga zajmowala partia, a tym samym totalitaryzm ateistycznego kultu, ktéry
swojemu falszywemu bogu gotowy jest ztozy¢ calg ludzkos$¢ w ofierze. Widzialem
wyraZnie straszne oblicze tej ateistycznej, pozbawionej wszelkich skruputéw poboz-
noéci, terror psychiczny, bezkompromisowosé, ktora odrzuca sie wszelkg moralng
refleksje, uwazang jako mieszczanski przezytek wszedzie tam, gdzie w gre wchodzi
ideologiczny cel. To wszystko samo z siebie jest juz wystarczajaco alarmujace, ale
staje sie nieuniknionym wyzwaniem dla teologéw, kiedy ideologia rozwija sie w imie
wiary, a Koscidl staje si¢ jej narzedziem. Na porzadku dziennym byly takie zjawiska
jak bluzniercze traktowanie krzyza, wyszydzanie go jako sadomasochizm, a takze
hipokryzja, z jaka deklarowano si¢ jako wierzacy - kiedy to bylo korzystne, aby
nie wyszly na jaw metody stosowane do osiagnigcia wlasnych celéw [...] Poniewaz
znajdowatem si¢ w samym centrum tych kl6tni jako dziekan wydziatu, cztonek Du-
zego i Malego Senatu oraz rady wykonawczej majacej opracowaé nowe konstytucje
uczelni, przezywalem to wszystko bardzo boleénie”, tenze Moje zycie, jw., s. 118-120.

197 J. Ratzinger wspomina, Ze inspiracja do powstania tego pisma byt artykut
prawostawnego teologia L. Hertlinga Communio und Primat - Kirche und Papstum
in der christlichen Antike, wydany w 1943 r. w Rzymie, a wznowiony w przeddzien
Vaticanum II: ,W tej wlasnie optyce nadaliémy - wraz z H. de Lubakiem, H. U. von
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J. Ratzinger, inspirowany przykladem R. Guardiniego, a dopingowany
przez powiekszajacy sie krag swoich ucznidw, zalozyl w okolicy Jeziora
Bodenskiego dom studiow, gdzie do 1977 r. w atmosferze dialogu teolo-
gicznego i wspdlnej modlitwy prowadzit teologiczne kursy wakacyjne'®.

Bibliografia J. Ratzingera, poczawszy od objecia przez niego stolicy
biskupiej w Monachium, wskazuje nadal na wielka réznorodnosc¢ te-
matyczng. Nie udalo mu si¢ jednak poswieci¢ badaniom specjalistycz-
nym ani tym bardziej opracowa¢ summy teologicznej (dogmatycznej),
czego bardzo pragnal'®®. W omawianej kwestii eklezjologii na czoto
wysuwaja si¢ rozwazania dotyczace postugi kaptanskiej, jednosci
Kosciola czy tez coraz wigksze nasycenie jej mysla pneumatologicz-
na. Na szczegolna uwage zastuguja wydawane przez wspomniany
wyzej krag jego uczniow wybory jego pism z okazji przypadajacych
kolejnych rocznic jego urodzin. Na jubileusz jego 60 urodzin wydano
dwutomowg ksiege pamiatkowq Weisheit Gottes — Weisheit der Welt,
do ktérej powstania wlaczylo si¢ 77 autorow ze srodowisk jego dzia-
talnosci akademickiej''®. Podobny charakter miaty ksiegi pamiatkowe
z racji jego 70 urodzin'''. Dla badaczy tekstow eklezjologicznych
J. Ratzingera cenne s3 dwie ksiggi pamiatkowe, wydane przez krag
jego ucznidw, ale zawierajace wybdr jego tekstéw, poprzedzone
odpowiednim komentarzem. Rozchodzi si¢ o cytowang juz pozycje
Vom Wiederauffinden der Mitte, wybor tekstow z czterdziestu lat jego
zycia, ktorych lektura umozliwia zapoznanie si¢ z tymi dziedzinami
wiedzy, dla ktorych teologiczny dorobek Ratzingera posiada nieprze-
mijajacg aktualnosc¢ i znaczenie. Eklezjolog znajdzie w niej spora czes¢

Balthasarem i innymi wspoétzalozycielami - tytul Communio miedzynarodowemu
czasopismu, ktore zaczelo sie ukazywaé w1972 roku”, [w:] tenze, Eklezjologia Konstytucji
»Lumen gentium”, jw., s. 118; takze Eucharystia - communio - solidarnos¢, jw., s. 123.

198 Por. tenze, Moje zycie, jw., s. 125nn.

199 Por. tamze, s. 134; tenze, Kosciél. Pielgrzymujgca wspdlnota wiary, jw., s. 6.

19 Weisheit Gottes — Weisheit der Welt. Festschrift fiir Joseph Kardinal Ratzinger
zum 60. Geburtstag, 2 t., wyd. W. Baier, St. Horn, V. Pfniir, Ch. Schénborn, L. Wei-
mer, S. Wiedenhofer, St. Ottilien 1987.

" Im Spannungsfeld von Tradition und Innovation, wyd. W. Beinert, K. Haus-
berger, G. Hilger, H. Petri, G. Schmuttermayr, Regensburg 1997; Alla Scuola della
Verita. I 70 anni di Joseph Ratzinger, wyd. J. Clemens, A. Tarzia, Milano 1997.
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poswiecong wylgcznie jego teologii Ko$ciota''. Za$ z racji 75-lecia
urodzin kard. J. Ratzingera wydano ksigge pamiatkowa zawierajaca
teksty dotyczace Kosciota, pochodzace w przewazajacej czesci z lat
jego postugiwania jako prefekta Kongregacji Doktryny Wiary'*>.
Osobny rozdziat dzialalnosci eklezjologicznej J. Ratzingera
zwigzany jest z jego funkcjg prefekta Kongregacji Doktryny Wiary,
uwidoczniong cho¢by w sporze o istote Kosciota z teologia wyzwolenia
czy nowa teologig religii niechrzescijanskich. Nie wchodzi to jednak

z réznych wzgledow w zakres niniejszych rozwazan.

2 por. J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 123— 219.

113 Weg Gemeinschaft des Glaubens. Kirche als Communio, wyd. S. O. Horn,
V. Pfniir, Augsburg 2002, wyd. polskie: Kosciot. Pielgrzymujgca wspélnota wiary,
jw., Krakow 2005.



2. Idee przewodnie eklezjologii
J. Ratzingera

Przytoczona szkicowo droga doswiadczenia eklezjologicznego
J. Ratzingera od jego promocji w 1953 r. do konca XX wieku przybli-
za do podjecia rozwazan bardziej szczegdétowych i obszerniejszych
obrazow Kosciola, jakie zostawil w swojej bogatej literaturze teo-
logicznej. Z pewnoscig brakiem jest tutaj fakt, ze nie przedstawit
wlasnej i planowej syntezy nauki o Kosciele. Znawcy jego dorobku
potwierdza, Ze w zrobieniu wieloletniego planu badan o powyzszej
tematyce i jego wykonaniu przeszkodzity mu liczne zajecia. Jednakze
pozostawione liczne rozprawy eklezjologiczne w postaci ksigzkowych
opracowan, krotkich artykuléw czy tez wygloszonych wykladow, jak
réwniez planowe wprowadzanie watkow eklezjologicznych w innych
tematach teologicznych pozwalaja stworzy¢ zaréwno ogolne, jak
i szczegolowe ujecie jego mysli eklezjologicznej''*. Jej wydobycie
i odtworzenie jednotematycznej caloéci bedzie stanowi¢ pouczajaca
przygode teologiczna.

Problematyka eklezjologiczna dzisiaj, jak to wielokrotnie stwier-
dza J. Ratzinger, podobna jest do nieprzejrzanej dzungli pomystow
egzegetycznych, gdzie znalezienie najwlasciwszej ,,drogi przejscia”
wydaje si¢ malo prawdopodobne. Potrzeba wigc nie tyle rozwiazywac
wszystkie napotkane hipotezy i postulaty teologiczne, ktorych ilos¢
i wzajemna sprzeczno$¢ w istocie rozwazan o Kosciele moga znieche-
ci¢ i obezwtadnig, ile konieczne jest raczej znalezienie odpowiedniej
maczety - wedlug dostfownego wyrazenia J. Ratzingera — pozwalajacej

114 pPor, S. Wiedenhofer, Einfiihrung, [w:] J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden
der Mitte, jw., s. 123.
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torowa¢ droge ku wlasciwym celom. Rozwigzanie wydaje sie jedno,
typowe dla J. Ratzingera: ,, Koniecznym jest wobec tego posiadanie
pewnego rodzaju generalnego wgladu z wysoka™'*. Z odpowiedniej
perspektywy mozna bedzie zauwazy¢ wyraznie warto$¢ poszcze-
golnych tendencji egzegetycznych i pochodzacych z nich wnioskow
teologicznych, jakie pojawily si¢ w ostatnich dziesigtkach lat, i ich
przydatno$¢ w omawianej kwestii. Poznanie i ujawnienie wtasciwych
ich zamiaréw bedzie pierwszym i nieodzownym zadaniem, jesli chce
sie widzie¢ idee przenikajace dzisiaj Kosciol i ssmoswiadomos¢ jego
natury i misji'*®.

Dzisiaj najczesciej spotykane pytania dotyczace Kosciota brzmia
nastepujgco: na czym polega odpowiedzialnos¢ biskupa? Jakiej jest
znaczenie Kosciotéw lokalnych w cato$ci Kosciota Jezusa Chrystusa?
Po co jest jeszcze papiestwo? Jak powinni wspolpracowac ze soba
papiez i biskupi, Koscioty lokalne z Ko$ciolem w wymiarze uniwersal-
nym? Jakie jest miejsce $wieckich w Kosciele''”? Aby na te i podobne
pytania odpowiedzie¢, nalezy nieustannie wraca¢ do od$wiezania
w pamieci pytan podstawowych: czym w ogole jest Kosciol? Po co
jest? Skad pochodzi? Czy Chrystus go w ogole chcial, a jezeli tak,
to jakim chce go mie¢? Praktyczne sprawy Kos$ciota dotyczace jego
postugi pastoralnej, zaznaczone w pierwszej grupie pytan moga by¢
wlasciwie zrozumiane, gdy odpowie si¢ na pytania podstawowe,

1'% J. Ratzinger, Kosciot wspdlnotg, jw., s. 10; por. tenze, Vom Wiederauffinden
der Mitte, jw., s. 127.

11¢ Niebezpieczenstwa ptynace dla Kosciota i jego misji z blednie pojmowane;j
egzegezy biblijnej przedstawil J. Ratzinger bardzo dosadnie w formie przytaczanej
kilkakrotnie opowie$ci Wiodzimierza Solowjowa o Antychry$cie uhonorowanym
godnoscia doktora honoris causa przez katolicki wydzial teologiczny w Tybindze,
por. Schriftauslegung im Widerstreit. Zur Frage nach Grundlagen und Weg der Exe-
gese heute, [w:] tenze (red), Schriftauslegung im Widerstreit, Freiburg-Basel-Wien
1989, s. 15 (Quaestiones Disputatae, 117); por. tenze, W drodze do Jezusa Chrystusa,
tl.J. Merecki, Krakdw 2004, s. 98n; Benedykt X V1, Jezus z Nazaretu, tt. W. Szymona,
Krakow 2007, s. 43.

7. Ratzinger zaznacza, ze zakres tych pytan nieustannie sie poszerza, o czym
wspomnial w swoich wyktadach podczas kursu eklezjologicznego dla ponad stu
biskupdéw brazylijskich 23-27 lipca 1990 r., dla ktérych tez napisal omawiany ni-
niejszym temat: Ursprung und Wesen der Kirche, [w:] tenze, Vom Wiederauffinden
der Mitte, jw., s. 127nn.
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zawierajace tresci doktrynalne, do ktérych nalezy temat o poczat-
kach i istocie Ko$ciota, oparty na nowotestamentowym swiadectwie
o Jezusie i Kosciele, i o teologii Kosciota $w. Pawta''®,

Posrod wielu tematéw eklezjologicznych, jakie mozna znalez¢
w wielkiej liczbie opracowan Ratzingera, na czolo wysuwaja si¢
znaczaco dwa. Pierwszy jest skoncentrowany woko! problematyki
poczatkow i istoty Kos$ciota,drugizasdotyczy kosciel-
nos$ci wiary '’ Onetezbedg rdzeniem niniejszych przemyslen.
Oba tematy zawierajg bardzo szeroki wachlarz zagadnien zwigzanych
tak z doktryna o Kosciele, jak i jego postuga pastoralng w §wiecie.

2.1. O poczatkach Kosciola

Pierwszy problem zwigzany z Ko$ciotem, z widocznym aspektem
odnowienia zdeformowanego zrozumienia jego poczatkéw i istoty,
pojawil sie u J. Ratzingera we wczesnym okresie jego rozwazan teolo-
gicznych zwigzanych z intensywnym studium biblijnym**°. Juz wtedy
zrozumial, ze eklezjologia rodzi si¢ z doglebnej rozmowy z Pismem
Swietym i jest formowana przez koscielna egzegeze. To spojrzenie
na poczatki Kosciota ukazal on w swojej pracy doktorskiej, analizujacej
augustianskie pojmowanie Kosciola jako Ludu Bozego i Bozego domu.
Biblijna i patrystyczna prehistoria eklezjologii zostala zaskoczona,
zwlaszcza od czaséw nowozytnych, przez nowoczesng egzegeze oparta
jedynie naliteralnym i historycznym badaniu Pisma Swietego, bardzo
krytycznie oceniang przez naszego autora. Ten rodzaj egzegezy faczyt
sie nierzadko z mieszczansko-liberalng i marksistowskg mentalnoscia,
dominujacg w szerokich kregach uniwersyteckich i koscielnych po II
wojnie §wiatowej. Jako przeciwwage dla tych trendéw egzegetycznych
i mentalnych, dotykajacych rozumienie Pisma Swietego, historii Jezusa
i poczatkow Kosciola, J. Ratzinger wskazywal jego fundament historycz-
no-egzegetyczny, ktory nalezy nieustannie odnawia¢ i mie¢ w pamieci:
historyczny rozwéj Kosciota w jego poczatkach, stowa i dzialanie [czyny]

118 Por. tenze, Die Kirche, [w:] tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 127nn.

12 Na taki podzial wskazal S. Wiedenhofer w: J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden
der Mitte, jw., s. 123.

120 Por. tamze, s. 12301N.
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Jezusa, znaczenie stowa ,,Ko$ciol” (ecclesia), Pawlowe znaczenie terminu
»Cialo Chrystusa” itp. Poznane tutaj sprawy nalezalo nastepnie podda¢
refleksji systematyczno-teologicznej, wychodzacej od okreslenia istoty
Kosciofta, tj. od zwigzku pojmowania Kosciota z prawda trynitaryczna,
jak i przez ukazywanie sakramentalnej struktury chrzescijanskiej wiary
w Boga. Zauwazyt tez niewystarczalno$¢, a nawet w pewnym sensie
blednos¢ dotychczasowego szkolnego wyktadu eklezjologii opartej na za-
wezonej, antyreformacyjnej i antymodernistycznej metodzie, bardzo
ubogiej w podstawy biblijno-patrystyczno-dogmatyczne. Analizujac
poszczegdlne zagadnienia eklezjologiczne przez ukazanie ich istoty,
chciat przedstawi¢ ich wzajemng komplementarnos¢. Przykladowo
mozna tu wskaza¢ na wigzanie tresci o Kosciele jako Ciele Chrystusa,
nastepnie o ludzie Bozym z prawdg o nim jako $wigtynig Ducha Swiete-
go, aby w oparciu o trynitaryczne i sakramentalne ujmowanie Kosciota
ukazac go jako sakramentalng wspolnote we wspolnocie z Tréjjedynym
Bogiem. W tych rozwazaniach pojawiajacych sie¢ w bardzo licznych
aspektach czasu i miejsca - jak to zauwazajg jego komentatorzy i kry-
tycy — nie ma zadnego narzekania, lamentowania, dekretowania czy tez
Slepego i jednostronnego posadzania o niepoprawno$¢ doktrynalna. Jest
natomiast bardzo rzeczowa historyczna i systematyczna argumentacja
na najwyzszym poziomie teologicznym z bardzo wyraznym przyzna-
niem si¢ do prezentowanych przez siebie pogladow'*".

W fundamentalnej dla eklezjologii kwestii, jaka jest stosunek Jezusa
do Kosciota, w ostatnim stuleciu historii egzegezy biblijnej J. Ratzinger
wyrdznia trzy wielkie zwroty'**. Na poczatku, przed I wojng $wiatows,
na czolo wybila si¢ egzegeza liberalna, ktdra przekazata Jezusa w obrazie
wielkiego indywidualisty wyzwalajacego religie od kultycznych instytucji
i redukujacego ja do samej etyki, opartej na indywidualnej odpowie-
dzialnosci sumienia. Widziany w takiej perspektywie Jezus, ktdry zniost
kult, a religie zamienit w indywidualistycznie ujmowang moralnos¢ jako

21 Por. J. Meyer zu Schlochtern, Sakrament Kirche. Wirken Gottes im Handel
der Menschen, Freiburg-Basel-Wien 1992, s. 152nn.

122 Por. J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s.127nn.; tenze, Koscié?
wspélnotg, jw., s. 10nn.
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przeciwnik kazdej instytucji, jawil si¢ jako ten, ktory nie chciat zakladac¢
zadnej nowej widzialnej struktury swego ruchu religijnego'>>.
Skutkiem I wojny $§wiatowej byt m.in. upadek liberalnego swiata,
az tym odejscie od indywidualizmu i opartej na nim moralnosci. Fi-
lozofia indywidualistyczna, powszechnie panujaca w opiniotworczych
kregach, okazala sie¢ utopia. Zawiodly calkowicie proby oparcia si¢
na czystej wiedzy i postepie technicznym jako fundamentach postepu
czlowieka i ludzkosci, w czym tak wielka nadzieje poktadaly wielkie
polityczne ugrupowania. W niespotykanym dotad wymiarze zaczeto
od nowa rozgladac si¢ za wspdlnotg opartg na sacrum. Odkrywano
na nowo Kosciol jako wspolnote, w tym takze i w srodowisku pro-
testanckim, u Skandynawoéw, w Niemczech czy w krajach anglosa-
skich. Widziany byl nie tylko jako znak wiary, ale takze jako sama
tajemnica wiary, cze$¢ ukrytej chwaly Chrystusa, ktora jest o wiele
wieksza od Kosciota jako znaku wiary'**. Odkrycie to stawato sie
wlasnoscia kregéw akademickich, a takze nowo powstajacych ruchow
religijnych. Egzegeza uwydatnila na nowo, ze mesjasz nie moze istnie¢
bez swojego ludu. Ta nowa swiadomos¢ Kosciota znalazta odzwiercie-
dlenie w rozwijanej tresci pojecia ,,mistycznego Ciata Chrystusa”'*>.
Nie mozna tez wiec szukac Jezusa, ignorujac zebrany wokét Niego
Jego lud, Koscidl. Przez przypomnienie sobie nauki o sakramencie
wskazywano na Ostatnig Wieczerze jako konstytutywny poczatek
Kosciola i jego trwale kryterium: podczas niej Jezus zalozyl nowa
wspolnote. Idea eklezjologii eucharystycznej byta podnoszona tak-
ze przez dzialajacych we Francji teologéw prawostawnych i mocno
wplyneta na my$lenie katolickie podczas Vaticanum II'?°.

122 Por. tenze, O, Instrukcji o koscielnym powotaniu teologa”, [w:] tenze, Prawda
w teologii, jw., s. 118.

124]. Ratzinger przypomina tutaj stynne powiedzenie R. Guardiniego: ,Rozpo-
czal sig proces o nieprzewidzianych skutkach: Koéciot zaczal budzié sie w sercach™.
Protestant Otto Dibelius widzial w rozpoczynajacym si¢ XX wieku ,,wiek Ko$ciola”,
za$§ konwertytka Gertruda von le Fort publikowata w niezapomnianych hymnach
o Kosciele swoja rado$¢ ze znalezienia matki - katolickiego Koéciota, por. tenze,
Vom Ursprung und vom Wesen der Kirche, [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw.,
s. 76; tenze, Kirche, Okumene und Politik, jw., 8. 13.

125 Por. tamze, s. 13.

126 Por, tamze, s. 16n.
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Po drugiej wojnie $wiatowej tenze patos w ujmowaniu Kosciofa nie
wrdcit. Pojawily sie natomiast powatpiewanie, rezygnacja i krytyka'®”.
Ta ostatnia nalezala do dobrego tonu pomiedzy chrzescijanami, ktérzy
chetnie patrzyli na Koscidt jako urzad i organizacje, na ktorg zrzucato
sie odpowiedzialnos¢. W tej sytuacji eklezjologia zostalo postawiona
przed nowym zadaniem, ktérym bylo doprowadzenie do jednosci
zewnetrznej i wewnetrznej strony Kosciota. Nie od razu jednak byto
to mozliwe. Obok istniejacego apologetycznego traktatu opartego
na widzeniu Kosciota od zewnatrz zaczely powstawac¢ niespojnie
z nim dogmatyczne opracowania o Kosciele jako tajemnicy wiary.
Oczywiste stalo si¢ niebezpieczenstwo dwutorowej eklezjologii, ktora
dzielita Koscidt na ,,Kosciot prawa” i ,,Ko$ciol mitosci”. W rzeczy-
wistosci jest jednak jeden niepodzielny Kosciol, zarazem tajemnica
wiary i jej znak, pelen tajemniczego Zycia i widzialna zewnetrzna
forma tegoz zycia. Dla J. Ratzingera stalo si¢ oczywiste, by wskaza¢
na ,wlasciwy srodek istoty” Kosciota, ktory bedzie fundamentem
jednosci jego widzialnosci i niewidzialnosci. A moze to by¢ odnale-
zione w ewangelicznych poczatkach Kosciola, w Pawlowej eklezjologii
i w medytacjach ojcow Kosciofa.

Kosciot znalazl si¢ takze w calkowicie nowej sytuacji spotecznej
i politycznej. Nastapit niespotykany dotad, bo w swiatowym wymiarze,
podzial na liberalny $wiat bogatych ludéw i na blok marksistowski,
ktéry chcial stac si¢ rzecznikiem ubogich narodéw Ameryki Potu-
dniowej, Afrykii Azji. Na tym tle wystgpity tez odmienne tendencje
w teologii. W neoliberalnym $wiecie Zachodu odrodzity sie warianty
dawnej teologii liberalnej, kladacej nacisk na eschatologiczng inter-
pretacje postannictwa Jezusa. Wprawdzie w perspektywie tej egzegezy
Jezus nie jawit sie jedynie jako moralista, ale z pewnoscig zawsze jako
przeciwnik instytucjonalnych form kultu Starego Testamentu. Chciano
widzie¢ w Starym Testamencie kaptana, kult, instytucje i prawo, ktérym
sprzeciwia sie i je rozwigzuje proroctwo, charyzmat i wolno$¢. Kaplan,
kult, instytucja i prawo jawig sie negatywnie i jako takie powinny
by¢ przezwyciezone. Jezus za$ widziany jest jako prorok przeciwny
kaplanstwu i kaptanom, ktérzy Go tak jak innych prorokéw skazali

1?7 Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 128nn.
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na $mier¢. Tak tworzy si¢ nowa odmiana liberalnego indywidualizmu,
wskazujacego na Jezusa oglaszajacego koniec instytucji. Jego oredzie
nalezy widzie¢ w eschatologicznej perspektywie jako zapowiedz konca
swiata. Nastepuje przejscie od instytucji do charyzmatu jako konca
religii albo do ,,nieswiatowej” (unwetlicher) wiary, stwarzajacej dla
siebie nowe formy. Nie moze wigc by¢ mowy o Zadnym zakladaniu
Kosciota, poniewaz byltoby to sprzeczne z eschatologicznym radyka-
lizmem, jak to zaklada my$l R. Bultmanna'*®.

Przeciwstawienie kaplanstwa proroctwu zostalo chetnie przyjete
przez podniety idace do eklezjologii z marksizmu. Obrazuje to bo-
wiem ide¢ walki klas jako podstawowego narzedzia kazdej skutecznej
reformy, na co maja wskazywa¢ prawa historii. Sam Jezus umart
w walce przeciwko sitom ciemigzycieli. Stal si¢ przez to symbolem
cierpigcego i walczacego proletariatu, zwanego dzisiaj popularnie ,,lu-
dem”. Eschatologiczny charakter Jego przestania wskazuje na koniec
spoleczenstwa klasowego: w dialektyce prorok - kaptan wyraza
si¢ dialektyka dziejow, ktora konczy sie zwyciestwem uci$nionych i na-
dejsciem bezklasowego spoleczenstwa. W tej perspektywie Jezus nie
zajmowal sie Koéciolem, a raczej méwit o krélestwie Bozym. Krélestwo
to oznacza bezklasowe spoleczenstwo jako cel walki uciskanego ludu.
Cel ten bedzie osiagniety, gdy proletariat, to jest jego partia, socja-
lizm, odniesie zwycigstwo. Eklezjologia zyskuje tutaj na znaczeniu,
i to w dialektycznej formie, ktéra ukazuje Biblia w przeciwstawieniu
kaptana i proroka jako odpowiednik odréznienia instytucji i ludu.
Tenze dialektyczny wzorzec przeciwstawia instytucjonalny Kosciot,
Kosciot urzedu (Amtskirche) Kosciotowi ludu, ktéry ciggle rodzi sie
zluduiodpowiada intencjom Jezusa, Jego walce przeciw instytucji i jej
instrumentom przemocy na rzecz nowego i wolnego spoleczenstwa,
ktore bedzie krolestwem ',

Przypomniane powyzej trzy kierunki biblijnej egzegezy z ostatnich
stu lat dotyczacej relacji Jezusa i Ko$ciota majg niezliczona liczbe

128 Por. tamze, s. 129.

12% Por. tamze, s. 130; J. Ratzinger widzi w tej formie egzegezy biblijnej Stary
Testament przeciwstawiajacy sie Nowemu, kaplaistwo proroctwu, jedng z przy-
czyn kryzysu kaplanstwa, [w:] tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 144nn; tenze,
O ,.Instrukcji o koscielnym powolaniu teologa”, jw., s. 139nn.
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odmian, ktére nadto zmieniaja si¢ nieustannie. Wskazuja ogdlnie
na zapotrzebowanie danego czasu i epoki zwigzane z poruszanym
tematem. Trudno byloby dyskutowa¢ z kazdym takim przekonaniem.
Potrzeba znalezienia albo tez przypomnienia metody, ktéra pozwa-
lalaby jakby z gory, calosciowo spojrzec na te klebiace si¢ problemy.
Istota odpowiedzi na wspomniane propozycje egzegetyczne bedzie
- po pierwsze - polega¢ naich uwolnieniu z nieustannie zmie-
niajacych si¢ ukierunkowan i uwarunkowan ideologicznych, ktére
stanowig ich podstawe. To jest pierwsze kryterium hermeneutyczne,
oparte na ufaniu w nieprzerwana cigglo$¢ pamieci i $wiadomosci
Kosciota, w ktérego postudze stowa i sakramentéw ciagle sg zywe
stowa i czyny Jezusa. Trwalo$¢ i istotowa niezmiennos¢ Kosciota jest
wiec podstawowym fundamentem hermeneutycznym takiej egzege-
zy. Ta $wiadomos¢ ciaglosci i statosci potrzebuje wsparcia teologow,
wskazujacych na nowe aspekty ducha ludzkiego w konkretnym cza-
sie. Bez nich misja Kosciola bytaby niemozliwa. Kosciét potrzebuje
w swojej refleksji doswiadczenia historycznego, aby mogt tatwiej
zmierza¢ do bardziej doglebnego poznawania prawdy i dostrzegac¢
jej nowe wymiary. Nie chce i nie moze lekcewazy¢ wspolczesnych
dyskusji na temat Kosciota i jego miejsca w $wiecie. Nie mozna jednak
zgodzi¢ si¢ na nieustanne ,,chwytanie” réznych opinii, spierajacych
sie ze sobg, sprzecznych, a nawet si¢ zwalczajacych, a tym bardziej
opartych na filozofiach niechetnych chrzescijanstwu.

To kryterium hermeneutyczne, oparte na swiadomosci Kosciola,
ktérym jest ciagtos¢ i niezmiennos¢ jego misji, ktore jest takze kryte-
rium dla refleksji teologicznej, pomaga — po drugie - zauwazy¢
niepochodzace z Objawienia i czesto mu obce, a nawet wrogie, 0so-
biste przemyslenia poszczegélnych badaczy (teologéw), wynikajace
ze zmiennosci ideologicznej. Oba te kryteria egzegezy, to wskazujace
na usuwanie zmiennej ideologii i to drugie, oparte o zasadnicza
$wiadomos¢ ciaglosci i niezmiennosci misji Kosciola, powinny by¢
wzajemnie zintegrowane i pelni¢ wspomagajaca funkcje w odkry-
waniu zastosowania bogactw Kosciota we wspolczesnosci. To one
moga wlasciwie spelni¢ funkcje wspomnianego wgladu z wysoka
(Luftbildaufnahme), pozwalajacego oceni¢ wszystkie mozliwosci
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wspolczesnej egzegezy i pom6c odréznic¢ w niej drogi od bezdrozy**.
Spojrzenie to obejmuje odnowiong §wiadomos¢ wydarzenia ewan-
gelicznego ukazujacego stosunek Jezusa do Kosciofa, interpretacje
mysli eklezjalnej $w. Pawta i ojcow Kosciofa.

2.2. Jezus a Ko$ciol - wspdtczesne problemy

Fundamentalnym problemem relacji pomiedzy Jezusem a Koscio-
tem jest nie tylko ten zwigzany z przypomnieniem historii odczytanej
w Ewangeliach, a dotyczacy zakladania przez Niego podwalin pod
trwalg wspdlnote Kosciota. ,Wspodlczesne pytania — pisze J. Ratzinger
- o relacje miedzy Jezusem a Kosciolem i kwestia pierwotnej formy
Kosciota Nowego Testamentu sa wynikiem aktualnych hipotez eg-
zegetycznych, ktére praktycznie wykluczaja mozliwo$¢ adekwatnej
odpowiedzi. Taka sytuacja rodzi niebezpieczenstwo badz to wyboru
rozwigzan wydajacych sie by¢ bardziej stosownymi, badz sympatyzo-
wania z opiniami pozostajacymi jedynie w sferze poboznych zyczen.
Postawa taka bylaby jednak wyrazem calkowitego sceptycyzmu, ponie-
waz brak w niej wysitkéw zmierzajacych do poznania i petnienia woli
Pana. Ponadto bylaby ona réwniez przejawem kroczenia po omacku
do tego, co wydaje si¢ mozliwe do osiagniecia. W takim przypadku
byliby$my $lepymi przewodnikami $lepych” (por. Mt 15, 14)"*".

J. Ratzinger radzi po prostu, aby w zamecie pytan o te podstawowa
samo$wiadomo$¢ Kosciota najpierw przypomnied, jak to sam Jezus,
jesli tak mozna stwierdzi¢, ,zaktadal” Kosciot i jaki tenze Koscidt
z Jego woli powstal'*’. W poszukiwaniach odpowiedzi na ten pro-
blem nalezy mie¢ na uwadze dwa pytania. Przed pierwszym stanal
od samego poczatku powstajacy Kosciot: kim wlasciwie byl Jezus
Chrystus, kim On jest. Poniekad Ko$ciol tenze zyl tym poszuki-

130 Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 127.

¥ Tenze, Kosciét wspdlnotg, jw., s. 9; por. J. Meyer zu Schlochtern, Sakrament
Kirche. Wirken Gottes im Handeln der Menschen, jw., s. 152nn.

132 Tak sam uczynil, kiedy po zawirowaniach na temat Koéciota i jego misji,
spowodowanych teologia wyzwolenia, ,doksztalcal” biskupéw brazylijskich, przy-
pominajac im podstawowe wiadomo$ci z zakresu eklezjologii systematycznej, jakie

sa trescig kazdego wykladu podstawowego na katolickich wydzialach teologicznych,
por. tenze, Kosciét wspélnotg, jw., s. 7.
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waniem, czego efektem bylo powolne krystalizowanie si¢ dogmatu
chrystologicznego. Dynamiczny w swej misji Kosciél zajmowat sie
nie tyle sobg, ile Jezusem i trescia wyznania wiary Piotra: Jezus jest
Chrystusem, Synem Boga zywego (por. Mt 16, 16). Gdy za$ zaczal
bardziej zajmowac si¢ sobg, mniej wpatrywac w Jezusa, tracit swoja
orientacje i wpadal w cigzkie nieraz kryzysy. Pokusy te powtarzaja si¢
wspolczesnie w teologii, a przez nig w pastoralnej postudze Kosciofa.

J. Ratzinger stwierdza z calym przekonaniem, ze ,,w najnowszej
teologii rozwarla si¢ przepas¢ miedzy Jezusem a Ko$ciotem - przepasc,
ktéra bynajmniej nie pozostaje tylko teorig, ale pociaga za sobg okre-
$long postawe, wyrazajacg sie w dobrze znanym sloganie: «Chrystus
- tak, Koscidt - nie»”. A przeciez ,,Ko$ciot uksztattowal sie w tajem-
nicy Chrystusa — do tego stopnia, Ze wraz z Nim tworzy zasadniczo
jedno misterium™'**, Znakiem takiej postawy jest m.in. przekonanie,
ze Jezusa mozna poznac, jak wszystkie inne rzeczywistosci, za posred-
nictwem nauki. Ratzinger zauwaza, ze nauka zawsze jest przydatna,
ale wjej logice i metodzie nie ma mozliwosci stwierdzenia obecnosci
lub nieobecnosci Jezusa Chrystusa posrod ludzi. Nie potrafi wlasnymi
sitami przywracaé przeszlosci i odtwarza¢ osobistych relacji, moze
tylko stwierdzac i pieczetowac odlegto$¢ i nieobecnos$¢™**. Nasz autor
przytacza w tym miejscu stynng wypowiedz Alberta Schweitzera
(1875-1965): ,,Te badania mialy dziwne koleje. Najpierw odkryty Je-
zusa historycznego w przekonaniu, ze bedzie mozna pokaza¢ Go bez
zadnych zmian naszym czasom jako Mistrza i Zbawce. Zdjety z Niego
wiezy, jakimi Go od wiekdw krepowaly koscielne doktryny. Z radoscia
patrzyly, jak nabiera rumiencéw Zycia i dynamizmu posta¢, ktéra
- jak si¢ wydawalo - zaczeta sie do nas zbliza¢. Ale oto ten Jezus nie
zatrzymal sie w miejscu, przeszed! przez naszg epoke i wrocit do swo-

P

jej”'*°. Wniosek z tego jest jednoznaczny. Jak Jezus objawit sie, zostat

13* Tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 91; por. o przyczynach niezadowolenia
z Ko$ciola u wielu wspoltczesnych osob, a takze o nieskutecznosci jego reformy
w: tenze, Kosciét wspélnotg, jw., s. 87nn.

1** Analize problemu ,,Chrystus - tak, Kosci6t - nie” o nachyleniu pastoralnym
(katechetycznym) podat J. Ratzinger w: Chrystus a Kosciél. Aktualne problemy
teologii - konsekwencje dla katechezy, [w:] tegoz, Nowa piest dla Pana, jw., s. 51-62.

%% Tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 92.
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poznany i przyjety we wspolnocie uczniow, ktdrzy byli zjednoczeni
modlitwa Ojcze nasz, tak i dzisiaj do Jezusa moze przyjs¢ tylko ten,
kogo pociagnie Ojciec (por. J 6, 44). Jezus wrdst w wiare i tradycje
ludu Bozego, Izraela, wyszed! poza jego litere¢ i w Nim do Boga
Izraela otwarlo si¢ wejscie dla wszystkich narodow. Istniejacy Lud
Bozy (Ko$ciol) zostal odnowiony i otwarty dla catej ludzkosci'*®. Tym
otwarciem jest nieustannie On sam. Ko$ciofa nie ma bez Niego. Jezus
za$ nie objawia si¢ poza Ko$ciolem. Wiez ta, nierozdzielna, oparta
jest na milosci i nieustannej rozmowie (modlitwie). Mozna ja nazwaé
tradycja, zywa pamiecig Kosciota, ktérg sw. Jan Apostot kilkakrot-
nie wyrazil zwrotem: ,,my wiemy” (1] 5, 18-20). Mozna przedstawi¢
to jeszcze inaczej: ,,Iradycja Kosciola jest tym transcendentalnym
podmiotem, w ktérym jest obecna pamie¢ o przeszlosci. Dlatego
wraz z uplywem czasu mozna jasno zobaczy¢ i lepiej zrozumie¢,
w $wietle Ducha Swietego prowadzgcego do prawdy (por. J 14, 26; 16,
13), to, co si¢ przechowuje w pamigci. Ten postep nie jest rodzeniem
sie czego$ nowego, lecz stanowi proces, w ktérym pamie¢ wchodzi
w swe wlasne wnetrze”"*”. Wiez poznania religijnego Jezusa i Boga
we wspdlnocie Kosciota w zadnym przypadku nie usuwa osobistej
odpowiedzialno$ci rozumu. Zaklada ja i stwarza dla rozumu herme-
neutyczng przestrzen i wprowadza w cale swoje bogactwo teologiczne
i historyczne i umozliwia wlasciwe zrozumienie. Ta pamiec¢ Kosciola
zyje bowiem z ciagle wzbogacajacej si¢ milosci calej wspdlnoty, jak
tez z ciaglego oczyszczania sie przez racjonalng krytyke. Eklezjalnos¢
teologii nie jest wcale poznawczym kolektywizmem, ale koniecznym
warunkiem dzialania rozumu. Jezus i Ko$ciél, misterium chrystolo-
giczne i eklezjologiczne sg nierozlaczne w zZyciu i w poznaniu, w tym
takze w refleksji teologicznej'*®. Zarysowane w ten sposob ogolne
zalozenie wymaga zawsze przypomnienia bardziej szczegdétowego.

136 ], Ratzinger stwierdza, ze pytanie, czy Jezus chcial zatozy¢ Koéciél, nie od-
powiada rzeczywistosci historycznej ani teologicznej. Odpowiedz jest tutaj jedna:
»Jezus odnowil juz istniejacy lud Bozy i uczynit go nowym ludem przez wlaczenie
do niego tych, ktérzy w Niego wierza w Jego wlasnej wspolnocie (w Jego ,,Ciele”).
Dokonat tego w chwili, w ktdrej przeksztalcil swa $mieré w akt modlitwy, w akt
miloéci, czynigc tym sposobem dar z siebie”, tamze, s. 98.

137 Tamze, 5. 99-100.
138 Por. tamze, s. 100.
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2.3. Jezus a Kosciol - swiadectwo ewangeliczne

Podstawowym tematem misji Jezusa bylo przychodzenie Krolestwa
Bozego. Podkresla to z naciskiem J. Ratzinger, jako sprawe o podsta-
wowym znaczeniu. Podaje przy tym powtarzang w opracowaniach
pochodzacych z réznych okresow swej twdrczosci teologicznej staty-
styke, wedlug ktérej w Nowym Testamencie termin Kroélestwo Boze
(niebieskie) pojawia si¢ 122 razy, z czego 99 razy w Ewangeliach syn-
optycznych, gdzie 9o to stowa wypowiadane przez samego Jezusa'*>.
Nie ma i nie moze by¢ konfliktu pomiedzy gltoszonym przez Jezusa
Chrystusa nadchodzacym Krélestwie BoZzym a organizowanym przez
Niego Ko$ciolem'*°. Z do$wiadczenia historycznego mozna zrozumie¢
pelen ironii, ale tez zalu okrzyk A. Loisy’ego, ze Jezus zapowiadat
Krolestwo, a przyszedt Kosciot'!. Egzegeza nauki i zachowania Jezusa
wskazuje, ze to On sam utozsamial Krolestwo. Gloszac Krélestwo,
wskazywal, Ze ono juz nadeszlo, bo nadszedt Bog: On sam jest ta bli-
skosciag Boga. Tam, gdzie jest Jezus, jest Krélestwo'*?. Stwierdzenie
A. Loisy’ego, czgsto powtarzane rowniez obecnie, nie jest oparte
na odczytaniu tre$ci Ewangelii i dlatego nie moze by¢ brane pod
uwage w analizie teologicznej'*’. Jednakze nie moze by¢ zapomniane,
gdyz powraca z nieustannie wielkg natarczywoscia, domagajac si¢
wlasciwego wyjasnienia opartego na doglebnej analizie tresci biblijne;.
A ta, przypominajgc w wielkim skrdcie, mowi, ze przeciwstawienie
Krolestwa Bozego i Kosciola jest bezsensowne, gdyz wedlug poj-

139 Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 130; Benedykt X V1, Jezus
z Nazaretu, s. 52.

9 Teologiczny opis stosunku Chrystusa i Ko$ciota por. J. Meyer zu Schlochtern,
Sakrament Kirche, jw., s. 158-165.

1 Por. J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 130.

1“2 Tenze, Kosciél wspdlnotg, jw., s. 14n.

43 Ratzinger przyznaje, ze sam przyczynit sie do popularyzacji tego powie-
dzenia, zwlaszcza w wykltadach i w artykule o Ko$ciele w Lexikon fiir Teologie
und Kirche, modyfikujac go i ubogacajac mys$lami zaczerpnietymi od E. Petersona
i H. Schliera. Niestety, jak stwierdza, powiedzenie to byto wykorzystywane, takze
z powolaniem si¢ na niego samego, nawet w bardziej radykalnym znaczeniu, niz
stalo sie to u A. Loisy’ego. Tak stalo si¢ np. w wypadku L. Boffa w jego wielce kon-
trowersyjnej pozycji Chiesa: carisma e potere, Roma 1983, por. J. Ratzinger, Vom
Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 130n.
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mowania zydowskiego do istoty Krdlestwa Bozego nalezy zbieranie
i oczyszczanie ludzi dla tego Krolestwa. Tak dziato si¢ w przepowia-
daniu prorokéw w powygnaniowym okresie, tak tez czynit w swoim
postaniu Jan Chrzciciel'**. Temat ,.krolestwa Bozego” przenika cate
przepowiadanie Jezusa i dlatego nalezy widzie¢ je w kontekscie catej
Ewangelii. Jezus zawsze méwil o nim jako Syn, to znaczy, ze w tle
Jego przestania zawsze znajduje si¢ Jego relacja z Ojcem. Jezus wiec
zawsze mowi o Bogu. A poniewaz On sam jest Bogiem-Synem, cale
Jego przepowiadanie jest zwiastowaniem Jego tajemnicy o obecno-
$ci Boga w Jego bycie i w Jego wlasnych czynach'*’. ,Musimy ostro
zaznaczy¢, cytuje J. Ratzinger J. Jeremiasa, ze jedynym sensem catlej
dziatalnosci Jezusa jest gromadzenie ostatecznego Ludu Bozego™'*°.

Celem przepowiadania Krélestwa Bozego bylo wiec zbieranie roz-
proszonych ludzi w jedng wspdlnote o charakterze rodzinnym, w ktdrej
by wszyscy rozpoznali w Bogu Ojca, a w Nim, Jezusie Chrystusie,
Synu, odnalezli si¢ jako dzieci (por. Mk 10, 13-16). Posréd badaczy
teologii Nowego Testamentu istnieje powszechna zgoda, ze Jezus
w swoim przepowiadaniu i czynach nigdy nie byl sam. Wyglaszat
je i spelniat dla innych i wobec innych, z ktérych podstawowa role
spelniata stata grupa dwunastu i siedemdziesieciu (dwu) ucznidw.
Oni byli pierwszymi rozproszonymi, ktérych Jezus zgromadzit (por.
Mt 12, 30; ] 11, 52) i na nich skoncentrowal gromadzenie nowego ludu,
jakby na pierwszych potozonych kamieniach. I uczniowie byli tez
najczesciej tymi, przez ktorych ludzie mogli spotkac sie z Jezusem.
Przedstawiajac grupe pierwszych uczniow Jezusa, J. Ratzinger do-
rzuca, jak to stwierdza, ,dwa mate dopowiedzenia”, majace znaczne
konsekwencje teologiczne'”’. Posrod wielu obrazéw, w jakich Jezus
przedstawial zbierany wokot siebie nowy lud — owczarnia, zaproszeni
na uczte, winnica, winna latorosl, mieszkanie Boga - na pierwszy
plan wysuwal pojecie Bozej rodziny. Bylo to widoczne we wszystkich
obrazach Boga, ktoremu Jezus przywracal w sercach ludzi godnos¢

144 Por. J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 131.

% Por. mata sume nauki o Krolestwie Bozym w: Benedykt XVI, Jezus z Na-
zaretu, S. 51-63.

146 Cyt. za: J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 131.

*7 Tenze, Kosciél wspdlnotg, jw., s. 15; tenze, Das neue Volk Gottes, jw., s. 771.
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i pozycje Ojca. Odpowiednikiem tego byta stata formacja uczniow, jak
i szerokich mas stuchaczy, ktorej wynikiem miato by¢ przyswojenie
sobie przez nich postawy dziecka wobec Boga (por. Mk 10, 13-16).
Wraz z pojawieniem si¢ uczniow ,,zostaje przez Jezusa zapoczatko-
wany nowy lud Bozy;znaczy to, ze ich powolanie jest z punktu
widzenia teologii poczatkiem Ko§ciota”™®

W fundamencie chrystologicznych rozwazan J. Ratzingera, posrod
wielu znanych tytuléw bedacych punktem wyjscia do opisu tajem-
nicy Jezusa Chrystusa znajduje si¢ pojecie ,,syna”, wzigte z wyzna-
nia Piotra: ,,Ty jeste$§ Chrystus, Syn Boga zywego” (Mt 16, 16). ,,Jesli
Koscidt - pisze J. Ratzinger — sprowadza do tych stow wielowatkowa
strukture tradycji, nadajac tym samym ostateczng prostote tresci
chrzescijanskiej prawdy, to nie miata to by¢ oczywiscie prostota
upraszczania i redukcji. W stowie ,,Syn” zawarta jest owa prostota,
ktora jest rownoczesnie glebia i czyms wszechobejmujacym. Stowo
»Syn”, rozumiane jako zasadnicze wyznanie, oznacza, ze w stowie
tym dany jest klucz do interpretacji, ktéry wszystko inne czyni
przystepnym i zrozumialym [...]. Nazwanie Jezusa ,,Synem” nie
oznacza wlozenia nan mitycznego ztota dogmatu (jak to twierdzi
sie od czaséw Reimarusa, 1694-1768); jest to najscislejsza zgodnos¢
z centrum historycznej postaci Jezusa. Wspdlne swiadectwo Ewange-
lii zgodne jest bowiem co do tego, Ze stowa i czyny Jezusa wynikaly
z Jego najglebszego, wspolnego przebywania z Ojcem, a po trudach
dnia szedl On zawsze na gore, aby modli¢ sie samotnie”*’. Po-
mijajac obszerne analizy znaczenia tego rodzaju zalozenia'*°, mozna
uzasadni¢ znaczenie osadzenia chrystologii na tym terminie. Istota
bycia synem jest relacja z ojcem. Jezus objawil to w pelnieniu woli
Ojca, co jednoznacznie potwierdza Ewangelia, a jednym ze znakow

151

synostwa byta Jego modlitwa, rozmowa z Ojcem'”".

8 Tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 33.

149 Tenze, Tajemnica Jezusa Chrystusa, jw., s. 16; por. tenze, Chrystus i Jego
Kosciét, jw., s. 18nn.

150 por. J. Ratzinger, Bog Jezusa Chrystusa, jw., s. 71nn; Benedykt X V1, Jezus
z Nazaretu, jw., s. 28onn.

131 ,...gléwny teologiczny tytut Jezusa brzmi: Syn. Jakkolwiek by$my roz-
strzygneli pytanie, w jakim stopniu okreélenie to znalazlo swoje jezykowe sfor-
mulowanie juz w ustach samego Jezusa, to niewatpliwie stanowi ono probe ujecia
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W ogdlnie przyjetej mysli eklezjologicznej, takze w obszarze
teologii katolickiej, motyw ,,bycia Synem” i wynikajacej z tego ,,roz-
mowy-modlitwy” z Ojcem nie jest czesty. Dla J. Ratzingera okazuje
sie ona istotnym czynnikiem, bo nadaje pojeciu Kosciola i §wiado-
mosci wierzacych odpowiedni, niepowtarzalny rodzinny charakter.
Pierwszy gromadzacy si¢ z Jezusem Jego Koscidl, staly krag uczniow,
zwanych dwunastoma, jest powotany podczas modlitwy. J. Ratzinger
wskazuje na to wydarzenie, gdyz w ich ,,symbolicznej liczbie zawarta
jest wskazowka co do nowego ludu Bozego, ktérego oni z pewnoscia
stali sie filarami. Wraz z nimi w symbolicznym i zarazem catkowicie
realnym gescie Jezusa objawil si¢ nowy lud Bozy, to znaczy ich
powolanie uwazane jest z teologicznego punktu widzenia za pocza-
tek Ko§ciola.WedlugLukasza noc poprzedzajaca to wydarzenie
spedzit Jezus na gorze, modlac sie: powolanie bierze si¢ z modlitwy,
z rozmowy Ojca z Synem. Ko$ciol rodzi si¢ w modlitwie, w ktorej
Jezus oddaje si¢ Ojcu, a Ojciec wszystko przekazuje Synowi. W tej
najglebszej facznosci Syna z Ojcem ukryte jest prawdziwe i wcigz
nowe zrédlo Kosciota, ktdre jest jednoczesnie jego zasadniczym
fundamentem (por. Lk 6, 12-17)”*** Kontynuacja tej mysli znajduje
sie w prosbie uczniéw o nauczenie modlitwy. ,Wtasny porzadek
modlitwy w religijnych grupach jest bowiem istotnym znakiem
rozpoznawczym ich wspolnoty”*>. Modlitwa ta bedzie wskazywata
na charakter uczniéow Jezusa, ktérzy zrodzeni z modlitwy Jezusa,
razem z Nim beda nieustannie otwarci na Boga.

w jednym stowie calosciowego wyrazenia, jakie sprawialo Jego zycie. Kierunek
tego zycia, punkt wyjécia i punkt docelowy, ktore je ksztaltowaly, zwaly sie: Abba
- drogi Ojcze. Jezus nigdy nie mial poczucia, ze jest sam: az do ostatniego krzyku
na krzyzu jest On catkowicie ukierunkowany na tego Drugiego, ktérego nazywa
Ojcem. Tylko tym nalezy ttumaczy¢ fakt, ze jako Jego wlasciwy tytut przyjety sie
ostatecznie nie takie okreslenia, jak Krol, Pan czy podobne, wyrazajace atrybuty
wladzy, lecz stowo, ktére mogliby$my przelozy¢ tez jako Dziecko, J. Ratzinger, Bog
Jezusa Chrystusa, jw., s. 72-73.

152 Tenze, Tajemnica Jezusa Chrystusa, jw., s. 17; por. tenze, Chrystus i Jego
Koscidt, jw., s. 33n.

%% 1. Jeremias, Neutestamentliche Teologie. 1, Giitersloh, 1971, s. 167: cyt. za:
J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 132.
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Wspomniana tworzona grupa uczniéw nie byla bezpostaciowa
czy nieokreslona. Miata swoje zadanie: Jezus ustanowil dwunastu,
aby Mu towarzyszyli, aby mdgt wysyla¢ ich na gloszenie nauki i by
mieli wladze wypedzania ztych duchow (por. Mk 3, 14n). Zas sym-
bolika liczby d wunastu nawigzuje do historii Izraela i wskazuje
na nowy lud Bozy, w ktérym Jezus bedzie wypetnial obietnice zba-
wienia dla wszystkich ludzi wszystkich czaséw. Liczba ta jest tak
wazna, ze po zdradzie Judasza zostaje po zmartwychwstaniu Jezusa
uzupelniona (por. Dz 1, 15-16). ]. Ratzinger zwraca uwage, zZe dopiero
po zmartwychwstaniu Jezusa dwunastu otrzymuje tytul apostotow.
»Przed zmartwychwstaniem nazywano ich po prostu Dwunasto-
ma”"**. Godne uwagi jest odniesienie modelu powotania uczniéw
przez Jezusa do tradycji kaptanskiej i prorockiej Starego Testamentu,
rzadko zauwazanej przy omawianiu tego tematu. ,,Nalezy rozwazy¢
sformutowanie «ustanowil Dwunastu», ktére brzmi dla nas troche
dziwnie. W rzeczywisto$ci ewangelista postuguje sie tu terminem
zaczerpnigtym ze Starego Testamentu, gdzie oznacza on ustanowienie
kogos kaptanem (por. 1 Krl 12, 31; 13, 33), a funkcje Apostota nazywa
postuga kaplanska. Nastepnie wybrani zostaja wymienieni z imienia,
co stanowi nawigzanie do prorokéw Izraela, ktérych Bog powoluje
imiennie. W ten sposdb postuga apostolska ukazuje si¢ tu jako po-
taczenie misji kaplanskiej z prorockg™*. Mogg ja wypelniaé, gdy
beda Mu towarzyszyli i aby mogl ich wysylta¢ na gloszenie nauki.
Dwunastu musi by¢ z Jezusem, aby Go jak najlepiej pozna¢ w Jego
jednosci z Ojcem, a tym samym stac si¢ $wiadkiem Jego tajemnicy.
Towarzyszenie Jezusowi warunkuje przyjecie od Niego postania. Ucza
sie Go, bo to On sam caly jest misjg'*°. P6jdg w Jego imieniu i z Jego
mocg, aby nies¢ $wiatto stowa Ewangelii i wypedza¢ zte duchy (por.

154 Tamze, s. 132.

153 Benedykt X VT, Jezus z Nazaretu, jw., s. 148. Nawigzanie do starotestamento-
wych zrédel powotania dwunastu ma istotne znaczenie dla wskazania na kultyczny
charakter kaplanstwa nowotestamentowego, por. J. Ratzinger, Chrystus i Jego
Koscidl, jw., s. 144nn.

'%¢ Por. J. Ratzinger, Der Kirchenbegriff und die Frage nach der Gliedschaft in der
Kirche, [w]: tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 97; Benedykt X V1, Jezus z Nazaretu,
jW., 8. 149n.
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Mk 3, 14nn; Mt 10, 1)'*”. ,,Symbolika Dwunastu posiada wiec wyjat-
kowe znaczenie: jest to liczba synéw Jakuba, liczba plemion Izraela.
Przez utworzenie kregu Dwunastu Jezus staje si¢ protoplasta nowego
Izraela, ktérego poczatek i fundament tworzy dwunastu uczniow.
W bardziej precyzyjny i dokladny sposéb nie mozna bylo wyrazi¢
poczatku nowego ludu, ktéry nie tworzy si¢ na fundamencie fizycz-
nego pochodzenia, ale na «<wspétbyciu» (Mitsein) z Jezusem, co sami
otrzymali i do czego tez zostali postani. Tutaj tez objawia si¢ temat
jednosci i wielo$ci, ktéry ma swoja zasade w nierozdzielnej jednosci
Dwunastu i ktdry tylko Dwunastu moze wypetni¢ w swoim postaniu
i ktory stanowi dominante punktu widzenia nowego ludu Bozego™*.
Podobnie jest tez i z liczbg siedemdziesieciu (siedemdziesieciu dwu)
uczniéw, wyrazajacg wedltug tradycji rabinistycznej liczbe narodéw
$wiata — ukazuje zamierzenia Jezusa wobec calej ludzkos$ci: nowy
Izrael ma obja¢ wszystkie narody ziemi'*”. Fakt powstania w Alek-
sandrii greckiego tekstu Starego Testamentu zwanego Septuaginta
moze by¢ ttumaczony jako fakt, ze Swigta ksiega Izraela stalg si¢ Biblia
wszystkich narodow'®’.

Osobne znaczenie mial wedtug Ratzingera §wigtynny kult Izraela,
w ktérym Jezus bral udzial z uczniami, a p6zniej nowy kult, ktéry
On sam stworzyl, a ktdrego poczatek mozna uzna¢ w stowach nauczonej
przez Niego modlitwy Ojcze nasz, jak tez i we wspélnych modlitwach
odmawianych razem z uczniami. Dzialanie Jezusa wskazuje na §wia-
dome tworzenie nowego kultu, zwlaszcza przez przeksztalcenie Paschy,
ktéry bedzie prowadzil do wylaczenia Jego uczniow ze wspdlnoty
$wiatynnej, a tym samym do ostatecznego utworzenia ludu Nowego
Przymierza. Jak bowiem w przeszlosci stary Izrael czcil w $wiatyni
swoje wlasne centrum i poreczenie swojej jednosci i we wspdlnym
swietowaniu Paschy realizowal w sposéb zywy te jednos¢, tak teraz

1%7]. Ratzinger zwraca uwage na szczegolne znaczenie postania uczniéw do wy-
pedzania zlych duchéw, czyli do egzorcyzmowania $wiata, a przez to przywracanie
$wiatu rozumnosci, racjonalnoéci, por. Benedykt X V1, Jezus z Nazaretu, jw., s. 150nn.

1%8 1. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 133.

%% Tenze, Kosciél wspélnotg, jw., s. 17.

19 Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 133.
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nowa uczta powinna by¢ weztem jednoéci nowego ludu Bozego'®. Ijuz
nie bedzie potrzeby jakiegos srodka (centrum) w postaci zewnetrzne;j
$wiatyni... Stanowigce centrum uczty Cialo Pana jest jedyna nowa
$wiatynia, ktdra jednoczy chrzescijan o wiele doskonalej, niz by to
mogla czyni¢ $wiatynia zbudowana z kamieni. To, co powiedziano
o starej Passze, staje si¢ bardziej skuteczne i realne w nowej, ktdra
nie tylko byla zZrédtem i centrum poczatku nowego ludu Bozego,
ale nim jest i pozostaje'®’. Kiedy Jezus mowit o odbudowie $wigtyni
po trzech dniach i zastgpieniu jej trwalszg (por. Mk 114, 58 i Mt 26, 61;
Mk 15, 29 i Mt 27, 40; ] 2, 19), to mys$lal o §wiatyni swego przemienio-
nego Ciala. Oznaczalo to, ze Jezus zwiastowal upadek starego kultu,
a tym samym starego zbawczego ludu (Heilsvolk) i starego porzadku
zbawienia, i oglosil nowy, wyzszy kult, ktérego centrum bedzie Jego
wlasne przemienione Ciato'®’. Prosta analiza treéci ewangelicznej
jednoznacznie wskazuje, Ze ustanowienie przez Jezusa Eucharystii
w wieczdr poprzedzajacy Jego meke nie moze by¢ rozumiane jako
wydarzenie jednorazowe i wyizolowane. Jest ono finalem i konkre-
tyzacja Jego zamiarow, tj. powolania nowego ludu i zawarcia nowe-
go i wiecznego przymierza z Bogiem. Mozna powiedzie¢, ze przez
ustanowienie Eucharystii Jezus wlaczyt dwunastu w swdj stosunek
do Ojca, a przez to takze w swoja misje, skierowang na calg ludzkos¢
wszystkich miejsc i wszystkich czaséw. Dzigki zjednoczeniu z Cialem
i Krwig Jezusa uczniowie ci stajg si¢ lud e m, co jest rGwnoznaczne
ze zjednoczeniem z Bogiem. Starotestamentowa idea przymierza
otrzymuje nowy wymiar: zjednoczenie z Cialem Chrystusa. Logika
tego wywodu kaze J. Ratzingerowi stwierdzi¢, Ze nar6d Nowego
i Wiecznego Przymierza staje sie takim przez uczestnictwo w Ciele
i Krwi Chrystusa. Eucharystia jako trwaly poczatek i centrum Kosciofa
jednoczy owych ,wielu”, ktorzy staja sie ludem w jednym Panuiw Jego
jednym Ciele jednym ludem i jednym ciatem, na czym buduje si¢ tez
jednos¢ Kosciota. Tylko dlatego moze on nazywac si¢ Ludem Bozym,

1%1 Por. tenze, Pascha Jezusa i Kosciota. Medytacja na Wielki Czwartek, [w:] ten-
ze, Tajemnica Jezusa Chrystusa, jw., s. 101nn; tenze, Bdg jest blisko nas: Eucharystia
- centrum zycia, jw.

192 Por. tenze, Das neue Volk Gottes, jw., s. 79.

163 Por. tamze, s. 791.
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bo przez wspélnote z Chrystusem otwiera si¢ jego odniesienie do Boga,
ktorego cztowiek nie moze sam z siebie wytworzy¢ (ustanowic)'**.

J. Ratzinger przyznaje, ze wiele inspiracji dla powyzszych prze-
myslen czerpatl z treéci eklezjologii eucharystycznej, jaka w XX
wieku uprawiali teologowie prawostawni, zwlaszcza N. Afanasjew,
A. Schmémann i L. Hertling"®®. Poznal u nich, zwtaszcza u Hertlin-
ga, bardzo doglebne poszukiwania dotyczace zagadnienia komunii
i prymatu w Kosciele pierwszego tysiaclecia. Zostalo tu przypomniane
m.in. zagadnienie tzw. komunikowania, czyli mozliwosci sprawdzania
pomiedzy poszczegdlnymi wspdlnotami koscielnymi, czy przybyty
z innej gminy jest prawdziwie wiernym jej cztonkiem, a nie herety-
kiem. Chrzescijanin podrézujacy do innej wspdlnoty zaopatrzony byt
w list komunijny od swego biskupa, zaswiadczajacy o czlonkostwie
w Kosciele, przez co ,nie byl obcym” w innym Kosciele lokalnym.
Biskupi za$ wzajemnie przekazywali sobie listy swoich prawowitych
wiernych, aby mdc sprawdzi¢ obcych i chroni¢ si¢ przed naduzyciami.
Nade wszystko taki indeks przystugiwal Rzymowi, a oparty byt na po-
wszechnie uznawanej zasadzie: kto komunikowal (byt w tacznosci)
z Rzymem, komunikowal z prawdziwym Kosciotem; z kim Rzym nie
komunikowal, ten nie nalezal do prawdziwej communio, nie nalezat
w pelnym sensie do Ciata Chrystusa. Rzym, miasto apostotéw Piotra
i Pawla, przewodzil w ogdlnej communio Kosciota, biskup Rzymu
konkretyzowal i reprezentowal jednos¢, ktérg Kosciot otrzymywat
zjednej Uczty Pana'®’. Jednosé¢ Kosciota, jak wnioskuje z powyzszego
J. Ratzinger, nie opiera si¢ w pierwszym rzedzie na tym, ze posiada
jednolita centralng wladze, ale na tym, ze zyje z jednej Uczty Chry-
stusa Pana. Ta jedno$¢ Chrystusowej Uczty jest porzadkowana przez
biskupa Rzymu i w nim ma swdj najwyzszy punkt jednosci, ktéry
jednos¢ te konkretyzuje, gwarantuje i zapewnia jej czysto$¢. Kto sie

1% Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 135.

19% Por. tenze, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium”, jw., s. 118; por. przypis
9 [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 207.

1967, Ratzinger przytacza mysli z przyczynku L. Hertlinga Communio und Primat
- Kirche und Papstum in der christlichen Antike, ,Una Sancta” 17 (1962), s. 91-125,
opublikowany po raz pierwszy w Miscellanea Historiae Pontificae, Roma 1943, por.

J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes, jw., s. 88; por. tenze, Gesamtkirche und Teilkirche.
Der Auftrag des Bischofs, [w:] tegoz, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 205.
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z nig nie faczy, sam si¢ oddziela od pelnej communio niepodzielnego
Kosciola. Teologicznym miejscem prymatu jest wigc Eucharystia,
w ktérym urzad i duch, prawo i mito$¢ maja swoje centrum i wspol-
ny punkt wyjscia. Podstawowe funkcje Kosciota jako znaku wiary
i tajemnicy wiary majg takze w Eucharystii swoje miejsce. Kosciot
jest przeto ludem z Ciata Chrystusa, gdzie pojecie ,,Ciato Chrystusa”
musi by¢ rozumiane zawsze w pelnym sensie, przekazanym przez
tradycje biblijng i ojcow Kosciota. Dlatego tez zadaniem chrzescijan
jest nieustanne zmaganie sie¢, aby Kosciol nie zgubil nigdy swojej
pelni: milosci, w ktérej sprawuje sie i wypelnia codzienne tajemnica
Ciata Panskiego'””.

Dokonujac matego podsumowania tych mysli w perspektywie
eklezjologicznej, mozna powiedzie¢, zZe sprawowanie (§wigtowanie)
Eucharystii daje podstawe pojeciu Ciata Chrystusa, chroni go przed
spirytualistycznym rozmyciem, zapewnia mu ,,cielesng” rzeczywistosc¢,
tj. widzialng (sakramentalng) strukture (Ordnung). Jednoczesnie wy-
klucza jurystyczng sztywnos¢, a przez swoja pelng mocy dynamike
wplywa na wewnetrzng, osobowa realizacje bycia chrzescijaninem.
Nie ma tutaj zadnego faktu rozdzialu na prawo i mifos¢, na widzial-
ny i niewidzialny Kosciél. W Eucharystii Kosciét odnajduje swoje
centrum (Mitte), w ktorym spotykaja si¢ tak czesto rozdzielane jego
strony'®®. W niej znajduje tez rozwigzane wspoltcze$nie wazny temat:
Koscidt uniwersalny a Koscioly lokalne. Wiele celebracji, w ktorych
urzeczywistnia sie jedna Eucharystia, wskazuje na wielopostacio-
wos¢ Kosciota, jest wyrazem obecnosci jednej i tej samej tajemnicy.
Bo Kosciodl jest wszedzie, gdzie jest Eucharystia, a jest zawsze obecny
w calosci swojej osoby i postania'®. Jezus uczynit Kosciét, tj. nowa
widzialng wspdlnote zbawienia. Pojmowatl ja jako nowego Izraela,
nowy lud Bozy, ktéry swoje centrum ma w sprawowaniu Eucharystii,
z ktorej powstal i w ktérej ma trwaly osrodek zycia. Inaczej mowiac:

170

nowy lud Bozy jest ludem z Ciala Chrystusa i Cialem Chrystusa'”.

1%7 Por. tenze, Das neue Volk Gottes, jw., s. 88n.
168 Por. tamze, s. 87.

19° Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 99.

7% Por. tenze, Das neue Volk Gottes, jw., s. 80.
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2.4. Samookreslenie Kosciola jako éxxAnoia

Zalozona przez Jezusa nowa wspolnota juz w pierwszym pokoleniu
swego rozwoju zostata nazwana przez samych jej cztonkéw terminem
¢xkAnoia'’!. Pytanie o wybranie wlaénie tego terminu jest bardzo
zasadne, gdyz mial on wyraza¢ jego tozsamos$¢ kultowa, prawna,
a takze i polityczng. Pytanie to jest wzmacniane faktem wielkiej ilosci
okreslen, jakie tradycja biblijna stosowata na okreslenie wspdlnoty
ludzi z Bogiem'’?, z ktérych to okreslen najblizsze wspdlnocie Jezusa
zuczniamistaly sie lud Bozy i Ciato Chrystusa'” Uzyty
przez Septuaginte termin ékkAnoia (w jezyku tacinskim: ecclesia)
mial oddac¢ starotestamentowe pojecie kahal (§wigte zwotanie przez
Jahwe), oznaczajace zebranie ludu Izraela na Synaju (por. Pp 23;
3 Krl 8; Ps 22, 26)'7%. Zebranie synajskie, ,,aby stucha¢ obwieszczenia
Boga i twierdzaco (tak) nan odpowiada¢” przez wszystkich czlon-
kéw spotecznosci, takze kobiety i dzieci, zostalo przyjete jako wzor
i norma wszystkich nastepnych zwotan religijnych. W historii Izraela,
zwlaszcza w przedtuzajacym sie okresie rozproszenia i niewoli, coraz
bardziej centralng ideg stawala si¢ nadzieja na bycie kahal Boga przez
nowe jego zebranie i zalozenie. Wyrazala to tradycja péznozydow-
skiej modlitwy o to zebranie i uwydatnienie tej éxkAnoia'’>. Przez
wybranie tego okreslenia nowa wspdlnota o$wiadcza, ze powyzsza
modlitwa znajduje wypelnienie w ukrzyzowanym i zmartwych-
wstalym Chrystusie, ktory stanowi Zywy Synaj. Zgromadzeni przez
Niego sa $wiadomi, Ze z Nim tworzg zgromadzenie ludu Bozego (por.
Hbr 12, 18-24). W tej sSwiadomosci ékkAnoia, zapoczatkowanej przez
Chrystusa i kontynuowanej przez Ducha Swietego, wierni odkrywaja
swoja dynamike i centrum w udzielajagcym sie im Chrystusie w swoim

71 Por. tenze, Was ist Kirche?, [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 1071;
tenze, Kirche, LThK V11961, 174nn.

172 Por. przypomniane przez Vaticanum II biblijne obrazy Koéciota, LG 6-7.

173 Por. . Ratzinger, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 136.

7*W Grecji terminem ¢xk\noia oznaczano zebranie ludu - mezczyzn (demos)
jako pewnej sity politycznej - z wykluczeniem kobiet i dzieci — w celu podejmo-
wania decyzji, co nalezy czyni¢, por. tamze, s. 136n; tenze, Kirche, Okumene und
Politik, jw., s. 25n.

175 Tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 137.
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Ciele i Krwi. Samookreslenie (samoswiadomo$¢) tego nowego ludu
jako éxkAnoia okresla historiozbawcza ciaglos¢ jego Przymierza, ale
réwniez — poczawszy od tego wydarzenia — calkowita nowos¢ tajem-
nicy Chrystusa. Jesli poczatkowo ,,Przymierze” wyrazalo w istocie
»Prawo”, sprawiedliwo$¢, to ostatecznym wymiarem jego nowosci
jest ,nowe Prawo”, milo$¢, ktorej miare postawit Chrystus w swoim
wydaniu sie na krzyzowg $mier¢'°.

Termin éxkAnoia wyraza w Nowym Testamencie zaréwno
zgromadzenie kultowe w wymiarze lokalnej wspoélnoty, jak tez
i w najwigkszym geograficznym wymiarze jedyny Kosciét Jezusa
Chrystusa. Oba te wymiary, lokalny i powszechny, s potaczone
watkiem chrystologicznym, konkretyzujacym si¢ w zgromadzeniu
wierzacych na jednej uczcie Pana. On jest bowiem tym Panem, ktory
w swojej Ofierze zbiera swoj jeden i jedyny lud: na kazdym miejscu
jest to zgromadzenie tego Jednego. Potwierdza to $w. Pawel w swojej
nauce o chrzcie §wietym jako przyobleczeniu si¢ w Chrystusa, gdzie
chrzescijanie nie sg jeden obok drugiego, ale ,,jestesmy jednym w Je-
zusie Chrystusie” (Ga 3, 16.26-29). Ostatecznym celem zgromadzenia
jest jednos$¢ z Synem, ktéra umozliwia wejscie w jednos$¢ z samym
Bogiem, aby On byt wszystkim we wszystkich (por. 1 Kor 15, 28)'”".

Wybdr pojecia ékkAnoia na nazwe wspolnoty wierzacych w Chry-
stusa jest wedlug J. Ratzingera przejawem decyzji teologicznej
stosowanej do okreslenia podstawowych zamierzen oredzia Jezusa.
Podpowiada to wynik analizy teologicznej Kosciola w Dziejach
Apostolskich, okreslanej mianem eklezjologii narracyjnej, ukazujacej
dynamike jego drogi przez historie pod kierownictwem Ducha Swie-
tego, przedstawionej w trzech wielkich obrazach'’®. Pierwszy z nich,
przebywanie uczniéow Jezusa zebranych z Maryja w sali Wieczernika
i ich zgodne trwanie na modlitwie przed zestaniem Ducha Swietego

176 Por. tamze, S. 137.

77 Por. tamze, s. 138; zob. takze odpowiedz J. Ratzingera na sugestie H. Kiinga
o0 znaczeniowej tozsamo$ci pomiedzy stowami ekklesia (Ko$ciol) a concilium (so-
bér), prowadzacej do stwierdzenia, ze Kosciél bytby nieustannym Bozym soborem
na $wiecie, por. tenze, Eucharystia - communio - solidarnos¢, jw., s. 122n.

178 Por. tenze, Kosciét wspdlnotg, jw., s. 27n; tenze, Komunia, wspélnota, po-
stannictwo, [w:] tegoz, Tajemnica Jezusa Chrystusa, jw., s. 69; tenze, Chrystus i Jego
Koscidt, jw., s. 10onn.
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(por. Dz 1, 13n), to prawdziwy kahal, zgromadzenie utworzone przez
Przymierze majace konkretny porzadek prawny, a jego aktywnos¢
wyraza sie w zwrdceniu ku Bogu zywemu i dyspozycyjnosci wobec
Jego woli. Liczba 120 zebranych jest analogia do dwunastu w kontek-
$cie sakralnosci i obietnicy, jak tez wezwanie do wzrostu i rozwoju.
W tym zgromadzeniu od samego poczatku swoja role wypelnia Piotr
jako rzecznik i przewodnik, takze w decyzji o uzupelnieniu dwunastu
przez wybdr Macieja, a zarazem jako ten wypelniajacy funkcje umac-
niania braci w wierze, powierzong mu przez Pana Jezusa (por. Lk 22,
32). W dzialaniu tej wspélnoty nie ma podobienstwa do parlamentu:
jest to wspolnota modlaca sig, przez co zdana jest na dzialanie Boga
jako prawdziwy Jego kahal'”®.

Drugi obraz jest wziety z Dziejow Apostolskich i méwi o wspolnocie
stanowiacej juz pierwszy Koscidt: ,, Trwali oni w nauce Apostotow i we
wspolnocie, w famaniu chleba i w modlitwie” (Dz 2, 42). W ten spo-
sob jest przedstawiony najstarszy Kosciol, wzorcowa postaé Kosciola
wszystkich czasow. Wazne sg tutaj cztery stwierdzenia, w ktérych
okresla si¢ istota tego Ko$ciota: trwanie w nauce apostolow, trwanie
we wspolnocie migdzy sobg, trwanie w tamaniu chleba i trwanie w mo-
dlitwie. Sa to pojecia odpowiadajace podstawowym komponentom
wspolnoty Wieczernika przyjmujacej Ducha Swietego, a wyrazane
juz w konkretnym $wiadectwie zycia. Kazdy z tych komponentow
zawiera w sobie bardzo bogatg tres¢ i stanowi temat sam w sobie®’.
Trwanie wierzacego w nauce apostotéw jest konkretnym sposobem
jego trwalej obecnosci w Kosciele, ktorego centrum znajduje si¢
w modlitwieiw famaniu chleba,w Eucharystii. Eucharystia
nie jest tutaj wyizolowang forma kultu, ale sposobem Zycia takze
i w spolecznym wymiarze uczestniczacych w niej chrzeécijan'®'. Dla
J. Ratzingera stanie si¢ to wskazaniem na korzenie czterech znamion

7% Por. tenze, Kosciél wspdlnotg, jw., s. 28.

1897, Ratzinger wskazuje na bogata literature egzegetyczna i teologiczng na temat
Dz 2, 42, por. tenze, Komunia, wspélnota, postannictwo, jw., s, 95; tenze, Communio,
[w:] tenze, Kosciél. Pielgrzymujgca wspélnota wiary, jw., s. 56nn.

181 Por. tenze, Communio, jw., s. 57; tenze, Koscidt trwa jako liturgia i w liturgii.
Homilia do Dz 2, 42, [w:] tenze, Bdg jest blisko nas: Eucharystia — centrum zycia,
jW., 5. 139n1.
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Kosciota, zaznaczonych w tradycji w tekscie symbolu nicejsko-kon-
stantynopolitariskiego'*>.

Pomiedzy tymi dwoma obrazami nalezy postawic scene zeslania
Ducha Swietego w znakach wiatru i ognia (por. Dz 2, 2n)'®*. Jest to prze-
ciwienstwo babilonskiego §wiatowego uniformizmu, sprowadzajacego
si¢ do panowania i podporzadkowania sobie, a przez to prowokujacego
nienawis¢ i podzial. Bozy Duch jest miloscig, ktéra tworzy poczucie
samos$wiadomosci i jednos¢ w wielo$ci, gdzie odmiennos¢ jezykow,
zwykle uwazana za utrudnienie jednosci, jest ubogaceniem. Duch
Swiety zstepuje na spotecznoéé zjednoczong z apostotami i trwajaca
na modlitwie. Uwidacznia si¢ tutaj prawde o §wigtosci Kosciota.
Swieto$¢ ta nie jest owocem whasnego wysitku ludzi, ale darem z faski
nawré6cenia. W tym obrazie wida¢, ze Koéciot od swych narodzin byt
apostolski, swiety, jeden i katolicki, a wiec powszechny. Bedzie on zyt
irozwijal sie w r6znych Kosciotach lokalnych, ale zawsze stanowiacych
jeden Kosciol. W opisie Lukaszowym wida¢ wyraznie, jak to podkresla
J. Ratzinger, pierwszenstwo ontologiczne i chronologiczne Kosciota
powszechnego przed Kosciotami lokalnymi'®*.

Dynamika katolickosci Kosciota w opisie zestania Ducha Swietego
antycypuje calg jego przyszlg historie. Przez wymienienie jezykow
i narodéw odbiorcow gloszonego przez apostolow stowa sw. Lukasz
postuzyl si¢ hellenistycznym schematem dwunastu narodéw, wyraza-
jacym liczbe krajéw imperium Aleksandra Wielkiego, ktora to liczbe
uzupelni w zakonczeniu Dziejow trzynasty nardd, czyli Rzymianie.
Zapisy te mozna widzie¢ nie tylko w kategoriach historiograficz-
nych, ale nade wszystko teologicznych. Juz na poczatku Dziejow
Apostolskich uczniowie stysza polecenie wstepujacego do nieba
Chrystusa, aby byli Jego $wiadkami, poczawszy od Jerozolimy az po
krance ziemi (por. Dz 1, 8). W finale Dziejow zas$ jest opis przejscia

182 Por. J. Morawa, Znaki prawdziwosci Kosciota, [w:] T. Dzidek, £.. Kamykowski,
A. Kubis$, A. Napiorkowski (red.), Kosciét Chrystusowy. Teologia fundamentalna,
t. IV, Krakéw 2003, s. 111.

183 Por. J. Ratzinger, Kosciét wspélnotg, jw., s. 29; tenze, Chrystus i Jego Koscidt,
jw., 8. 102n.

184 Stwierdzenie to jest wynikiem pewnego sporu teologicznego z W. Kaspe-

rem, o ktorym bedzie jeszcze mowa przy omawianiu problemu stosunku Koéciota
powszechnego do Kosciolow lokalnych.
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$w. Pawta z Jerozolimy do Rzymu, ktory reprezentuje swiat poganski.
»Wraz z dotarciem do Rzymu, droga zapoczatkowana w Jerozolimie
osiaggneta swoj cel. Zrealizowal sie¢ Kosciét powszechny - Koscidt
katolicki — bedacy kontynuatorem narodu wybranego i czyniacy
wlasng zaréwno historig, jak i misje tego narodu. W tym sensie Rzym,
reprezentant narodow $wiata, w Dziejach Apostolskich otrzymuje
w Kosciele funkeje teologiczna; nie moze by¢ wylaczony z Lukaszowej
idei katolicko$ci”, staje si¢ jednym z istotnych elementéw jego idei
powszechnosci i apostolskosci'®.

2.5. Kosciol Cialem Chrystusa - $wiadectwo $w. Pawla

Swiadectwo apostolskie dotyczace $wiadomosci istoty Kosciota
w jego poczatkach obraca si¢ wokdt terminéw ,,lud Bozy” i ,,Cialo
Chrystusa”. Rozwazane samo w sobie wyrazenie ,,Jud Bozy” w No-
wym Testamencie oznacza jednakze nie Kosciol, ale wylacznie lud
Izraela'®®. Swego nowego znaczenia nabiera jedynie w powigzaniu
z okresleniem Kosciola przez sw. Pawta jako Ciato Chrystusa. Lud
Bozy jest Kosciolem przez to, ze jest Ciatem Chrystusa. Bo, jak méwi
J. Ratzinger, nowotestamentowe pojecie ludu Bozego jest zakorzenione
w chrystologii'®”. Ta za$ nie jest abstrakcyjna teorig, ale wydarzeniem
urzeczywistniajagcym si¢ w sakramentach chrztu i Eucharystii. W nich
jako owocu Paschy Chrystusa otwiera si¢ ona na wymiar trynitarycz-
ny. W Duchu Chrystusa mozemy méwi¢ Abba, poniewaz staliémy sie
synami w Nim (por. Rz 8, 15; Ga 4, 5). Przez uzycie pojecia Kosciota
jako Ciala Chrystusa §w. Pawel ofiarowal zwigzta formule wskazu-
jaca na to, co bylo charakteryzowato wzrastanie Kosciota od samego
poczatku. Nalezy blizej wskaza¢ na zrédlo tego okreslenia Kosciota
przez $w. Pawla i wyplywajace stad wnioski teologiczne.

1857, Ratzinger, Schauen auf den Durchbohrten, Einsiedeln 1984, s. 61n; por.
tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 1061n.

186 Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 136.

%7 O hastowym uzywaniu pojecia lud B o zy, a nawet jego banalizacji po 11
Vaticanum, por. tenze, Eucharystia - communio - solidarnosé, jw., s. 124; tenze:
Eklezjologia ,,Konstytucji Lumen gentium”, jw., s. 114nn; tenze, Die Ekklesiologie
des Zweiten Vatikanischen Konzils. Anhang. Neuzeitliche Variationen des Volk-Got-
tes-Begriffs, [w:] tenze, Kirche, Okumene und Politik, jw., S. 13-34.
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Z pewnoscig $w. Pawel znat alegorie panstwa rozpowszechniang
przez filozofi¢ stoicka. Przyréwnywata ona panstwo do organizmu,
w ktorym wszystkie czlonki wspolpracuja ze soba i sg zalezne jedne
od drugich. Zycie zbiorowe panistwa zalezne jest od funkcjonowaniu
wszystkich jego cztonkoéw, ale wedlug ich mozliwosci i kompetencji.
Wszystkie sg wazne, kazdy organ ma swoje wlasne niezastapione
znaczenie'*®. Byloby bezsensowne i niebezpieczne dla panistwa, gdyby
wszyscy chcieli petni¢ t¢ sama funkcje, a nie starali sie o doskonalenie
swojej. Mygli takie mozna odnalez¢ w upomnieniu $w. Pawla skierowa-
nym do skiéconych Koryntian: ,,Cialo bowiem to nie jeden czlonek, ale
liczne cztonki. Jesliby noga powiedziala: Poniewaz nie jestem reka, nie
naleze do ciala. [...] Lub jesliby ucho powiedzialo: Poniewaz nie jestem
okiem, nie naleze do ciala. [...] Gdyby cale cialo byto wzrokiem, gdzie
bytby stuch? Lub gdyby cale bylo stuchem, gdziez bytoby powonienie?
Lecz Bog, tak jak chcial, stworzyl rézne czlonki, umieszczajac kazdy
z nich w ciele. Gdyby calos¢ byta jednym czlonkiem, gdziez byloby
cialo? Tymczasem za$ wprawdzie liczne sg czlonki, ale jedno ciato”
(1 Kor 12, 14-20). Ta oparta na filozoficzno-moralnych zalozeniach
socjologiczna idea zakorzeniona w platoniskim widzeniu $wiata jako
organizmu nie wyjasnia, cho¢ jest potrzebna, istoty tresci Koséciota
jako Ciata Chrystusa. Sw. Pawel siegat do mysli wewngtrzbiblijne;j,
z ktdérej wymieniane sg na 0got trzy'®’.

Pawel wzrastal przeciez w srodowisku semickim, podkreslajacym
znaczenie ,,osobowosci korporacyjnej” wyrazajacej sie w stwierdzeniu:
Wszyscy jestesmy Adamem, jednym cztowiekiem w duzym [cztowie-
ku]'*°. Myfl ta obecnie, zwlaszcza od czaséw Kartezjusza, przez obawe
o utrate podmiotowosci — ja mysle, wiec ja jestem — dla wielu wydaje
sie nie do przyjecia. Jednakze, jak ukazuje wzrastajace doswiadcze-
nie, w rzeczywisto$ci nie ma ,ja” sprowadzonego tylko do siebie
i zamknietego w samym sobie. Czlowiek bowiem jest nieustannie
przenikany przez wiele pochodzacych z zewnatrz mozliwosci, a sam

188 Argumentu tego uzywano dla uspokojenia wzburzonych mas przez odwo-
tanie si¢ do wyjatkowosci funkeji kazdego czlonka danej spotecznosci, por. tenze,
Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 139.

189 Por. tamze, s. 139n.

190 Por. tamze, s. 1391.
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tez nimi emanuje. Z powrotem staje si¢ zrozumiale, ze ,,ja” realizuje
sie tylko w otwarciu na ,ty” we wzajemnym przenikaniu. Semicka
idea osobowosci korporacyjnej jest wigc potrzebna, by zrozumie¢
nauke o Kosciele jako Ciele Chrystusa.

Wydaje si¢ jednak, ze dla §w. Pawla wazniejsze sa dwie kolejne
formuly. Jedna wyrazona jest w Eucharystii, opartej na stwierdzeniu
Chrystusa: ,,Chleb, ktory tamiemy, czyz nie jest udzialem w Ciele
Chrystusa? Poniewaz jeden jest chleb, przeto my liczni, tworzymy
jedno Cialo” (1 Kor 10, 16n). W tresci tego listu w sposéb najbardziej
przystepny i zrozumialy Apostot po raz pierwszy rozwija idee Ko-
$ciola jako Ciata Chrystusa. Pan daje nam swoje Ciato jako pokarm.
Jako zmartwychwstaly w nowy sposob pozostat cialem; a przez fakt
Jego spozywania, przez komunig, bariera pojedynczego ,ja” zostala
przetamana, poniewaz Jezus jako pierwszy otworzyl catego siebie,
za wszystkich oddal siebie i wszystkich do siebie przyjal. Komunia
oznacza zlaczenie si¢ istnien: i w indywidualnym wymiarze, gdzie
pojedyncze ,ja” jest przyjete przez Chrystusa i odwzajemnia si¢
Mu podobng wymiang, i w wymiarze wspolnoty, gdzie wszyscy przyj-
mujg ten sam chleb iodtadtworza jedno cialo.Wniosek
z tej nauki wydaje si¢ tylko jeden. W ten to bowiem sposéb komunia
(Eucharystia) buduje Ko$ciél przez otwarcie muréw subiektywnosci
i wlaczajac jej uczestnikow w gleboka wspdlnote egzystenciji. Jest ona
procesem gromadzenia, ktory sprawia Pan. Formuta ,Kosciot jest
Cialem Chrystusa” stwierdza, ze Eucharystia, w ktorej Chrystus daje
nam swoje Cialo i czyni nas jednym cialem, jest miejscem nieustannego
tworzenia si¢ Kos$ciota, gdzie On go nieustannie od nowa zaklada.
W Eucharystii na wszystkich miejscach Ko$ciét jest najbardziej sobg
i to tylko jeden, jak i jeden jest Chrystus'*".

Idea Kosciota jako Ciata Chrystusa znalazla u $w. Pawta oparcie takze
w idei malzenstwa albo - jesli chcieliby$my to wyrazi¢ po §wiecku - w
biblijnej filozofii milosci, ktora jest nierozdzielnie zwigzana z teologia
eucharystyczng'®?. Ta filozofia mitoéci objawia sie juz na poczatku
Pisma Swietego jako zwieniczenie dziela stworzenia w proroczych

1 Por. tamze, s. 140n.
192 Por. tamze, s. 141n.
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stowach (przypisywanych Adamowi): ,, Dlatego cztowiek opusci swego
ojca i matke i zjednoczy si¢ ze swoja zong i tak dwoje beda jednym
cialem” (Rdz 2, 24). Wyrazenie ,jedno cialo” oznacza nowy sposéb
istnienia. Idea tworzenia nowego ciala przez zjednoczenie dusz i ciat
mezczyzny i kobiety zostala podjeta przez §w. Pawta w stowach: ,,Kto
jednoczy si¢ z Panem, tworzy z Nim jednego ducha” (1 Kor 6, 17). W sa-
kramencie malzenstwa jako akcie milosci dokonuje si¢ wspomniane
zjednoczenie dwdch o0séb, ktére tworzac jednosé, przezwyciezaja
podziaty. Dzigki zastosowaniu idei malzenskiej tajemnica Eucharystii
pozostaje rdzeniem pojecia Kosciola i jego opisu przez stowa ,,Cialo
Chrystusa”. Jego za$ istota, bez wchodzenia w szersza analize, jest
wskazanie, ze jak w malzenstwie maz i Zona przez duchowo-cielesny
akt stajg sie jednoscia, a rownoczesnie pozostaja soba (nie tracg swoich
osobowosci), tak tez Chrystus i Kosciét w podobnym sensie s3 jednym
Cialem. Sg nierozerwalng jednoscig, a réwnoczesnie Ko$ciol nie staje
sie Chrystusem, pozostaje stuzebnica (Magd), wyniesiong do godnosci
oblubienicy, a ktora swdj pelny obraz (Angesicht) zrealizuje dopiero
u konca czasow. Kosciot jako oblubienica moze ujawni¢ swoje braki,
jak tez i upadki. Dlatego musi zawsze od nowa, poprzez jednoczaca
taske stawac si¢ tym, czym jest, i unika¢ pokusy rezygnacji z wlasnego
powolania przez odpadnigcie w niewiernos¢ samowoli. Ten relacyjny
i duchowy charakter Kosciofa oparty na idei Ciata Chrystusa i oblubien-
czosci staje sie widoczny w fakcie wezwania Kosciota do nieustanne;j
odnowy. Znajduje si¢ na drodze zjednoczenia z Chrystusem. Jednos¢
ta jest tym bardziej krucha, im bardziej Kosciét oddala si¢ od swego

zasadniczego odniesienia'®”.

2.6. Glosy ojcow Kosciota

U ojcow Kodciota, jak to za E. Merschem wskazuje J. Ratzinger,
pojecie Kosciota jako Ciala Chrystusa zajmuje najwyzsza pozycje'™*.
Pomimo zréznicowanych pogladéw rdzeniem ich wypowiedzi jest

poglad, ze chrzescijanie s3 okreslani jako prawdziwe Cialo Chrystusa,
193 Por. tamze, s. 142.

1%* Rozchodzi si¢ o prace Le Corps mystique du Christ. Etudes de théologie
historicque, Louvain 19367 por. tenze, Vom Ursprung, jw., s. 85n.
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tj. kiedy realnie tacza si¢ z Panem, a eucharystyczne $wigtowanie oznacza
konkretng forme realizowania naszej cielesnosci z Chrystusem (Chri-
stusleibschaft). Posrod wielu z tego plynacych znaczen nalezy wskazac
jedno: nierozdzielny zwigzek pomigdzy przedstawionym w Eucharystii
zwigzkiem wszystkich chrzescijan a rzeczywista zgoda i mitoscig miedzy
nimi w zyciu codziennym. Mozna cytowa¢ wiele wypowiedzi ojcow,
choc¢by $w. Ignacego z Antiochii czy $w. Jana Chryzostoma, ktéry wska-
zuje, ze przez ten chleb osiggamy nie tylko udzial, ale tez i zjednoczenie
z Chrystusem: ,,Czym jest ten chleb? Cialem Chrystusa. Czym staniemy
si¢, gdy go przyjmiemy? Cialem Chrystusa. Nie wiele cial, lecz jedno
Cialo. Jesli my zatem z tego samego jednakowo egzystujemy i stajemy sie
tacy sami (Gleiche), dlaczegoz wiec nie okazujemy takiej samej mitosci,
dlaczego nie stajemy sie w tym sensie jednym?”**. Jegli istotg Eucharystii
jest realnie jednoczy¢ si¢ z Chrystusem, jak i pomiedzy soba, oznacza
to tez, ze Eucharystia nie moze pozosta¢ tylko liturgicznym rytem,
ktdry jedynie znajduje swoj final w §wietowaniu w obrebie przestrzeni
swiatynnej. Istotng czescig Eucharystii jest trzezwa wzajemna milos¢
jako codzienna stuzba Boza wzajemnej mitosci'®®. Tenze $wiety, Jan
Chryzostom w swoim radykalnym sposobie wypowiadania si¢ dodaje,
ze liturgia Chrystusa jest poniekad bardziej realistyczna w postudze
ubogim (ubodzy jako szczegolny oltarz sklaniajacy do ofiary i bliski
Chrystusowi) niz ta w rytualnym spelnianiu w $wiatyni. Poglad ojcéw
Kosciota przejal $w. Tomasz z Akwinu, kiedy stwierdzit, ze wlasciwa
postacia Eucharystii (res sacramenti) jest ,wspdlnota swietych”, albo
kiedy stwierdzil: ,W sakramencie oltarza oznaczona jest podwdjna
rzecz: prawdziwe cialo i mistyczne cialo Chrystusa™®’. Dla ojcéw bylo
oczywiste, ze codzienna chrzescijanska milos¢ jest czescig wydarzenia
eucharystycznego i tylko w niej, byciu Cialem Chrystusa chrzescijan,
ma celebracja eucharystyczna okreslone, ale takze i zobowigzujace centrum.

Patrystyczne tezy, ktére mozna nazwac ¢wiczeniami w ,euchary-
stycznej eklezjologii”, a ktdre sg tak bliskie rosyjskiej eklezjologii pra-
woslawnej z poczatku XX wieku, wzmocnione myslami H. de Lubaca

195 In 1 Cor Hom, 24: PG 61, 200, cyt. za: J. Ratzinger, Vom Ursprung, jw., s. 85-86.

126 Por. J. Ratzinger, Vom Ursprung, jw., s. 86.

197 Societas sanctorum: S. th. III q. 60 sed contra, cyt. za: J. Ratzinger, Vom
Ursprung, jw., s. 86.
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pozwolily J. Ratzingerowi na wywazenie i zespolenie pojecia Kosciota
jako Ludu Bozego i Kosciota jako Ciata Chrystusa w stwierdzeniu:
»Kosciot jest ludem Bozym jako Cialo Chrystusa.
Koscidt dzieli fakt bycia ludem Bozym z ludem Starego Przymierza;
mozna jednak powiedzie¢, ze fakt, iz Kosciot jest ludem Bozym
w Ciele Chrystusa, stanowi o réznicy gatunkowej charakteryzujacej
ten nowy lud. To ona wlasnie nadaje wlasciwy charakter szczegdto-
wemu sposobowi istnienia Koéciota i jego jednosci”®. Przemysle-
nia te, zwlaszcza po nadzwyczajnym synodzie biskupéw w Rzymie
w1985 1., odnalazty uJ. Ratzingera swoja warto$¢ we wskazanym tam
kluczowym pojeciu Kosciota jako communio, ktére wskazuje na jego
eucharystyczny osrodek, zakorzeniajac w ten sposob rozumienie Ko-
$ciola w najglebszym miejscu spotkania miedzy Jezusem a ludzmi,
w akcie Jego samooddania uobecnionym wtasnie w Eucharystii'®’.
Staly sie tez w jego postudze, takze jako prefekta Kongregacji Nauki
Wiary, podstawowa pomoca, jakby sposobem spojrzenia podstawo-
wego spojrzenia z wysoka na zawile sprawy Ko$ciota powszechnego
i Kosciotow lokalnych, zwlaszcza w fundamentalnych pytaniach
o powstanie i natur¢ Kosciofa.

198 J. Ratzinger, Der Kirchenbegriff und die Frage nach der Gliedschaft in der
Kirche, [w:] tenze, Das neue Volk Gottes, jw., s. 97.
%% Por. tenze, Eucharystia - communio - solidarnosé, jw., s. 123n.



3. Kosciol communio eucharistica

Jak przedstawic¢ spdjng wizje Kosciola, ktéra niostaby cala jego
wewnetrzng prawde, a réwnocze$nie bytaby rozpoznawalna i moz-
liwa, a takze konieczna do przyjecia w jego pastoralno-misyjnym
postaniu? Gdzie jest jego centrum i jak si¢ do niego dochodzi, nie-
zaleznie od punktu wyjscia i sposobu wchodzenia? Poszukiwanie
odpowiedzi mozna by poréwnac¢ do sposobu zwiedzania olbrzymiej
starej bazyliki. W przewodnikach beda opisane wszystkie wejscia
- i gléwne, najbardziej imponujace, z budzacymi podziw portalami,
ikilka bocznych, zaskakujacych swoja odrebnoscia i wtasng symbolika.
Kazde wejscie otwiera wlasng perspektywe na wnetrze, a w koncu
na oltarz jako centralny punkt §wiatyni. Najczesciej zwiedzajacy
czy nawet uczestnicy spotkan eucharystycznych nie doswiadczaja
drogi kaptana zmierzajacego do oltarza z wlasnego wejscia. Trudno
byloby jednemu obserwatorowi zebra¢ cala sume doswiadczen wejs¢
przybywajacych do $wiatyni wiernych. Tym, co wszystkich wcho-
dzacych do $wiatyni Iaczy i w ich wielkiej ré6znorodnosci pozwala
stworzy¢ wspdlnote, jest z pewnoscig Eucharystia®®. Dla teologa
J. Ratzingera, ktéry postugiwal jako kaptan katecheta, teolog i biskup,
obraz Kosciola bedzie mial swoja wlasng bogata tres¢. Skiada si¢ nan
doswiadczenie, jakie zdobywa z ,rozmowy egzegetycznej z Pismem
Swietym, mysla ojcéw Kosciota, jak i nieustannie trwajgcg tradycja
zywej liturgii”. Moze powstac¢ co$ w rodzaju kalejdoskopu mieszaja-

*°° Mozna tutaj dotaczy¢ bardziej jeszcze indywidualne do§wiadczenia spotka-
nia si¢ w $wiatyni ze wspolnota. Dla postugujacych, choéby zakrystiana, organisty,
stuzby liturgicznej czy obstugi technicznej, podczas wielkich uroczystosci bedacych
w statym ruchu lub stojacych na emporach czy tez przy stolach rezyserskich, obraz
wspdlnoty eucharystycznej ma swdj catkiem inny koloryt.
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cych si¢ na przemian obrazéw Kosciota jako sakramentu, jako Ciala
otwartego dla ludzi na krzyzu, jako Ludu Bozego, ktory zyje z tego
Ciala i sam sie nim staje, jako mimo wszelkich win i grzechéw swie-
tej oblubienicy, jako rzeczywistosci niedajacej sie uja¢ w kategoriach
wylgcznie politycznych®®".

Co jednak stalo si¢ z poprzednimi ujeciami Kosciota, ktore staly
si¢ fundamentem mysli eklezjologicznej J. Ratzingera? Kategoria Ludu
Bozego przyjeta z mysli $w. Augustyna, a takze wiodaca na Vaticanum
IT i w pierwszych latach jego zbyt szybkiej i jednostronnej recepcji,
okazala si¢ teologicznie niewystarczajaca, a do tego bardzo narazona
na niekoscielne interpretacje, jak chocby te powstate w kontekscie
teologii wyzwolenia*** i w nacjonalistyczno-socjalistycznych nachyle-
niach®®’, Augustyniska wizja Ko$ciola jako $wigtyni Ducha Swietego
zapowiadata wzmocnienie eklezjologii mysla pneumatologiczng na wzor
Kosciota prawostawnego i kierowata jg ku ujmowaniu Kosciota jako
sakramentu zbawienia, aby lepiej zharmonizowac ,,zewnetrzny i we-
wnetrzny szczyt Koéciota”?%, Kategoria Ko$ciota jako mistycznego
Ciala Chrystusa, tak mocno wyeksponowana przez encyklike Mystici
Corporis Christi (1943), nie doczekala si¢ zadowalajacego dopracowa-
nia takze w tekstach Vaticanum II, cho¢by w proponowanym przez
J. Ratzingera powigzaniu z kategorig ludu Bozego, wedlug ktérego
Kosciot jest Ludem Bozym jako Ciato Chrystusa®®. W pojawiajgcych
si¢ opracowaniach innych eklezjologow teologie Kosciota J. Ratzingera
uyjmowano w kategorii sakramentu, w ktdrej centralnym punktem

2% Por. S. O. Horn, V. Pfniir, Wprowadzenie, [w:] ]. Ratzinger, Koscidl. Pielgrzy-
mujgca wspélnota wiary, jw., s. 6.

292 Por. J. Ratzinger, Kosciét. Pielgrzymujgca wspélnota wiary, jw., s. 114nn;
tenze, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium?”, jw., s. 1141.

293 Chodzi tu o taczenie pojecia ludu Bozego z rosyjsko-prawostawnym po-
jeciem ludu czy tez z socjalistyczno-politycznymi pogladami J. J. Rousseau czy
C. H. Saint-Simona, por. tenze, Kirche, Okumene und Politik, jw., s. 28nn; tenze,
Demokratyzacja Kosciola?, jw., s. 32nn. 58nn.

%% Por. tenze, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 148nn; tu s. 155.

2% Por. tenze, Der Kirchenbegriff und die Frage nach der Gliedschaft in der Kirche,
[w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. gonn; tenze, Die Ekklesiologie des zweiten
Vatikanischen Konzils, jw., s. 13nn.
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jest stosunek Chrystusa i Kosciota we wspdlnocie Eucharystii*®®.

Tak to potwierdza sam ]. Ratzinger: ,,Punktem konstrukcyjnym
najstarszej eklezjologii jest eucharystyczne zgromadzenie — Kosciot
jest Communio. Stad pochodzi nie tylko specyficzne dla calej jego
struktury przenikanie si¢ jednosci i wielosci, ale takze fundament
jednosci Chrystusa i Kosciota, ktéry uniemozliwia rozdzielenie
widzialnego Kosciota od Ko$ciota Ducha, Kosciota jako organizacji
i Ko$ciota jako misterium: Ko$cio! jest konkretng Communio, ktéra
poza tym nigdzie nie istnieje”>”.

W nowszych poszukiwaniach eklezjologicznych J. Ratzingera bardzo
istotnie zawazyly dwa doswiadczenia. Uchwycil on mys$l H. de Lubaca,
ktéory w swoim fascynujacym, a zarazem stojacym na najwyzszym
naukowym poziomie dziele o Kosciele (Ciato mistyczne, Euchary-
stia i Kosciot w sredniowieczu)**® przypomnial, ze stowa ,,mistyczne
cialo” poczatkowo oznaczaly najswietsza Eucharysti¢ i ze tak dla
Pawla, jak i dla ojcéw Kosciota mysl o Kosciele jako Ciele Chrystusa
byla nierozdzielnie zwigzana z mysla o Eucharystii, gdzie Pan jest
obecny ciele$nie (leibhaftig) i daje nam swoje Cialo jako pokarm®®.
»Tak — pisze Ratzinger — powstala eklezjologia eucharystyczna, ktora
mozna tez nazwac eklezjologia-communio. Ta eklezjologia-communio
stala si¢ wigzadtem (Herzstiick — ,,rozjazd, skrzyzowanie szyn”) nauki

2% Por. J. Meyer zu Schlochtern, Sakrament Kirche. Wirken Gottes im Handeln
der Menschen, jw., s. 152-190; A. Nichols, Mysl Benedykta XVI, jw., s. 126n.

2977, Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheo-
logie, Miinchen 1982, s. 266-267; por. tenze, Der Kirchenbegriff und die Frage nach
der Gliedschaft in der Kirche, jw., s. 101n.

2% H. De Lubac, Corpus mysticum. Leucharistie et I’église au moyen dge, Paris® 1949.

2% Por. J. Ratzinger, Die pastoralen Implikationen der Lehre von der Kollegiali-
tit der Bischife, [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 216nn; tu s. 218. Na innym
miejscu stwierdza: ,, Patrystyczne pojmowanie tej myséli, przy calym jej niepojetym
bogactwie, ktore jest jej wlasciwe, kieruje si¢ ku jednoznacznemu stwierdzeniu,
ze stowa «Koéciot Cialem Chrystusa» oznaczaja nowy lud Bozy, ktory przyjmuje
to Cialo Chrystusa i dlatego tez w swojej konstytucji jako communio, tj. istnieje
jako wspdlnota wzajemnie komunikujgcych si¢ eucharystycznych wspdlnot olta-
rza”, tenze, Theologische Aufgaben und Fragen bei der Begegnung lutherischer und
katholischer Teologie nach dem Konzil, [w:] tenze, Das neue Volk Gottes, jw., s. 234.
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Vaticanum II, nowg i zarazem catkowicie zrodtowa, ktéra chcial nam
podarowaé Sobor”>*.

Wielka i zarazem bardzo pozytywna niespodzianka byt dla eklezjologii
nadzwyczajny synod biskupéw w Rzymie w 1985 r. Wedtug J. Ratzingera
synod 6w probowal dokona¢ bilansu dwudziestu lat okresu posoboro-
wego przez poszukiwanie nowego ujecia calej soborowej eklezjologii
w jednym podstawowym terminie, ktéry zdominowal pozostale; jest nim
eklezjologia komunijna (Communio-Ekklesiologie). ,,Przyjatem — pisze
J. Ratzinger — z zadowoleniem t¢ nowg orientacje i probowalem na swoj
sposob przebudowac eklezjologie wokdt tego centrum [...]. Termin
communio [...], jesli zostanie poprawnie zrozumiany, mozna si¢ nim
postuzy¢ jako syntezg istotnych elementéw soborowej eklezjologii”*'".
Termin ten stal si¢ kluczowym dla uporzadkowania jego wielkiej i bo-
gatej spuscizny nauki o Kosciele. W pojeciu tym wyraza sie szczegolny
zwigzek Chrystusa z Ko$ciotem, Kosciota powszechnego z Kosciolem
partykularnym, sakramentalno$¢ Koéciota oraz doswiadczenie spo-
lecznosci lokalnej**?. ,Dla tych wszystkich powodéw — zauwaza dalej
J. Ratzinger - z wdzigcznoscig i radoscig przyjatem do wiadomosci,
ze synod roku 1985 pojeciu communio wyznaczyl miejsce centralne.
Ale nastepne lata pokazaly, ze wokdt wszystkich poje¢, nawet tych
najtrafniejszych, najglebszych, mogga sie gromadzi¢ nieporozumienia.
W miare jak communio stawalo si¢ popularnym, chwytliwym hastem,
ulegalo réwnoczes$nie splaszczeniu i zafalszowaniu. Tak samo jak
w przypadku kategorii ludu Bozego, tak tez i tutaj mozna byto obser-
wowac narastajacy proces horyzontalizacji i pomijania pojecia Boga.
Eklezjologie komunijna zaczeto coraz wyrazniej redukowac do tematu
relacji miedzy Kosciotami lokalnymi a Ko$ciotem powszechnym, a te
zkolei coraz czgsciej sprowadzano do zagadnienia podziatu kompetenciji.
Znowu zjawil sie tez - jakze by nie! — watek egalitarystyczny, zgodnie
z ktérym w communio mogg istnie¢ tylko catkowicie sobie rowni”*".
Sytuacje te porownal J. Ratzinger do sporu uczniéw o miejsce, jak

1% Tenze, Die Ekklesiologie des zweiten Vatikanischen Konzils, jw., s. 17.

! Tenze, Koscidt. Pielgrzymujgca wspolnota wiary, jw., s. 116; por. tenze, Ge-
samtkirche und Teilkirche. Der Auftrag des Bischofs, jw., s. 201.

12 Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 108.

*13 Tenze, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium”, jw., s. 119.
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to opisuje §w. Marek 9, 33-37. ,W drodze do Jerozolimy Jezus po raz
drugi zapowiedzial swa meke. Gdy dotarli do Kafarnaum, zapytat ich,
o czym rozmawiali ze sobg w drodze. «Lecz oni milczeli», poniewaz
moéwili o tym, kto z nich jest najwigkszy - mozna by powiedziec:
prowadzili dyskusje na temat prymatu”*'*. Problem wydaje sie tak
stary jak sam Kosciol. Nalezy podejmowac temat wlasciwych struktur
i odpowiedzialnosci, ale ze zrozumieniem sytuacji ewangelicznej, ktéra
bedzie zawsze oczyszczajaca i korygujaca. Blizsze omowienie tych spraw
pozwoli zapoznac si¢ z doswiadczeniem Kosciota jako communio, jakim
dzieli si¢ J. Ratzinger.

3.1. Historyczno-biblijne zakorzenienie stowa communio

Punktem wyjscia dla analizy znaczenia communio stala sie dla
J. Ratzingera historia powofania Szymona Piotra przez Jezusa, opowie-
dziana w Ewangelii przez $w. Lukasza 5,1-11>"". Jest tam zaznaczone,
ze Jakub i Jan, synowie Zebedeusza, byli koinonoi (towarzyszami)
Szymona przy wspolnym zajeciu, jakim byl potéw ryb*'®. Termin ten
mial §wieckie znaczenie, a konkretnie oznaczal ich wspoldziatanie
przez wspolng wlasnos¢, wspdlng prace i wspdlne wartosci w pro-
wadzeniu malego zakladu, ktérego kierownikiem byt Piotr. W te
wspolnote pracy rybakéw (kowvwvia) wszed! Jezus, zostal nie tylko
przyjety do todzi Piotra, ktéry powierzyl Mu swoja t6dz, ale sam za-
czal decydowac o sposobie potowu i zapowiadal przyszle plany tychze
polowodw (,,odtad ludzi fowic¢ bedziesz”). Scena ta powtorzy sie jeszcze
po zmartwychwstaniu Pana (por. J 21, 1-14); bedzie to definitywne
postanie uczniéw na ogromne morze calego swiata®'’. W ten sposéb
Ewangelia zaczyna opowiada¢ o cudownej przemianie tej prywatnej
kooperatywy Piotra w komunie Ko$ciota®*®. O tej komunii decyduje

214 Tamze, s. 119.

15 Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 1o9nn.

*1¢ Biblia Tysigclecia ttumaczy to terminem ,,wspdlnicy” [przyp. J. M.].

27 Por. J. Ratzinger, Communio. Eucharystia - wspdlnota - postanie, [w:] tenze,
Kosciol. Pielgrzymujgca wspélnota wiary, jw., s. 63.

*18 Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 109.
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teraz powolanie przez Jezusa i cud faski, ktory po nocach bezowocnego
trudu obdaruje ich bogactwem zlowionych dusz ludzkich.

Wspomniane communio, jak Kosciél rozpoznaje od wiekow w re-
trospektywnej medytacji, ma jeszcze glebszy fundament jednosci
tego stowarzyszenia. Bedzie nim taska za sprawg ,tajemnej Ryby
- zmartwychwstalego Pana - ktéry w glebinach morza pozwolif sie
zlapac przez nas i dla nas, azeby stac sie naszym pokarmem na zycie
wieczne. Jestesmy 16dka Piotrowa i powolanymi przez Pana; jeste-
$my towarzyszami Piotra, ale nie jesteSmy stowarzyszeniem Piotra,
lecz communio samego Pana, ktory obdarza nas tym, czego sami nie
potrafiliby$my posig$¢”*’.

Znaczenie pojecia kovwvio moze by¢ poszerzone przez jej hebrajski
odpowiednik, wyrazony w pojeciu chaburach®*°. Ono tez oznaczato
wspoldziatanie, ale w specyficznych odcieniach. W I wieku przed
Chrystusem jeden z odtaméw faryzeuszy okreslat si¢ terminem chabu-
rach. Od drugiego wieku takze i rabini s tak nazwani. Nade wszystko
nazway ta okresla sie wspolnota na wieczerzy paschalnej liczaca przy-
najmniej dziesig¢ osob. A wiec Kosciot mozna widziec jako chaburach
Jezusa, jako spolecznos¢, rodzine Jego Paschy (por. Lk 22, 15). On staje
sie osrodkiem tej wspdlnoty przez swoja milos¢ az do konca przez
wydanie siebie w momencie wypowiadania stéw ustanawiajacych Eu-
charystie. Pascha ta jest wiec daleko wiecej niz tylko zwyklym, chocby
i $wigtecznym positkiem: ,Jest to mito$¢ az do konca. Jest to dar Jego
wlasnego zycia i udzial w tym zyciu, ktére w $mierci stanie si¢ dostepne
dla wszystkich. Jest ono udzielane w antycypacji $mierci, w chwili gdy
Jezus mowi: Bierzcie i jedzcie z tego wszyscy: to jest Cialo moje, ktore
bedzie za was wydane. Bierzcie i pijcie z niego wszyscy: to jest kielich
Krwi mojej, nowego i wiecznego Przymierza, przelanej za wielu**',

Nalezy tutaj przypomnie¢, Ze w komunii zbudowanej na Passze
Jezusa zaistniala calkowita nowos¢ Nowego Testamentu w stosun-
ku do Starego. W Starym Testamencie nazwy chaburach nigdy nie
uzywano na okreslenie relacji pomigdzy Bogiem a czlowiekiem

1 Tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 64; por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt,
jW., 5. 109.

2% Por. tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 65n.

221 Tamze, s. 65.
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(uzywano jej na okreslenie relacji miedzyludzkich). Miedzy Bogiem
a cztowiekiem nie mogto by¢ komunii, gdyz Boza transcendencja byla
nieprzekraczalna. Relacj¢ pomiedzy Bogiem a czlowiekiem okreslato
»przymierze” (testament: berith), ktére akcentowalo suwerennos¢
Boga w stosunku do Jego stworzen: w Przymierzu jest uwidoczniony
dystans®*”. Staremu Testamentowi nieznana jest komunia (chaburach)
pomiedzy Bogiem a czlowiekiem; Nowy Testament jest komunia
w osobie i przez osobe Jezusa Chrystusa®*’.

W swoich badaniach na temat pojecia kotvwvia J. Ratzinger pozo-
staje konsekwentny, gdy rozszerza je o bogactwo myslenia pochodzace
z filozofii greckiej, a konkretnie z Platona. Widzi w tym takze otwarcie
sie na dyskutowany obecnie problem tzw. ,hellenizacji” chrzescijan-
stwa®**, Z jednej strony nalezy zauwazy¢ konsekwentne i radykalne
przeciwstawienie transcendencji i jednos$ci Boga Starego Testamentu
politeizmowi poganskiemu. Jednakze nie mozna nie zauwazy¢ — cho¢-
by w Uczcie Platona - sformutowan, w ktérych mozna dopatrzy¢ sie
wrecz przeczucia tajemnicy Eucharystii, zwlaszcza w stwierdzeniu,
ze celem kultu jest nade wszystko zbawienie i leczenie mito$ci®?*.
To, co u Platona jest raczej przeczuciem, co nie ma jasnego okresle-
nia relacji pomiedzy czlowiekiem a bostwami, w Jezusie Chrystusie
przyjmuje rzeczywista postaé, otrzymuje nowe znaczenie: ,,Jedyny
Bog wchodzi rzeczywiscie w komunie z ludZzmi przez to, ze wciela
sie w nature ludzka [...]. Wcielenie stanowi rzeczywiscie nowa syn-
teze, ktorej autorem jest sam Bog. Przekracza ona - z koniecznosci
— granice Starego Testamentu; przejmuje i zachowuje w calosci jego
spuscizne, azeby ja otworzy¢ i napeini¢ bogactwem innych kultur.
Weielenie jest zarazem rekoncyliacja, pojednaniem, wspélnotg (com-

222 | Z tej racji niektdrzy egzegeci przektad berith na Bund - «przymierze»
- uwazajg za falszywy, poniewaz termin ten zaklada jakg$ rowno$¢ stron, ktorej
w rozumieniu Starego Testamentu tutaj by¢ nie moze”, tamze, s. 66.

>3 Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 110n.

>* Por. tenze, Wiara, prawda, tolerancja, jw., s. 74nn; tenze, Communio. Eu-
charystia, jw., s. 66nn; tenze, Chrystus i Jego Kosciét, jw., s. 109nn.

?2% Por. tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 67; tenze, Chrystus i Jego Koscidt,
jW., 8. 11110,
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munio) tych, ktorzy dotad przeciwstawiali sie sobie — zydoéw i pogan
(por. Ef 2, 11-22); dotyczy to takze porzadku mysli”**.

3.2. Teologiczne podstawy i wymiary communio

Podczas medytacji i bardzo goracej dyskusji nad trescig Lumen
gentium ojcowie Vaticanum II nie byli przekonani co do odpowiedniej
wartosci terminu communio w odniesieniu do Kosciota. Swiadectwem
tego jest dodana Nota explicativa praevia do konstytucji dogmatycznej
o Koéciele Lumen gentium, gdzie jest powiedziane o communio jako
pojeciu cieszacym si¢ wielkim powazaniem w Koéciele starozytnym,
adzisiaj takze i w Ko$ciele wschodnim. Jednak wspolczesnie ze wzgledu
na swoja nieokreslonos¢ terminologiczna, jak tez ograniczona rzeczywi-
sto$¢ (na ktorg wskazuje w Kosciele), mimo Ze jest naznaczona duchem
milosci, potrzebuje wsparcia wlasciwie opracowang formg prawna®”’.
Uczestniczacy w dyskusji soborowej J. Ratzinger sprawe communio
umiejscowil przy omawianiu problematyki kolegialnosci biskupéw,
gdzie stowo ,kolegium” byto wymienne ze stowem ,wspolnota” (Ge-
menischaft). Chodzilo o zréwnowazenie katolickiej ,,wertykalnosci”
z jej »poziomym” odpowiednikiem, ktérym jest zwrot do blizniego.
Ta perspektywa — nowa, a zarazem starozytna — komunii biskupéw
w komunii Koscioléw moze by¢ bardzo pomocna w oparciu o przed-
konstantynskie do§wiadczenie prymatu Rzymu jako orientacyjnego
punktu communio koscielnego®*®, w odbudowaniu jednosci z Kosciotami
wschodnimi, gdzie ta $wiadomo$¢ komunii jest bardzo zywa®?*. Idea

26 Tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 68.

7 Por. Sobér Watykariski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje (tekst tacinsko-pol-
ski), wyd. II, Poznan 1967, s. 26on. W komentarzu do w/w Noty J. Ratzinger zwraca
uwage na ,trudnosci“ ojcéw soborowych ze zrozumieniem pojecia communio jako
niewiazacego (luznego, opartego na uczuciu) stosunku, ktére nalezy — dla pewnosci
- uzupelni¢ pojeciem communio hierarchica, por. tenze, Die bischifliche Kollegialitiit
nach der Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils, jw., s. 194n.

28 Por. tenze, Primat und Episkopat, [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 131,
142; tenze, Die bischofliche Kollegialitit nach der Lehre des Zweiten Vatikanischen
Konzils, jw., s. 179.

** Por. tenze, Das Konzil auf dem Weg. Riickblick auf die zweite Sitzungsperiode,

Ko6ln 1964, s. 35n; tenze, Die pastoralen Implikationen der Lehre von der Kollegialitit
der Bischdfe, jw., s. 2111.
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communio oparta na eklezjologii eucharystycznej staje si¢ niezbedna
dla wyréwnania zachwiania jednosci pomigdzy Rzymem a Ko$ciotami
lokalnymi po roku 1870°*°. Communio jest takze terminem okreslajacym
konieczng i nierozdzielng wigz eucharystyczng stowa i Ciala Pana, ktore
s3 wewnetrzng trescig i fundamentem dla jednosci wszystkich poje-
dynczych Kosciotow, tworzacych w ten sposob jeden Kosciot Bozy**".
Pojecie communio powinno stac sie takze fundamentem dzialtalnosci
pastoralnej w Kosciele, zwlaszcza w budowaniu wigzi (das Netz von
Kommunionen) pomigdzy poszczegélnymi wspdlnotami, a takze
w $wiadomosci nalezenia do jednego Kosciota powszechnego®>.
Punktem wyjscia w teologicznej analizie zaznaczonego tematu jest
wielokrotnie przez J. Ratzingera podejmowana i analizowana tres¢
summarium eklezjologicznego zapisanego w Dz 2, 42, gdzie jest podane,
ze pierwsi chrzedcijanie ,,trwali w nauce Apostotéw i we wspdlnocie
miedzy sobg, wspolnocie tamania chleba i w modlitwach”. Kosciot
obdarzony odpowiednimi cechami jest w drodze, ktéra prowadzi
go Duch Swiety?**>. W tym obrazie najstarszego Kosciota ukazuje sie
wzorcowa posta¢ Kosciota wszystkich czaséw. Charakterystycznym
pierwszym znamieniem jest jednos¢, ktora wywodzi sie ze wspolnoty
z apostotami jako fundamentu konkretnego sposobu trwalej obecnosci
w Kosciele. Swoje centrum znajduje onaw tamaniu chleba.
Eucharystia i modlitwa, jako sakramentalne i duchowe communio,
s3 od samego poczatku sercem calego Zycia koscielnego. Jest to tez
uwidocznione w mowie §w. Pawla do prezbiteréw Efezu (por. Dz 20,
18-25). Idea communio staje si¢ obecna po $mierci apostoléw w ich

3% Por. tenze, Das geistliche Amt und die Einheit der Kirche, [w:] tegoz, Das
neue Volk Gottes, jw., s. 117n.

! Por. tenze, Primat und Episkopat, jw., s. 123.

32 Mozemy powiedzie¢: jedno$¢ koécielna w Kosciele pierwotnym okreslona
jest przez dwa elementy: katolickosci i apostolskosci. ,,Apostolsko$¢” widzimy
w fundamencie episkopalnym, za$ ,katolicko$¢” w komunii wszystkich Ko$ciolow
miedzy soba. Staje sie tutaj widoczne, jak oba sa wewnetrznie zespolone, gdyz biskup
jest biskupem dlatego, ze trwa we wspdlnocie z innymi biskupami. Katolicko§¢ bez
apostolskosci jest nie do pomysélenia i odwrotnie”, tenze, Die pastoralen Implika-
tionen der Lehre von der Kollegialitit der Bischofe, jw., s. 206.

** Por. tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 56; tenze, Chrystus i Jego Kosciét,
jW., 8. 101.
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sukcesji, w ktorej sakramentalny udzial majg prezbiterzy odpowie-
dzialni za gminy Efezu®**. Nie wdajgc sie w szczegotowy egzegeze
tego tekstu®*’, mozna zauwazy¢, ze pojecie Kowvwvia oznacza tutaj
dwie rzeczywistosci: Eucharysti¢ i Koscidt, komunie jako sakrament
i komunie rozumiang jako wielko$¢ instytucjonalna i spoteczna.
Uzupelnieniem, dla jeszcze glebszego zrozumienia communio, jest
istotna wzmianka $w. Pawla z Listu do Galatéw (Ga 1, 13-2, 14). Pisze
on, Ze po jego przybyciu do Jerozolimy z wyprawy misyjnej Jakub,
Piotr i Jan - zwani filarami Kosciola - podali mu i Barnabie prawi-
ce na znak wspdlnoty (kowvwviag, Wulgata: societas). W ich rekach
spoczywalo kierownictwo rozwijajacego sie Kosciola, takze decyzja
o przynaleznosci do niego i o wykluczaniu (communio prawne). Mimo
iz Pawel tak mocno podkreslal swe bezposrednie powotanie i objawie-
nia otrzymane wprost od Pana, to jednak przyznanie mu i Barnabie
prawa do communio jako znaku trwania w nauce aposto-
1 6 w bylo rozstrzygajacym potwierdzeniem ko$cielnej wspSlnoty>*°.
Przytoczony tutaj fragment z Listu do Galatow ukazuje jednak, jak
trudno sprosta¢ wymaganiom communio. Réznie pojmowana obo-
wigzkowos¢ przepisow dotyczacych positku (Ga 2, 11-14) jednos¢
te doprowadzita na skraj podzialu, co bylo widoczne w trudnosciach
zachowania wspoélnego stolu, a przez to zagrozita jednosci euchary-
stycznej**’. Trzeba byto powrotu do podania prawicy (por. Dz 15, 1-35),

»** Por. tenze, Chrystus i Jego Kosciét, jw., s. 102; tenze, Communio. Eucharystia,
jW., s. 56n.

?* Jak to czyni sam J. Ratzinger, por. Communio. Eucharystia, jw., s. 57n. Uka-
zuje tez brak precyzji niektorych (wloskich) tekstéw biblijnych zwigzanych z w/w
tematem, por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 101n.

3¢ Dlatego stowo communio ma w tym miejscu w pelni chrzedcijaniski sens
i tre$¢, ktora obejmuje zar6wno wymiar sakramentalny i duchowys, jak tez instytucjo-
nalny i osobowy. To «podanie prawicy» na znak communio, ktére nalezy utozsamiaé
z opisanym w Dziejach zebraniem Apostotéw (Dz 15, 1-35), uprawnilo obrany przez
Pawla i Barnabe kierunek Kosciota wolnego od Prawa zydowskiego, a tym samym
stworzylo podstawy ko$cielnej communio we wlasciwym tego stowa znaczeniu: nowy
lud, ztozony z zydéw i pogan - jedni i drudzy zostali objeci otwartymi ramionami
ukrzyzowanego Chrystusa (por. ] 12, 32)”, tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 60.

¥ Istnialo realne zagrozenie, ze Kosciol pozostaje zydowska sektg lub tez bedzie
chcial si¢ odcig¢ od Starego Testamentu, jako to bylo wiele razy w historii, a takze
i u nowozytnych teologdw, por. tamze, s. 6on.
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ktdre potwierdzilo jednos¢ catego Objawienia, a podstawe wspolnoty
stanowi tylko wiara w Jezusa Chrystusa. Jezeli Pawlowi tak bardzo
zalezy na communio z Piotrem i Jerozolima, §wiadczy to, ze ,dla
trwania w jednosci z ukrzyzowanym i zmartwychwstalym Panem
niepodwazalny jest konkretny znak prawnej jednosci, trwanie
w nauce apostolow >

J. Ratzinger dodaje jeszcze istotng uwage. Ot6z po zwolnieniu
etnochrzescijan od postanowien Prawa nalozono na nich obowiazek
troskio ubogich wJerozolimie. Ma to uwypuklac spoteczny cha-
rakter kowvwvia Kosciota jako wzajemng wspdlnote jego czlonkéow,
obustronng akceptacje, wzajemne dawanie i udzielanie, gotowos¢
dzielenia sie. W tym postanowieniu mozna si¢ tez doszukaé podkre-
$lenia historiozbawczej rangi Jerozolimy jako kolebki jednosci, a takze
i prymatu, gdyz stanowila ona wtedy centrum dla chrze$cijan®*.

Przytoczone w ogélnym zarysie teksty biblijne uwypuklajg rézne
aspekty communio christiana, ktdre ostatecznie swoje Zrédto maja
we wspolnocie z wcielonym Stowem Bozym, Chrystusem, ktory
przez swoja $mier¢ podarowal i nieustannie daje cztowiekowi udziat
w swoim zyciu, ktore jest zyciem trynitarnym; a przez to samo chce
go prowadzi¢ do stuzenia bliznim, czyli do widzialnej i konkretnie
przezywanej wspolnoty>*°.

3.3. Eucharystyczny fundament communio

Poprzednie analizy zblizyty do chrzescijaniskiego pojecia commu-
nio, w ktorym przedchrzescijanska (zydowska i grecka) spuscizna
zostala przejeta i przeksztalcona przez chrystologie: prawdziwa
i jedyna komunia migdzy Bogiem a ludzmi jest wcielony Syn Bozy.
By¢ chrzescijaninem oznacza mie¢ udzial w tajemnicy Wcielenia,
a dokonuje si¢ to nade wszystko w przyjmowaniu Ciata Chrystusa.
Oczywista jest wiec nierozigczno$¢ Kosciota i Eucharystii, komunii
sakramentalnej i koscielnej communio®*. Tak to byto juz u ojcéw

238 Tamze, s. 61.

239 Por. tamze, s. 61.
240 Por. tamze, s. 62.
241 Por, tamze, s. 68n.
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Kosciota, ktorzy nie rozdzielali Eucharystii od Kosciota jako dwéch
oddzielnych spraw. Nie ma bowiem u nich osobnej nauki o Eucha-
rystii i osobnej o Kosciele, ale obydwie si¢ przenikaja. Znamienny
jest przyktad Augustyna nauczajacego, ze Eucharystia jako pokarm
mocnych przemienia w siebie przyjmujacych ja, upodobnia do siebie.
W komunii eucharystycznej w jednos¢ z Chrystusem wchodzi wielu
i umozliwia im komunikowanie si¢ miedzy soba. Wszyscy przenik-
nieci tym samym Chlebem staja si¢ na Jego wzoér chlebem dla innych.
W Eucharystii jej uczestnicy staja sie¢ zjednoczeni w Chrystusie.
Wertykalna communio z Panem uczestnikéw Eucharystii przenika
i umacnia ich jedno$¢ horyzontalna, a przez to przewyzsza wszelkie
oceny socjologiczne. Relacja z Panem, pochodzenie od Niego, groma-
dzenie si¢ wokdt Niego warunkujg istnienie Kosciota, tak ze mozna
powiedzie¢: , Kosciol jest ze swej istoty relacja, u ktdrej podloza lezy
milos¢ Chrystusowa, wprowadzajaca z kolei nowe relacje miedzyludz-
kie”**?. A to z kolei prowadzi do stwierdzenia, ze , Ko$ciot powstat
i istnieje dzieki temu, ze Pan udziela si¢ ludziom, wchodzi z nimi
w komunig¢ i w ten sposéb wprowadza ich do wzajemnej komunii.
Koscioé! to komunikowanie Pana z wierzacymi, ktdére jednoczesnie
stwarza prawdziwe komunikowanie ludzi miedzy sobg”**’. Ma to
istotne znaczenie w ksztaltowaniu indywidualnej przynaleznosci
do Kosciofa. Eucharystia pomaga przeksztalca¢ indywidualne ,,ja”
i skierowa¢ na nowe ,,my”. Oznacza wiec z koniecznosci lacznos¢
ze wszystkimi nalezgcymi do Chrystusa®**.

Powyzsze wypowiedzi swojg zgodnoscia koresponduja ze sto-
wem kotvwvia uzytym w 1 Kor 10, 16-17, ktore dotyka swiadomosci
samego centrum chrzedcijanstwa: ,,Kielich blogostawienstwa, ktory
blogostawimy, czyz nie jest udzialem we Krwi Chrystusa? Chleb,
ktéry tamiemy, czyz nie jest udziatem w Ciele Chrystusa? Poniewaz
jeden jest chleb, przeto my, liczni, tworzymy jedno Cialo. Wszyscy
bowiem bierzemy z tego samego chleba”. Zrédtem koscielnej komunii
jest chrystologia zawarta w Eucharystii. Kosciol i Eucharystia sa nie-

242 Tamze, s. 70.

**3 Tenze, Gemeinde aus der Eucharystie, [w:] tegoz, Vom Wiederauffinden der
Mitte, jw., s. 35.

*#% Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 115.
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rozlaczne. Eklezjologia komunijna jest wiec ze swej istoty eklezjolo-
gia eucharystyczng, ktdra jest tak bliska eklezjologii prawostawne;j.
J. Ratzinger dodaje zwiezly komentarz do tej mysli: ,W tym ujeciu
eklezjologia przybiera charakter bardzo konkretny, nie tracac przy
tym wymiaréw duchowego, transcendentnego i eschatologicznego.
W Eucharystii Chrystus, obecny w chlebie i winie i ciggle na nowo
ofiarujacy siebie w darze, buduje Kos$ciét jako swe Cialo i przez swe
zmartwychwstale cialo jednoczy nas z Tréjjedynym Bogiem i wza-
jemnie ze sobg. Eucharystia jest sprawowana w jednym konkretnym
miejscu, a mimo to ma wymiar powszechnosci, poniewaz istnieje jeden
tylko Chrystus i jedno cialo Chrystusa. Eucharystia zawiera w sobie
postuge kaptanska uobecniania Chrystusa (repraesentatio Christi),
tym samym calg siatke réznych postug oraz wspdétobecnos¢ jednosci
i wielosci, na ktéra wskazuje juz samo sfowo communio. Mozna zatem
bez obawy pobtadzenia powiedzie¢, ze to pojecie zawiera w sobie
eklezjalng synteze, faczaca w sobie wypowiedzi o Kosciele z wypo-
wiedziami o Bogu oraz o zyciu Bogiem i z Bogiem - synteze, ktdra
uwzglednia wszystkie istotne intencje eklezjologii Drugiego Soboru
Watykanskiego w ich wzajemnych odniesieniach”**’.

W celu poglebienia powyzszych mysli J. Ratzinger kieruje swoja
analize ku samej tajemnicy osoby Jezusa Chrystusa w tajemnicy
Wcielenia. W Niej otwiera si¢ bowiem droga do tego, co niemozliwe,
do komunii pomigdzy Bogiem a czlowiekiem. Ratzinger przypomina,
ze diugotrwate ksztaltowanie si¢ dogmatu chrystologicznego - od
Chalcedonu (451) do III Soboru Konstantynopolitanskiego (680-681)
- nie byt problemem tylko teoretycznym i pomaga zrozumie¢ dzi-
siejsze z tym zwigzane problemy. Ostateczne wyjasnienie formuly
»jedna osoba w dwdch naturach” ulatwia odpowiedzenie na pytania
o0 sposob facznosci z Chrystusem, wyrazony przez $w. Pawla: , Teraz
juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20)**°. Istota sporu
chrystologicznego, a zwigzanego z istnieniem i funkcjonowaniem

245 Tenze, Eklezjologia Konstytucji ,,Lumen gentium”, jw., s. 118; por. tenze, Chry-
stus i Jego Koscidl, jw., s. 113nn; por. tenze, Eucharystia i misja, [w:] tegoz, Kosciol.
Pielgrzymujgca wspélnota wiary, jw., s. 921n.

*#¢ Por. tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 71n; tenze, Chrystus i Jego Kosciot,
jw., 5. 116n.
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dwdch woli - Boskiej i ludzkiej — w jednej osobie Stowa Wcielonego
znalazla odpowiedZ w stwierdzeniu, Ze ontologiczne jednos§¢
dwu autonomicznych woli istniejacych w jednosci osoby stanowi
na plaszczyznie egzystencji komunie (kowvwvia) dwdch woli: ,,Obydwie
wole s3 zlaczone w «tak», ktére ludzka wola Chrystusa wypowiada
w odniesieniu do Boskiej woli Logosu. W taki konkretny sposéb
- «egzystencjalnie» — obydwie wole stang si¢ ta sama jedyna wola,
a mimo to na plaszczyznie ontologicznej kazda z nich pozostaje nie-
zalezng rzeczywistoscig”**”. Jest w tym zaznaczona takze ontologia
wolnosci: w tej egzystencjalnej komunii dwoch woli kazda z nich
zespala si¢ z drugg przez wypowiadanie wspdlnego ,,tak” wobec tej
samej wartosci. Jednos¢ ta, ktérej modelem dla III Soboru Konstan-
tynopolitanskiego byla jednos¢ trynitarna, wskazuje, ze jest jednoscia
realizujacg sie przez milo$¢ i ktora jest mitoscig**®. Jako komentarz
do tej prawdy chrystologicznej i jej odniesienie do komunii eucha-
rystycznej nadaje sie przemyslenie $w. Maksyma Wyznawcy (f 662)
na temat wyznania Chrystusa w Getsemani: ,,Lecz nie to, co Ja chce,
ale to, co Ty [niech si¢ stanie]” (MKk 14, 34). W przeniknigtym cier-
pieniem posluszenstwie Syna realizuje sie¢ wspdlnota istoty Boskiej
i istoty ludzkiej jako cudowna wymiana (admirabile commercium),
urzeczywistnia si¢ niosaca wolnos¢ i pojednanie komunikacja miedzy
Stwércg i stworzeniem®*’. Przyjmowanie Eucharystii oznacza wiec
wchodzenie w t¢ wymianeg woli, w uczestnictwo w akcie postuszen-
stwa Syna jako jedynym $rodkiem odnowy i przemiany zewnetrznych
rzeczywistosci tego $wiata>°.

Powyzsze rozwazania niosg istotne tresci dla rozumienia widzialnej
struktury Kosciota. Tajemnica Wcielenia Syna Bozego stwarza ko-

%7 Tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 72.

248 Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s117.

*#° W bdlach tej wymiany, i wylgcznie tutaj, dokonuje sie zasadnicza, odku-
pieficza przemiana czlowieka, zmieniajaca uwarunkowania tego §wiata; tutaj rodzi
sie wspolnota, tutaj powstaje Koéciot. Akt uczestnictwa w postuszenstwie Syna jako
autentyczna przemiana czlowieka jest zarazem jedynym skutecznym i dynamizuja-
cym aktem odnowy i przemiany spoleczenstwa i §wiata w ogéle: Tylko tam, gdzie
ma miejsce ten akt, dokonuje si¢ zbawcza przemiana, prowadzgca do krélestwa
Bozego”, tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 73.

30 Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 118.
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muni¢ Boga z czlowiekiem i otwiera w ten sposob mozliwo$¢ nowej
komunii pomigdzy ludzmi. Uczestnictwo w tej komunii stalo si¢ dla
czlowieka i ludzi realne przez misterium paschalne, czyli przez $mier¢
i zmartwychwstanie Pana. Eucharystia za§ uobecnia to misterium
i umozliwia w nim udzial, a przez to konstytuuje Cialo Chrystusa,
Kosciol. Przez to staje sie konieczna do zbawienia. Konieczno$¢
za$ Eucharystii zaklada konieczno$¢ Kosciota (i na odwrot), ktory
ja konkretnie sprawuje. Tak nalezy tez rozumiec stowa Jezusa: ,,Jezeli
nie bedziecie spozywali Ciata Syna Czlowieczego i nie bedziecie pili
Krwi Jego, nie bedziecie mieli zycia w sobie” (J 6, 53). Wynika stad
konieczno$¢ widzialnego Kosciola i jego widzialnej (instytucjonalne;j)
konkretnej wspdlnoty. Najglebsza wewnetrzna tajemnica komunii
Boga z cztowiekiem jest dostepna w Eucharystii, w sakramencie Ciala
Zmartwychwstalego; ta tajemnica domaga si¢ ciata irealizuje si¢
w ciele. Kosciol tworzony przez sakrament Ciala Chrystusa sam
musi by¢ jedynym Cialem, na wzér jedynosci Jezusa Chrystusa wy-
razonej w jednosci i zgodnosci z naukg apostolskg®’.

Whiosek jest jeden: Ko$ciot buduje si¢ przez sprawowanie Euchary-
stii, Kosciot jest Eucharystig. Przyjmowanie Komunii jest stawaniem
sie Kosciotem, bo w Jezusie Chrystusie stajemy sie jednym Cialem.
Jest to jednos¢ oblubiencza, w ktdrej odrebnos¢ nie jest znoszona, ale
podnoszona na poziom wyzszej jednosci. To zazgbienie si¢ Euchary-
stii i eklezjologii jest punktem wyjscia dla okreslenia Kosciola jako
Ciata Chrystusa®?.

3.4. Co z ludZmi ekskomunikowanymi?

Istotng troska Kosciol obejmuje ludzi, ktérzy chca wejs¢ w jego
wspolnote (misje), jak tez i bedacych w niej (zwyczajne duszpasterstwo)**.
Sprawa nie mniej wazna, a moze majaca wiekszy cigzar gatunkowy,
jest problem cztonkéw Kosciota z réznych przyczyn niemogacych

3! Por. tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 73n; tenze, Chrystus i Jego Koscidt,
jw., 5. 118n.

32 Por. tenze, Eucharystia i misja, jw., s. 92.

?33 Por. tenze, Uczta pojednanych — $wigto Zmartwychwstania, [w:] tegoz, Bég
jest blisko nas: Eucharystia - centrum Zycia, jw., s. 61n1n.
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przystepowaé do Komunii eucharystycznej***. Chodzi najpierw
o przeszkody wynikajace z realnych przesladowan i zewnetrznych
utrudnien lub braku kaplanéw. Bardziej dyskutowana jest sytuacja
wynikajgca z niemozliwosci prawnej, obejmujaca np. rozwiedzionych,
ktorzy wstapili w nowe zwigzki. W obszarze tego zagadnienia jest
takze brak komunii ze wspoélnotami niekatolickimi, w ktérych zostata
przerwana sukcesja apostolska®*®. J. Ratzinger zaznacza, ze cho¢ jest
to problem wprost niezwigzany z metoda niniejszych rozwazan, jed-
nakze - jak zaznacza - nawet jesli problem jest nie do rozwigzania,
nieuczciwoscig byloby jego pominigcie.

Ojcowie Kosciota utozsamiali przynaleznos¢ do widzialnej wspol-
noty z relacjg do Chrystusa. Jeszcze Gracjan (potl. XIII w.) stwierdzal,
ze chrzedcijanie wylaczeni z Kosciola s przekazani diablu, bo jak
wewnatrz Ko$ciota jest Chrystus, tak poza nim diabel. Sredniowiecze
staralo si¢ zachowac konieczne powigzanie pomiedzy porzadkiem ze-
wnetrznym i wewnetrznym, ale tez zaczelo dostrzegac réznice miedzy
nimi: jak znak do rzeczywistosci (Wilhelm z Auvergne). Koéciét moze
pozbawi¢ kogo$ komunii zewnetrznej, ale nigdy wewnetrznej. Jednym
celem wykluczenia z Kosciota jest lekarstwo ocalenia przez pobudzenie
do refleksji i udzielenie pociechy. Wykluczenie moze stanowi¢ ciezar
doréwnujacy meczenstwu. Niejeden zas ekskomunikowany robi wieksze
postepy w cierpliwosci i pokorze od pozostajacych w pelnej komunii
z Ko$ciolem. Sw. Bonawentura poglebia te mysl zarzutem przeciw
prawu koscielnemu, kiedy stwierdza nastepujaco: ,, Twierdze, ze nikt
nie moze ani nie powinien by¢ wyltaczony z komunii mitosci, jak dtugo
zyje na tej ziemi. Ekskomunika nie jest pozbawieniem tej komunii”?*°.

Przytoczone powyzej mysli nie moga prowadzi¢ do wniosku
o zbyteczno$ci Komunii sakramentalnej jako koniecznego warunku
pelnej komunii z Kosciolem i Chrystusem. Nie sg tez za zniesieniem
samej praktyki ekskomuniki. Ekskomunikowany jest podtrzymy-
wany $wiadomoscig modlitw za niego zywego Ciata Chrystusa,

3% Por. tenze, Der Kirchenbegriff und die Fragen nach der Gliedschaft in der
Kirche, [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 102.

255 Por. tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 74nn; tenze, Chrystus i Jego Ko-
$cidl, jw., s. 119nn.

?3¢ Por. tenze, Chrystus i Jego Koscidt, jw., s. 121.
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cierpieniem $wietych, taczacych sie z jego glodem za uzyskaniem
prawdziwej komunii. To za$ cierpienie i pragnienie komunii (sakra-
mentu i wspdlnoty) podtrzymuje jego jednos$¢ ze zbawiajaca mitoscia
Jezusa. Wedlug J. Ratzingera jest to czas leczenia mitosci
mitos$cig (wedlugPlatona), najbardziej istotny cel Chrystusowego
Krzyza, Sakramentu i Kosciofa. Bunt przeciw wykluczeniu niszczy
pozytywny sens ekskomuniki. Jej przyjecie przez znoszenie oddalenia

i meke pragnienia moze pomoc we wzroscie mitoéci®®’.

3.5. Pneumatologiczny charakter communio

Sam J. Ratzinger przyznaje, Ze w swojej teologii nie po$wiecit zbyt
wiele miejsca Duchowi Swigtemu**®. Pozostawil jednak wystarczajace
mysli dla zobrazowania pneumatologii w jego eklezjologii. Niniejszym
bedzie przedstawiony rys historyczny problemu, a nast¢pnie zarys
pneumatologicznego wymiaru chrzescijanskiego communio.

W mowieniu o Duchu Swietym nalezy spelnia¢ trzy warunki.
Najpierw za podstawe wywodow musi stuzy¢ doswiadczana rzeczy-
wisto$¢, wyrazana w pojeciach, a nastepnie przekazywana. Doswiad-
czenie to musi by¢ jednak sprawdzone i potwierdzone, aby za Ducha
Swietego nie podszywal si¢ wlasny duch czlowieka. Aby unikna¢

%7 Por. tenze, Communio. Eucharystia, jw., s. 76. ]. Ratzinger kieruje te analizy
ku praktyce duszpasterskiej, majacej swoje odniesienie w tradycji $wietych i po-
studze pastoralnej. Przejmujaca jest dla niego postawa Augustyna, ktory w obliczu
zblizajgcej sie Smierci sam siebie ,,ekskomunikowal”, przestal przyjmowaé Komunie
Swietg jako znak solidarnoéci z publicznymi grzesznikami, dla ktérych zamkniecie
dostepu do tego sakramentu oznaczato wielkie cierpienie, upokorzenie i pragnienie
sprawiedliwosci. Dla zakochanego w Eucharystii i Chrystusie Augustyna postawa
tamoze wywrzeé wrazenie wstrzgsajace. Warto tez mie¢ na uwadze znang praktyke
duchowa polegajaca na czasowej rezygnacji z Komunii Swietej jako wyrazie pokuty,
atakze uzdrowienia pragnienia (wobec banalizacji czestej Komunii). Jest to dziatanie
podobne do zachowania cztowieka, ktory nawet bedac zdrowym, od czasu do czasu
stosuje post, aby zapragna¢ pokarmu i przywroéci¢ rownowage swego organizmu.
Na tym tle tatwiej bedzie mozna rozpatrywac sprawe niedopuszczenia do Komunii
Swietej zyjacych w nielegalnym zwigzku czy do interkomunii niebedacych katoli-
kami, por. tamze, s. 77n; tenze, Chrystus i Jego Kosciét, jw., s. 121nn.

2%8 Por. tenze, Duch Swigty jako Communio, [w:] tegoz, Kosciét. Pielgrzymujgca
wspolnota, jw., s. 34; Z. Kijas, Wstep, [w:] J. Ratzinger, Bog Jezusa Chrystusa, jw., s. 18.
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wskazanych powyzej podejrzen, nalezy unika¢ méwienia na wlasny
rachunek®”. Byloby to sprzeczne z samg wewnetrzng istotag Ducha
Swietego, ktorego cechg jest to, ze nie ,bierze ze swego” (por. J 16,
13)°%°. Powyzsze stwierdzenia wskazujg tez, ze o Duchu Swietym nalezy
mowic¢ w kontekscie dos§wiadczenia catego Kosciota, a od siebie — jesli
wlasne doswiadczenia przezywane s3 w ramach jego calosci. Jest to tez
wskazowka do podjecia tematu o Kosciele, ktory w swej specyfice jest
dziefem Ducha. W przeciwnym wypadku beda powstawaty trudnosci
powodujace w Kosciele niepokoj, a nawet podzialy. Dla zobrazowania
mozna przytoczy¢ tutaj kilka przyktadéw. Sw. Pawet spotyka sie w gminie
korynckiej z wprost dziecigcg radoscia, jaka jej cztonkom sprawiaja
dary Ducha. Jednakze zamiast jednosci przez ich uzywanie pojawia
sie tam zagrozenie rozbicia. Zaczyna dominowac wspétzawodnictwo,
uwaga skupia si¢ na tym, co powierzchowne i zewnetrzne, przez co po-
wstaje mentalnos¢ sekciarska. Lekarstwem na to jest najwazniejszy
dar, ktory kieruje wszystkimi innymi darami — mifos¢ (por. 1 Kor 13).
Bez niej wszystkie inne charyzmaty moga stac si¢ przyczyna burzenia,
zawzieto$ci, zawisci i wrogosci*®'. To do$wiadczenie przyswajania
sobie daréw Ducha dla wlasnych celéw i méwienia o Nim od siebie,
na podstawie subiektywnego osadu i przekonania, wstrzgsalo nieraz
Kosciolem. Wystarczy wspomnie¢ Manesa (1 277), ojca manicheizmu,
ktéry podawal sie za wcielenie Parakleta (Ducha Swietego) i uwazat sie
zawyzszego od Chrystusa. Szczegdlnie toksyczna stala sie dla Kosciota
sprawa uzurpowania nadrzednej §wigtosci jako fundamentu autorytetu
i postugi, ktdra rzuca cien na wiare chrzescijanska az po dzi$ dzien.
Choc¢ z innych zrédet wywodzit si¢ montanizm, ktérego szeregi zasilit
Tertulian (+ po 220), to i on gloszac §wietos¢ przez moralny rygoryzm,
odznaczal sie pogarda dla Kosciofa grzesznikow, ktdrej efektem byta
arogancja i posepny moralizm*®,

?%° Sam stwierdza, ze nie mial wystarczajacego doswiadczenia, aby mowic o Du-
chu Swietym ,na wlasny rachunek” i dlatego postuzyt sie w tej prezentacji nauka §w.
Augustyna. Nie chcial uprawiac tej galezi teologii dla samej tylko oryginalnosci, gdyz
bez odpowiedniego przygotowania ,oryginalnos¢ i prawda moga tu tatwo popaé¢
w sprzeczno$¢ ze soba”, por. J. Ratzinger, Duch Swiety jako Communio, jw., s. 33 134.

260 Por, tamze, s. 331.

*! Por. tenze, Bdg Jezusa Chrystusa, jw., s. 110.
262 Por. tamze, s. 1021.



3.5. Pneumatologiczny charakter communio 93

Historia XII wieku przynosi posta¢ opata Joachima de Fiore
(+ 1202), usitujacego przywroci¢ Kosciotowi radykalng ewangeliczng
swieto$¢ wedlug skonstruowanej przez siebie, w nawigzaniu do Ap
14, 6, odwiecznej Dobrej Nowiny. Powstata nowa wizja Kosciola,
wedlug ktorej po krélestwie Ojca w Starym Testamencie i krélestwie
Syna w dotychczasowym Kosciele hierarchicznym miato przyjs¢
(przez odnowiony sposob Zycia mnichéw, okolo roku 1260) krolestwo
Ducha Swigtego jako krélestwo prawdziwej wolnosci i powszech-
nego pokoju®®®. Nadzieja na ostateczne przyjécie Ducha Swietego
zostala zauwazona przez franciszkanow, ktérzy w $w. Franciszku
chcieli widzie¢ spetnienie si¢ wizji Joachima, co energicznie zwalczat
$w. Bonawentura, a takze i papieze?**. Idea tej nadziei na odnowienie
spoleczenstwa w nowym duchu po utracie swego duchowego blasku
zaczela pojawiac sie w ruchach politycznych. J. Ratzinger jako przykiad
wskazuje na heglowska ide¢ kroczacej triumfalnie naprzéd historii,
ktéra jako taka w obrebie dziejow zrealizuje ostateczne spoleczenstwo
szczesliwosci. Co$ z tego przejat takze Karol Marks®®. Jest tez rzecza
godna uwagi, ze z dziedzictwa Joachima poprzez rdzne posrednie fazy
przejal pewne hasta Hitler (Trzecia Rzesza — Drittes Reich) i Mussolini
(W6dz - duce)*®®. Przytoczone tutaj $wiadectwa moga uzasadniad
praktyke Kosciota, ze w réznych jego okresach w trosce o zachowanie

?6* W niemieckojezycznej wersji portalu Wikipedia pod hastem Joachim von
Fiore jest wzmianka, ze papiez Benedykt X VT jest wiodgcym specjalistg od Joachima
(»ein fithrender Joachim-Spezialist”), ktory uwaza, ze Joachim nie byl nastawiony
antyhierarchicznie.

264 Rzeczywiscie bowiem Franciszek dal najpiekniejsza, a nawet jedynie
wlasciwg odpowiedz na Joachima i swoim zyciem oddzielit w jego nauce prawde
od falszu, czego jego nastepcy juz nie potrafili. Jego hasto przewodnie brzmialo:
sine glossa - zy¢ Pismem Swietym, a zwlaszcza Kazaniem na Gérze, niewybiérczo
ibez wybiegdw, pozwoli¢, by stowo catkowicie nas zaangazowalo. [...] chrzescijan-
stwo duchowe jest chrzescijanistwem stowa, ktérym czlowiek zyje. Duch mieszka
w stowie, a nie w odejéciu od stowa. Stowo jest siedzibg Ducha; Jezus jest Zrédtem
Ducha. Im bardziej wen wstepujemy, tym realniej wstepujemy w Ducha, a Duch
wstepuje w nas”, J. Ratzinger, Bog Jezusa Chrystusa..., s. 105-106.

2% Por. tenze, Wiara, prawda, tolerancja, jw., s. 142.

266 Por. tenze, Bog Jezusa Chrystusa, jw., s. 104n; tenze, Duch Swigty jako Com-
munio, jw., s. 48.
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pokoju i unikniecia dwuznaczno$ci méwienie o Duchu Swietym nie
bylo popularne, a czasem stawato sie bardzo ciche.

Wspomniany $§w. Franciszek z Asyzu widziany w prawdzie
jego $wiadectwa zycia wykazal, co w Joachimie jest falszywe: nade
wszystko utopig jest odejscie Kosciota od Ojca i Syna. Ducha bowiem
dostrzega si¢ nie poza Synem, ale w wejsciu w Niego, co jest zaakcen-
towane w Ewangelii Janowej. Duch jest tchnieniem Syna, a cztowiek
otrzymuje Go, zblizajac si¢ do Syna (por. ] 20, 19-23). Potwierdzit
to tez $w. Ireneusz (f 202), ze historia to nie wznoszenie si¢ od Ojca
ku Synowi, a nastepnie ku wyzwoleniu w Duchu. Jest to co$ wrecz
przeciwnego: u poczatku jest Duch, ktory wskazuje droge do Syna,
a przez Niego do Ojca. U $w. Franciszka mozna zauwazy¢ pierwszy
zarys teologii Ducha Swietego, co juz zostalo wyraznie zaznaczone
u ojcow Kosciota, zwlaszcza u $w. Augustyna®®’.

Podjeta tematyka Ducha Swietego w aspekcie communio na pod-
stawie nauki §w. Augustyna zostala przez J. Ratzingera ujeta w dwoch
wymiarach: w analizie treéci imienia Ducha Swietego, a nastepnie
jako fundament wolnosci i otwarcia si¢ na histori¢ zbawienia.

3.5.1. Istota Ducha Swietego w Jego imionach

Sw. Augustyn wykazal, ze metodg poznania Ducha Swietego,
Jego specyficznej fizjonomii jest nade wszystko analiza przekaza-
nego Jego imienia — Duch Swiety®®®. Nie jest to jednak takie proste
jak przy imionach ,,Ojciec” i ,,Syn”. Imiona pierwszej i drugiej osoby
Troéjcy ujawniaja dawanie i otrzymywanie, bycie jako dar i bycie
jako otrzymywanie, jako stowo i odpowiedz; jest tutaj pelna jedno$c¢
i réwnos¢. Obu tym osobom mozna by przypisaé nazwe: Duch Swiety,
bo przeciez Bég w swej istocie jest duchem i Bog jest Swiety. Analiza
tresci imienia wydaje si¢ raczej oddala¢ od konkretnego zrozumie-
nia Ducha Swietego i czyni¢ Go catkowicie niepoznawalnym. Dla
Augustyna jednak ta cecha trzeciej osoby Tréjcy: Duch Swiety jest

267 Por. tenze, Bég Jezusa Chrystusa, jw., s. 106; tenze, Duch Swigtyjako Com-
Mmunio, jw., . 35.

268 Por. tenze, Duch Swigty jako Communio, jw., s. 34nn. W niniejszej analizie
akcent jest potozony na eklezjologiczny wymiar prawdy Ducha Swietego jako
communio.
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imieniem Jemu wlasciwym. ,,Jesli nazywa Go imieniem wyrazajacym
to, co jest w Bogu Boskie, co jest wspolne Ojcu i Synowi, znaczy to,
ze Jego istote nalezy widzie¢ w tym wlasnie, ze jest On communio
Ojca i Syna. Wlaéciwoscig Ducha Swietego jest [...] byé tym, co jest
wspolne Ojcu i Synowi”*®. Ta zasada pelnej communio Ojca i Syna,
ktora jest osoba Ducha Swietego, ma tez fundamentalne znaczenie
eklezjologiczne. Oznacza w istocie, ze bycie chrzescijaninem oznacza
wejscie w t¢ communio, czyli prowadzenie zycia w sposdb wlasciwy
Duchowi Swietemu i dzieki Niemu. Jego proprium jest by¢ communio,
czyli Jego tozsamoscia jest tworzenie jedno$ci®”’.

Nastepnym imieniem trzeciej osoby Trdjcy jest mitos¢ (agape),
na co Augustyna naprowadza uzyte przez $w. Jana Apostota stwier-
dzenie, ze ,BOg jest mitoscia” (1] 4, 16)*”". Okreslenie to zasadniczo
i w pierwszym rzedzie wskazuje na Boga jako niepodzielng Troéjce,
ale szczegdlnie wskazuje na proprium Ducha Swietego®”>. Dowodzi
tego egzegeza bogactwa tekstow biblijnych, jak np. 1] 4, 7-16*%, gdzie
jest mowa, Ze tym, co zapewnia trwanie, raz jest mito$¢, drugi raz zas
Duch Swiety. Potwierdza to Rz 5, 5: , Mito$¢ Boza rozlana jest w sercach
naszych przez Ducha Swietego, ktéry zostal nam dany”. Augustyn
moze wskazaé na istotny watek tresciowy: obecnoéé Ducha Swietego
przejawia si¢ na sposob milosci, mito$¢ stanowi kryterium Ducha
Swietego odrézniajgcego Go od ducha nieswietego. Centralng i istotng
cechg Ducha Swietego i Jego dziatania nie jest ,,poznanie”, lecz mitos¢.
Znaczenie tej wypowiedzi Augustyn widzi w eklezjologii, gdzie nalezy

269 Tamze, s. 36.

>’ W swojej analizie ]. Ratzinger zauwaza, ze Augustyn sprawy ducha i §wietosci
nie wyjasnial (cho¢ byl tego $wiadom) w pojeciach ontologicznych, lecz z perspek-
tywy dynamizmu Ojciec - Syn, por. tamze, s. 371.

271 Por. tamze, . 38nn.

72 Podobnie jak nazwy ,,Madro$¢” i ,Stowo” wyrazaja przymioty Boga w ogol-
noéci, a jednak w biblijnym sensie sg odnoszone do Syna, tak i caritas moze by¢
odnoszone szczegdlnie do Ducha Swiqtego, por. tamze, s. 38.

%73 ]. Ratzinger stwierdza: ,,Decydujqce jest tutaj zestawienie wersetu 12 + 16b
Z wersetem 13:

w. 12: ,,Jezeli milujemy sie wzajemnie, B6g trwa w nas”.

w. 16b: ,,Bog jest milosécia: kto trwa w mitosci, trwa w Bogu”.

w. 13: ,Poznajemy, ze my trwamy w Nim, a On w nas, bo udzielil nam ze swego
Ducha”, tamze, s. 38-39.
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postawi¢ pytanie o znaczenie mitosci jako kryterium Ducha Swietego,
a tym samym kryterium chrzescijanskiej tozsamosci i Kosciota. Za$
opus proprium miloéci, a tym samym opus proprium Ducha Swietego
jest trwanie. Milo$¢ sprawdza si¢ nie na podstawie jednej chwili, lecz
w wytrwalosci, ktéra usuwa chwiejno$¢ i nosi w sobie wiecznosc¢.
Z tego tez wylania si¢ zarys nauki o rozréznianiu duchéw: Pneuma
nie pojawia si¢ tam, gdzie jest chwiejnos¢ i nieciaglos¢, gdzie tworza
si¢ stronnictwa, gdzie kto$§ méwi od siebie i szuka swojej chwaty®”*.

Janowy opis spotkania Jezusa z Samarytanka (] 4, 7-14) zawiera
w sobie istotne okreslenie Ducha Swietego w stowie dar (donum):
»0, gdybys znala dar Bozy i [wiedziala], kim jest Ten, kto ci mowi:
«Daj Mi sie napi¢», to prositaby$ Go, a datby ci wody zywej” (w. 10)*”.
Augustyn widzi bezposrednia tacznos¢ tego tekstu z obietnica dana
przez Jezusa w dniu Swieta Namiotéw: ,,Jesli kto$ jest spragniony,
a wierzy we Mnie — niech przyjdzie do Mnie i pije! Jak rzekto Pismo:
Rzeki wody zywej poptyna z jego wnetrza” (J 7, 37-38). Sam Ewangelista
dodal: ,A powiedzial to o Duchu, ktérego mieli otrzymac wierzacy
w Niego” (7, 39). Podobna mysl Augustyn znajduje w 1 Kor 12, 13:
»Wszyscy$my tez zostali napojeni jednym Duchem”. Znaczenie tych
wypowiedzi pozwala mu wigza¢ chrystologie z pneumatologia: Chrystus
jako ukrzyzowany Pan jest zrodtem zywej wody, ktora uzyznia §wiat;
jest On zrédlem Ducha. Kazdy chrzescijanin zwigzany z Jezusem staje
sie takze Zrédlem Ducha, co jest podstawa niepojetego dynamizmu
chrzedcijanina i catego Kosciota®”s. Z przytoczonych wypowiedzi ] 4
i] 7 wynika tez dla Augustyna pewno$¢, ze stowo dar jest imieniem
Ducha Swietego, ktére niesie w sobie wielka tre$¢ wewnatrztrynita-

ryczng i historiozbawczg, a w tym takze i eklezjologiczng®””.

*7* Augustyn dla potwierdzenia tych wywodéw wskazuje na tekst 1] 4, 7, gdzie
jest powiedziane: ,,Milos¢ jest z Boga”, tj. jest Bogiem z Boga, co jeszcze bardziej
unaocznia prawde, ze temat agape poglebia zrozumienie, czym jest Duch Swiety,
por. tenze, Duch Swiety jako Communio, jw., s. 40n.

275 Por. tamze, S. 41N1.

7 W tej prawdzie ujawnia sie tez najgtebsze pragnienie cztowieka w modlitwie
o Ducha Swietego, ktéry sam jeden moze je zaspokoié na wieczno$é, por. tamze, s. 42.

277 _od wiekéw, z samej swej istoty, Duch Swiety jest darem Boga, jest Bogiem
w dawaniu si¢, w Jego udzielaniu sie, jest Bogiem rozumianym jako dar. Otdz
w tym istotnym dla Ducha Swietego sposobie bytowania, w tym, ze jest On donum
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Rekapitulacja tych rozwazan moze by¢ stwierdzenie §w. Augusty-
na odnoszace sie do samego imienia ,,Duch Swiety” ,,Poniewaz jest
On Duchem Obydwu, takze Jego imie wyraza to, co jest Im wspolne”.
J. Ratzinger dodaje, ze w tym jest zawarta wewnetrzna jednosc¢ okre-
$lert ,Mito$¢” i ,,Dar” z podstawowym okre$leniem ,,Duch Swiety”,
co akcentuje stusznos$¢ jednosci zlozonej z elementéw wzajemnie sie
wyjasniajgcych®”,

3.5.2. Duch Swiety fundamentem otwarcia
sie na historie zbawienia i wolnosci

Pozostaje do omoéwienia sprawa bardziej praktyczna: jak sie maja
imiona Ducha Swietego, zwlaszcza ,Milo$¢” i ,Dar”, do zycia Kosciota
w przemysleniach $w. Augustyna i czy dzisiaj moga miec zastosowanie.

W dziele De Trinitate (XV 18, 32) Augustyn przypisuje Duchowi
(Pneuma) eschatologiczng sagdowniczg funkcje mitosci®”®. Bo mitog¢,
itylko ona, bedzie Bozym sadem. Mitujacych, a wiec ja posiadajacych,
postawi po prawej stronie; niemitujacy zas zostang odestani na lewa
strong. Wszelkie ,,dobro” jest dobre tylko przez milos¢. Wykazuja
to pozornie sprzeczne ze sobg $wiadectwa gloszonej Ewangelii, Pawla
(List do Galatow) i Jakuba, ze bez caritas wszystko jest pozbawione
wartosci, takze i wiara (,takze zle duchy wierza i drzg” - Jk 2, 19).
Na tej mysli opart Augustyn cala swoja sakramentologie i eklezjologie.
Na niej budowat tez polemike z donatystami, zwolennikami ,,niepoka-
lanego Kosciota meczennikéw” lub ,,Kosciota ludzi doskonatych ™%
Mieli te same sakramenty, zatrzymali wszystko, co decyduje o istocie

i datum, szukaé nalezy wewnetrznej przyczyny stworzenia i historii zbawienia,
a w pierwszym rzedzie historii zbawienia, dla tego calkowitego oddania si¢ Boga,
ktore ze swej strony stanowi wewnetrzng przyczyne stworzenia. Tak wiec z jednej
strony «<immanentna» doktryna trynitarna jest catkowicie otwarta na «historio-
zbawczg», ale tez odwrotnie: historia zbawienia jest cala skierowana ku teologii:
Darem Boga jest sam Bog”, tamze, s. 43.

278 Por. tamze, S. 44.

7% Por. tamze, . 44N0nN.

*8% Por. F. Draczkowski, Donatyzm, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. IV, red.
L. Bienkowski, Lublin 1995, kol. 113. Dla poréwnania z omawianym tutaj tematem
o stosunku $w. Augustyna do donatystéw mozna przytoczy¢ mysli L. Bouyera z jego
dziela Kosciét Bozy, Warszawa 1977, s. 36nn.
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Kosciota katolickiego, a jednak Augustyn wykazywal im istotny
brak: wykroczyli przeciw milosci, utracili mito$¢. Ich ideatem byla
doskonalo$¢ moralna, ktérg postawili ponad jednosciag. W praktyce
za$ separowali si¢ od zycia posrod niedoskonalych i tworzyli odrebne
wspolnoty, rozbijajace jednos¢ Kosciota. Wedlug Augustyna cata ich
doskonatlo$¢ bez mitosci stracita na wszelkiej wartosci, gdyz caritas
objawia sie w sensie eklezjologicznym, mitos¢ i Kosciot sg zdane na siebie,
tak ze mogl on powiedzie¢: Koscidl to caritas. Teza ta ma warto$¢ nie
tylko moralng, ale pod pewnym wzgledem dogmatyczng. Kosciot jako
Cialo Chrystusa istnieje dzieki Pneuma, ktora jest mitoscia. Pneuma
taczy ludzi w jednej communio Kosciota. A bycie we wspolnocie to zdol-
no$¢ przyjmowania w pokornej mitosci wszystkich przez wzajemnie
znoszenie si¢, przez wytrwala cierpliwos¢. Schizma donatystow jest
wiec dla Augustyna herezja pneumatologiczng, zaprzeczajacg darowi
milosci w cierpliwosci, trwaniu i pojednaniu. Stad mysl Augustyna:
»Na ile kto$ kocha Kosciél, na tyle ma Ducha Swietego. Teologia
Tréjcy Swietej staje sie bezposrednia miarg eklezjologii, nazywanie
Ducha Mitoscig - kluczem egzystencji chrzesécijanskiej, a zarazem
konkretng interpretacjg mitosci: jest ona eklezjalng cierpliwoscig”*®".

Teologiczna analiza schizmy donatystéw dokonana przez Au-
gustyna nie ttumaczy catosci przyczyn ich odejscia od wspdlnoty
Kosciota. Oprocz wspomnianej pychy podlozem byla wielka niena-
wis¢ czlonkow tej grupy do reszty chrzescijan, majaca kulturowe,
ekonomiczno-socjalne, etniczno-polityczne, a nade wszystko religijne
podloze, zwigzane z zachowaniem si¢ chrzescijan podczas ostatnie-
go prze$ladowania za cesarza Dioklecjana®®’. J. Ratzinger zauwaza,
ze takie ukoscielnienie Ducha i milosci, stuszne z racji jego misji, jak
tez i jego wewnetrznej tajemnicy, moze prowadzi¢ do jednostronnych
skrajnych interpretacji i zawezen. A dzieje sie to przy skostnieniu in-
stytucji koscielnych, uwazajacych si¢ za doskonate same z siebie, albo
tez zachodzi przeciwstawienie Ducha Kos$ciolowi instytucjonalnemu,
jak to mialo miejsce cho¢by podczas Reformacji. Zagrozenie to jest

2817, Ratzinger, Duch Swie;ty jako Communio, jw., s. 46; tenze, Gesamtkirche
und Teilkirche. Der Auftrag des Bischofs, jw., s.204.

282 Por, tenze, Duch Swigty jako Communio, jw., s. 46n; F. Draczkowski, Do-
natyzm, jw., kol. 111n; F. van der Meer, Augustinus der Seelsorger, K6In 1951, s. 115.
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widoczne takze obecnie w przyktadowym, niemajacym zadnego
teologiczne uzasadnienia przeciwstawieniu ,,empirycznego Kosciofa
katolickiego” ,,Kosciotowi Ducha”. Mozna powiedzie¢ za Augustynem,
ze Duch milosci nie przejawia si¢ w nieciaglosci, w przypadkowo
powstajacych grupach, ale nade wszystko w ciaglosci zycia wspolnoty
koscielnej, w jej sprawdzonej cierpliwosci i nieustannie odbudowy-
wanej przez pojednanie mitosci**’.

Takze okre$lenie Ducha Swietego jako ,,Dar” jest dla Augustyna
Jego otwarciem sie na histori¢ zbawienia, czyli na Kosciot i jego mi-
sje w historii ludzi i pojedynczego czlowieka. Wywodzi to z analizy
tekstu Ef 4, 7-12, ktory moéwi, ze kazdemu zostata dana faska wedlug
miary daru [Ducha] Chrystusowego, ktdry jako zwycieski Zbawiciel
i siedzacy po prawicy Ojca rozdal dary, ustanawiajac jednych aposto-
tami, innych prorokami, innych ewangelistami, innych pasterzami
i nauczycielami dla przysposobienia §wietych, aby przez ich postuge
budowac¢ Cialo Chrystusowe. Najbardziej istotny jest tutaj fakt, ze we
wszystkich tych darach dawany jest Dar — Duch Swiety, jak to po-
twierdza $w. Pawel: ,Wszystko za$ sprawia jeden i ten sam Duch,
udzielajgc kazdemu tak, jak chce” (1 Kor 12, 11), ale zawsze z finalnym
celem, jakim jest jedno$¢?**.

Idea budowania, trwania, jednosci i mitosci, ulubiona mysl
$w. Augustyna jest przez niego uzupelniona przez tre$¢ powstalego
po powrocie z niewoli Ps 121, zaczynajacego si¢ od stoéw: ,,Jezeli Pan
domu nie zbuduje...”. W swojej rozbudowanej analizie Augustyn sta-
wia kluczowe stowa, jakimi sg niewola, powrét z niewoli, a posrednio
pojecie wolno$ci**. Wolno$¢ jest darem zwycieskiego Chrystusa,
ktéry pomaga czlowiekowi wypedzonemu daleko od siebie samego,

283 Bo Ko$ciol, ktdry udziela sakramentéw i objasnia stowo Boze, sam w nie
wstuchany, taki Koscidl nigdy nie jest tylko «empirycznym Ko$ciotem katolickim»
inie mozna go rozlozy¢ na «Ducha» i «instytucje». Domem Ducha jest on wlasnie
jako widzialny, «empiryczny», w sakramentach, w slowie, w mitosci. A Duch
sprawdza sie w konkretnej spotecznosci tych, ktorzy sie wzajemnie podtrzymuja
iznosza w imie Chrystusa”, J. Ratzinger, Duch Swigty jako Communio, jw., s. 48.

284 Por. tamze, S. 49.

*8% Analiza to obejmuje nie tylko konkretne sprawy z historii Izraela, ale takze
wyzwolenie czlowieka z niewoli diabla, jak i od samego siebie, co jest mocno za-
akcentowane w Wyznaniach VIII, 5, 12-12, 30.
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pozbawionemu wolnosci, w zagubieniu spowodowanym odejsciem
od prawdy powrdéci¢ do siebie i umozliwia budowanie domu, aby
w nim zamieszkac na state. Wolnos¢ jest bowiem - antyczne socjalne
pojecie wolnosci — mozliwoscig budowania domu i zamieszkania
w nim. Cztowiek jest wolny dopiero wtedy, gdy jest w domu, to znaczy
w prawdzie. To, co czlowieka oddala od prawdy o nim samym i od
prawdy w ogdle, nie moze by¢ wolnoscia, poniewaz niszczy czlowieka,
staje si¢ on obcy samemu sobie. Dary Chrystusa wywyzszonego, tj.
dary Ducha, czyli charyzmaty, maja stuzy¢ budowaniu, czyli odzy-
skiwaniu jednosci i wolnosci czlowieka i Kosciota.

Przedstawiona tutaj analiza budowania w prawdzie i odzyskiwania
wolnosci nie jest wykonczong postacia pneumatologii Augustyna.
Trudnoscig jest takze i fakt, ze w jego Kosciele w Hipponie nie byto
nadmiaru charyzmatoéw, jak u $w. Pawta w Koryncie czy w Efezie.
Jednakze doswiadczenie swego Kosciota, szarpanego podzialami
i nienawiscig, i burzaca jedno$¢ aktywnoscig réznych grup, wskazy-
wala mu na korzystanie z charyzmatu, jakim jest wspolbudowanie
jednosci Kosciota. Pneuma bowiem sprawdza sie w dzialaniu pozy-
tywnym, ktdre cztowieka czyni ,domem’ i ktadzie kres ,,niewoli”.
Dzielem Ducha Swietego jest ,,dom”, czyli zamieszkanie w jednosci

przez mito$c?®e.

3.6. Kosciol powszechny a Koscioly lokalne

Dopelnieniem powyzszych przemyslen bedzie zarysowanie zagad-
nienia zawartego w pytaniu: ,,Jak powinien Kosciot zy¢ i ksztaltowac sie,
aby odpowiadac woli Pana?”?*”. W najwiekszym skrécie mozna najpierw
wskazad, ze zrodzony z Eucharystii Ko$ciot w swoim zyciu i misji ma by¢
odpowiedzig na zadanie, autorytet i odpowiedzialnos¢, jakie wynikaja
zjej tresci, a wigc z jej pochodzenia ze §mierci i zmartwychwstania Pana.
Druga odpowiedz wylania si¢ z tresci okreslenia ecclesia jako zwotanego
przez Boga i dla Boga zgromadzenia i oczyszczenia wszystkich ludow
ziemi. W tych dwoch odpowiedziach znajduje si¢ najkrotsza definicja
Kosciota jako dynamicznego procesu horyzontalnego i wertykalnego

286 Por. J. Ratzinger, Duch Swigty jako Communio, jw., s. 51n.
*87 Tenze, Gesamtkirche und Teilkirche. Der Auftrag des Bischofs, jw., s. 70.
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zjednoczenia. Chodzi o wertykalne zjednoczenie czlowieka z miloscia
Boga w Trojcy, a przez to integracje czlowieka w sobie samym i z sa-
mym soba. A to z kolei umozliwia zjednoczenie horyzontalne. Te dwa
aspekty — Eucharystie i zgromadzenie - ojcowie Kosciofa ujmowali
W pojeciu communio, ktéremu obecnie przywrdcono wlasciwe uznanie:
Koscidt jest Komunig; jest on Komunig stowa i Ciata Chrystusa, a przez
to wzajemnag komunia pomiedzy ludzmi, ktérzy przez te pochodzaca
z gory, jak i z wnetrza wszystko zbierajaca komunie stajg si¢ jednym
ludem, co wigecej, jednym Ciatem?®,

W tych prostych odpowiedziach, jak to zwykle bywa z tym, co jest
proste, zawiera sie wielkie bogactwo tresci, ale takze i cala trudnos¢
problemu, dotykajacego m.in. spraw ekumenicznych, charakteru
postugi biskupa w Kosciele lokalnym i powszechnym oraz zwigzanej
z tym - ostatnio bardzo dyskutowanej - relacji miedzy Kosciolem
powszechnym a Kosciolami lokalnymi. Tre$¢ ekumeniczna wspo-
mnianego problemu bedzie poruszona przy omawianiu szerszych
perspektyw odzyskiwania jednosci chrzescijan w jednym Kosciele.
Niniejszym natomiast bedzie przyblizona nauka o postudze biskupa
w Kosciele powszechnym i lokalnym, a takze zarys sprawy relacji

miedzy Ko$ciolem uniwersalnym a Kosciotami lokalnymi*®”.

3.6.1. Postuga biskupia w communio eucharistica

Od swego poczatku Kosciot realizowal sie nade wszystko w ce-
lebracji eucharystycznej, ktoéra byla réwnoczes$nie uobecnieniem
gloszonego stfowa Bozego. Celebracja ta dokonuje si¢ na konkretnym
miejscu z Zyjacymi tam chrzedcijanami. Z nig rozpoczyna sie proces
ich gromadzenia. Ko$ci6t nie jest klubem przyjaciot czy stowarzy-
szeniem osOb majacych wolny czas i podobne zainteresowania. Jest
to zgromadzenie publiczne otwarte na wszystkich, i taki charakter
mialo od swych poczatkéw mimo powstajacych z tego powodu wielkich

*%8 Por. tamze, s. 71; tenze, Prawda w teologii, jw., s. 99.

*8%Y. Congar zwigzek wspolnot lokalnych z Ko$ciotem powszechnym budowat
na teologii Koéciota jako Ludu Bozego, por. Y. Congar, Kosciét, jaki kocham, tl.
A. Ziernicki, Krakéw 1997, s. 25n.
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trudno$ci**®. Osobowym oérodkiem tej jednosci byt biskup danego
miasta, wokol ktdrego skupiala sie wspdlnota eucharystyczna. W sta-
rozytnym Ko$ciele zrodzita si¢ zasada, ze w danym miescie moze by¢
tylko jeden biskup, jak jedna jest Eucharystia i dla wszystkich jeden
Kosciol. Przed Kosciolem stalo i stoi wielkie zadanie jednania i prowa-
dzenia do jednosci wszystkich moca milosci wyrazonej i uobecnianej
w Eucharystii. Eucharystia jest publiczna, jest Eucharystig calego
Kosciola, jedynego Chrystusa. Eucharystyczna natura Kosciola, ktdra
konkretyzuje si¢ przynalezno$cia do zgromadzenia lokalnego, zwig-
zana jest z eucharystyczng postuga biskupa, bo jest to stuzba jednosci,
wynikajaca z ofiarniczego i pojednawczego charakteru Eucharystii.
Ujmowany eucharystycznie Koscidt jest Kosciolem ukonstytuowanym
na urzedzie biskupa (eine bischoflich verfafte Kirche). Ta odnowiona
$wiadomos¢ eucharystycznego charakteru Kosciola przyczynita sie

do mocnego zaakcentowania zasady Ko$ciota lokalnego®.

3.6.1.1. BISKUP KOSCIOLA LOKALNEGO W KOSCIELE POWSZECHNYM

Powyzszej zasadzie przyszly z pomoca stwierdzenia z nadzwy-
czajnego synodu biskupow z 1985 r., akcentujacego idee Kosciota jako
communio, opartg o eklezjologie eucharystyczng. Komunikowanie

%07, Ratzinger zauwaza, ze gdyby Ko$ciét uwazat sie za prywatne zgromadzenie
kultowe, bylby zaakceptowany przez prawo rzymskie i mialby poparcie i przywi-
leje. Poniewaz bronil swej publicznej natury i przekraczajac dwczesne podzialy,
gromadzil tych, ktérzy w danym miejscu byli wierzacymi (por. Ga 3, 28), uwazany
byt za publicznego konkurenta panstwa czy wladzy, por. J. Ratzinger Gesamtkirche
und Teilkirche. Der Auftrag des Bischofs, jw., s. 72n.

! Por. tamze, s. 199. Jak dodaje J. Ratzinger, Ko$ciol ,jest powotany przez
Chrystusa, tzn. tworzy sie na podstawie sakramentu i dlatego sam jest sakramen-
tem. To Eucharystia jako obecnos¢ Chrystusa i jako Jego sakrament buduje Koéciot.
Dlatego jest on wszedzie, gdzie jest Chrystus, tzn. gdzie godnie sprawuje si¢ Eucha-
rystie. Tak jak Chrystus obecny jest nie potowicznie a catkowicie, tak i caty Ko$ciot
jest tam gdzie On. Dlatego Koscioty miejscowe sa calym Koéciotem, a nie parcela
wycieta z wiekszego ciala. Ale w odkryciu, ze Chrystus moze by¢ tylko caty, nie
nalezy zapomnie¢, ze moze On by¢ tylko jeden i dlatego ma sie Go calego jedynie
wtedy, gdy ma si¢ Go wraz z innymi, gdy sie Go ma w jednosci. Jedno$¢ Kosciota
powszechnego jest w tym znaczeniu wewnetrzng cecha Kosciola miejscowego, tak
jak wielos$¢ i wlasne znaczenie Koécioléw miejscowych nalezy do istoty jednosci
koscielnej”, tenze, Prawda w teologii, jw., s. 99-100.
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z Cialem Pana w swoim Kosciele lokalnym jest zjednoczeniem
z calym Ciatem Chrystusa, czyli z calym Kosciotem. W tym fakcie
communio Kosciol objawia swoja katolickos¢. Kto si¢ z nim komu-
nikuje, komunikuje si¢ rowniez ze wszystkimi bra¢mi i siostrami
bedacymi cztonkami jednego Ciata. Ten fakt, ze przynaleznos¢
do Kosciola lokalnego jest przynaleznoscia do wielkiego Kosciola
Jezusa, chociaz z gruntu prosty, od poczatku stawial istotne pytania
0 sposdb tego uczestnictwa, a konkretnie - jaki jest stosunek Kosciota
lokalnego do Kosciota powszechnego (katolickiego), wzglednie — co
jest ,tacznikiem” pomiedzy nimi. Znane jest starozytne powiedzenie
o Kosciele Jezusa Chrystusa, ktory jest w Efezie, ktory jest w Smyrnie,
ktory jest w Filadelfii itd. (por. Ap 2-3), tj. jeden Ko$ciot Chrystusowy
realizowany w wielu Kosciofach lokalnych. Jest przez to wskazane,
ze statystyczne zestawienie Koscioléw lokalnych nie tworzy Ko$ciofa
uniwersalnego. Poszczegdlne Ko$cioty lokalne s3 raczej wyrazem
wielu form realizowanej katolickosci***.

Tym, co przekracza zasad¢ Kosciota lokalnego, jest posta¢ apo-
stota, jednego z dwunastu. Zaden z dwunastu apostoléw Jezusa nie
byl biskupem jednej tylko wspdlnoty, ale skierowany byl na postuge
calemu Kosciotowi. Przykladem moze by¢ sw. Pawet, ktéry w za-
kladanych przez siebie gminach wyznaczat statych ,starszych”, zas
czynnikiem jednoczacym z jego strony byli specjalni wyslannicy
i jego listy jako praktyczne urzeczywistnienie katolickiej postugi
jednoczacej w oparciu o autorytet apostota Kosciota powszechnego®>.
Apostolowie s3 w Kosciele pierwotnym istotnym elementem jego
katolickosci. W trudnym okresie formowania si¢ Kosciota poapo-
stolskiego pozycje apostoléw przejmuja biskupi jako ich nastepcy.
I oni z kolei, swoja odpowiedzialnoscig wykraczajac poza srodowiska
lokalne, sprawiaja, ze wertykalny i horyzontalny wymiar communio

2 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 99.

?9% Ratzinger zwraca uwage na czeste jednostronnie przedstawianie autoryte-
tu pojedynczego apostola wobec kolegium, a takze istote sporu Pawla z Piotrem
na temat apostolatu pogan, por. tenze, Gesamtkirche und Teilkirche. Der Auftrag
des Bischofs, jw., s. 2021.
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Kosciota pozostaje nierozdzielny?**. Sposobem wypelnienia postugi
biskupa o charakterze ponadlokalnym bylo postugiwanie sie wspo-
mnianymi juz listami wspdélnotowymi (niem. Kommu-
nionbriefe, Friedensbriefe; Yac. litterae communicatoriae, tesserae,
symbola, litterae pacis)**°. Podstawe sakramentalng do tej postugi
o charakterze powszechnym znajdowano w konsekracji biskupiej,
wskazujacej, ze zadna wspolnota nie mogla mie¢ wlasnego biskupa
jedynie dla siebie. A wynika to z natury wiary, ktéra nie jest wlasnoscia
lokalng, ale oznacza pdjscie do innych i przychodzenie od innych.
Znakiem za$ tego byl obrzed swiecen biskupich (dokonywany przez
przynajmniej trzech sasiednich biskupéw) i wyznanie wiary. Istotne
staly sie tez dla poszczegolnych wspdlnot lokalnych centralne punk-
ty odniesienia, ktérymi byty stolice biskupie z tradycja apostolska,
a z ktdrych po soborze w Nicei (325) na czoto wysunely si¢ Rzym,
Aleksandria i Antiochia. Biskupi tych stolic zatwierdzali wybranych
nowych biskupdw przez przyjecie od nich koinonika grammata (li-
stow wspdlnotowych). Kolejne lata kierowaty biskupow Kosciotow
lokalnych coraz mocniej na apostolska odpowiedzialnos¢ Rzymu jako
kryterium jednosci. Juz za czaséw papieza Leona Wielkiego (t 461)
panowalo przekonanie, ze do faktu katolickosci biskupa nalezy zasada
sasiedztwa, jak i zywa relacja z Rzymem we wzajemnym przyjmo-
waniu i dawaniu w wielkiej wspdlnocie jednego Kosciota®®. Biskup
ucielesnia jednoczacy i publiczny wymiar Kosciota lokalnego, opartego
na jednosci stowa powyzszego sakramentu. Biskup odpowiadajac
za jednos¢ w powierzonym sobie Kosciele, jest tez ogniwem tgczacym
rézne Koscioty lokalne z Kosciotem powszechnym. On jest w swoim
Kosciele odpowiedzialny za jego $wiadomos¢ katolicka i apostolska,
ktdre ksztaltujg jedno$¢ przez ujawniang w miltosci §wigto$¢, majaca
zrédlo w $wietosci Trojcy Swietej.

294 Praktycznie bedzie sie to wyrazato w dziataniach biskup6éw na rzecz jednosci,
zwlaszcza w obliczu Zagroienia separatystycznego, np. Augustyna W sporze 2 do-
natystami, co juz wczeéniej wyrazil w II wieku $w. Ireneusz w Adversus haereses,
por. tamze, s. 204.

%% Por. tenze, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium”, jw., s. 118; tenze, Das
neue Volk Gottes, jw., s. 207; tenze, Gesamtkirche und Teilkirche. Der Auftrag des
Bischofs, jw., s. 205.

¢ Por. tenze, Gesamtkirche und Teilkirche. Der Auftrag des Bischofs, jw., s. 208.
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Z powyzszego wynika jedna z podstawowych zasad swiadomo-
$ci organizowania sie Ko$ciota pierwszych wiekow, ktora opiera sie
na relacji wspdlnoty opartej na porzadku sakramentalnym, wspo-
maganym przez powstajacy z niego porzadek prawny. Nalezy tutaj
zaznaczy¢, wobec pojawiajacych si¢ zarzutow i krytyki, ze Kosciot
jest zawsze wspdlnota duchowa i widzialng Ciata Chrystusa. Sfera
sakramentalna oparta na Ciele Pana i na Jego stowie nie wyklucza
prawnej, ale jej potrzebuje, cho¢ ta druga wynika z pierwszej. Porza-
dek jednosci Kosciola nie jest prosta konsekwencja prawa ludzkiego,
lecz jednos¢ jest centralnym okresleniem jego istoty, do ktorej jako
podstawa $wigtego porzadku nalezy tez prawny wyraz w urzedzie
nastepcy Piotra i we wzajemnych odniesieniach biskupdéw pomiedzy
sobg i z papiezem. Utrata tego elementu oznacza zranienie istotnej

wlasno$ci bycia Koéciotem””.

3.6.1.2. ODPOWIEDZIALNOSC I SUMIENIE SPOIWEM RELAC]I

Przy zglebianiu ostatnio wspomnianego watku, a mianowicie re-
lacji papieza i biskupow, J. Ratzinger odwotuje si¢ do pojecia jednosci
symfonicznej, znanej ojcom Kosciota, ktdra jeszcze bardziej przybliza
prawde o jednosci i wielosci Kosciola powszechnego w Kosciotach
lokalnych. Opiera si¢ ona na wspdlistnieniu zasady personalnej i wspol-
notowej>*®. Postudze papieza i biskupéw w Kosciele moga grozi¢ dwie
skrajnosci. Z jednej strony monokracja, jedynowtadztwo, nawet gdy
opiera sie na duzej odpowiedzialnosci moralnej, jest zagrozone jed-
nostronnoscia i zawezeniem. Méwig o tym tworzone w nowozytnych
spoteczenstwach kontrolne organy kolegialne wspierajace wtadze.
Z drugiej za$ strony wladza samych organdw kolegialnych bez odpo-
wiedzialno$ci jednostkowej zeslizguje si¢ w anonimowos¢. U podstaw
ustawodawstwa w Kosciele jest wspodlgranie zasady wspolnotowej
z osobistg odpowiedzialno$cig na wszystkich poziomach jego postugi,
takze o roznej jakosci prawnej. Odpowiedzialnos¢ ta w Kosciele jest
widziana na dwoch poziomach. I tak proboszcz ma swoje konkretne
zadania w parafii, biskup ze swoim prezbiterium w diecezji, zas pa-

*7 Por. odpowied? J. Ratzingera na krytyke protestanckiego prawnika i teologa
R. Sohma, tamze, s. 208n.
2% Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 100n.
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piez ze wspoélnota biskupdéw w calym Kosciele i w $wiecie. Gloszona
w Kosciele Ewangelia méwi o istnieniu ostatecznej osobistej odpowie-
dzialno$ci, cho¢ prawnie niewymienialnej, ktorej nie rozmyje zaden
kolektyw — czy to parafialny, diecezjalny, czy tez ogdlnokoscielny.
Koscidl jest zawsze uchwytny i odpowiedzialny w pojedynczych oso-
bach. J. Ratzinger proponuje, aby to, co w starozytnym Kosciele jako
strukturze ustawodawstwa koscielnego chetnie nazywano episkopatem
monarchicznym, okresla¢ raczej osobista zasadg odpowiedzialnosci
w Kosciele. Pojedyncze osoby nie mogg decydowa¢ samowolnie, ale
musza to czyni¢ w odniesieniu do zwigzku wlasnego sumienia z wiara
calego Kosciota. Koscidt jako wspolnota opierajaca si¢ na sumieniu
moze sobie pozwoli¢ na korzystanie z sumienia w swojej konstytucji
i z jego pomocg wigza¢ ze sobg wspdlnote i pojedyncze osoby>*’.
»Prymat papieza pozostanie pozbawiony miejsca i zaczepienia i nie
bedzie rzeczywisty, jesli na poprzedzajacych go poziomach nie bedzie
odpowiednika — osobistej odpowiedzialnosci biskupa, ktdrej nie moze
on zepchna¢ na konferencje, cho¢by miata ona duza wage dla skonkre-
tyzowania jego zwigzku z caloécig. I odwrotnie, zasada episkopalna
konczy si¢ w prézni, jedli dla jej znaczenia dla Kosciota lokalnego
nie ma odpowiednika na poziomie Koéciola powszechnego. Wiasnie
ten personalizm prawa i odpowiedzialnosci prowadzi do barwnego
i zywego pluralizmu: kolegium biskupie jest ciatem sktadajacym si¢
z 0s0b dzwigajacych odpowiedzialnos¢ za Kosciol lokalny, ktory
sam catkowicie jest Kosciotem i w ktérym urzeczywistniaja odpo-
wiedzialno$¢ Kosciota powszechnego. Tylko w ten sposéb kolegium
biskupie stanowi grupe pelng zZywotnej sily, odbicie réznorodnosci
Ducha w jednym Ko$ciele”*°.

3.6.2. Co z ,trzecim” faktorem w symfonii koscielnej?

Czy Kosciot da sie opisac tylko wedtug wielopoziomowej struk-
tury i jej powiazan prymatu i episkopatu, Kosciola powszechnego
i Kosciotéw lokalnych? W eklezjologii J. Ratzingera dominuje takie

% Por. tenze, Gewissen und Wahrheit, [w:] M. Kessler, W. Pannenberg, H. Pott-
meyer (red.), Fides quaerens intellectum. Beitrige zur Fundamentaltheologie. Fest-
schrifft fiir Max Seckler zum 65. Geburtstag, Tiibingen 1992, s. 3051.

3007, Ratzinger, Prawda w teologii, jw., s. 101-102.
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przekonanie, oparte na prawdzie communio eucharistica, ktore w swej
prostocie pozwala latwiej przyja¢ wydarzenia ewangeliczne z Ostatnig
Wieczerzg jako fundamentem Kosciota, gruntujace swiadomos¢ tych
fundamentéw w jego historycznym rozwoju. Fakt jednosci ze swoim
biskupem i jego jedno$¢ z innymi biskupami, a takze tacznos¢ z bi-
skupem Rzymu byly przez cate wieki w Kosciele trwatym i mocnym
spoiwem wiary i zycia wierzacych. Takze od zarania jego istnienia
powstajace zakony stopniowo integrowaly si¢ bez przeszkod z bi-
skupim porzadkiem w Kosciele, poniewaz poszczegdlne klasztory
ograniczaly najczesciej swojg dzialalnos¢ do terytorium biskupstw. Ich
znaczenie eklezjologiczne nie bylo tez dlatego wyrazniej podkreslane.
Spotkanie z czasami i my$lg $w. Bonawentury kazalo mu wtasnie
w kontekscie eklezjologicznym na nowo spojrze¢ na miejsce i role
w Kosciele powstajacych w XIII wieku i bardzo preznie dziatajacych
zakonow zebraczych, z czasem obecnych prawie we wszystkich die-
cezjach $redniowiecznego Kosciota. Ze specjalnymi upowaznieniami
papieskimi podejmowaly one dzialania apostolskie i duszpasterskie
w Kosciolach lokalnych, nie zawsze ku zadowoleniu miejscowych
biskupéw. Wydawaly sie sta¢ jakby ponad kanonicznymi uprawnie-
niami pasterzy lokalnych i podkreslaly waznos¢ prymatu biskupa
Rzymu, z ktérym sie utozsamialy®®'. W analizie sporéw $wieckiego
kleru z zakonami zebraczymi, toczonych w tym czasie na réznych
poziomach zycia Kosciota, obok faktéw wyraznie negatywnych mozna
zauwazy¢ dokonujacy si¢ przelom, ktéry mozna nazwaé odnowionym
spojrzeniem na dynamizm duszpasterski i misyjny Kosciota, a tak-
ze na powstanie nowego czynnika pluralistycznego w Kosciolach
lokalnych, powotujacego sie bezposrednio na Kosciot powszechny.
Dziatania zakonéw mendykanckich (dynamika apostolatu Kosciota
powszechnego w Kosciotach lokalnych) staly si¢ istotng podnieta
nie tylko do wzmocnienia mysli prymacjalnej biskupa Rzymu, ale
nade wszystko do odnowienia §wiadomosci jednego Kosciota Jezusa
Chrystusa w bardzo nieraz spartykularyzowanych relacjach pomiedzy
Ko$ciotami lokalnymi a Koéciotem powszechnym?®*.

*%! Por. tenze, Zum EinfluP des Bettelordensstreites auf die Entwicklung der

Primatslehre, [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 49nn.
392 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 103.
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J. Ratzinger zauwaza, ze tak w historii, jak i teologii Kosciota
jest dotad stabo spostrzegane i przemyslane, iz te wspierajace nauke
o prymacie impulsy wyszly nie tyle z zainteresowania unitarnoscia,
ile raczej z dynamiki potrzeb pluralistycznych. Do powyzej wspo-
mnianego fenomenu dzialania zakonéw mendykanckich dodaje
on znane juz wcze$niej procesy zachodzace w Kosciele, zwigzane
z reforma gregorianska, ktorej celem byta wolno$¢ Kosciota, tzn.
rozréznienie panstwa i Kosciola w ich zasadniczej nietozsamosci.
Oba te zespoly faktow nalezg do istotnego dziedzictwa swiadomosci
jednosci Kosciola, jego postugiwania w spoleczenstwie (panstwie)
w calym bogactwie jego dzialania misyjnego i duszpasterskiego. Jest
to tez potwierdzenie przekonania ozywionego w XIX wieku przez
A. Mohlera, ze tylko Kosciél uniwersalny moze zabezpieczy¢ roz-
dzial Koéciota lokalnego od panstwa i spoteczenstwa®®’. Powstajace
nieustannie ruchy oddolne, ponadlokalne ruchy apostolskie,
ktérych nie mozna sprowadzi¢ do struktury opartej na episkopacie,
odnajduja swoj teologiczny i praktyczny punkt oparcia w prymacie,
ktéry pozostaje zwornikiem zywotnego i owocnego pluralizmu w Ko-
$ciele przez to, ze przez jego postugiwanie jednos¢ Kosciota w jego
wielosci i bogactwie staje si¢ konkretng rzeczywistoscig®**.

3.6.3. Jednos¢ i wielos¢ dzisiaj

Dotychczasowe rozwazania oparte na egzegezie tresci biblijno-
-historycznej maja za cel wskazywaé w aspekcie synchronicznym?®®
wspolczesnym biskupom rozszyfrowanie odpowiedzialnosci ich sa-
mych i ich Kosciotéw lokalnych za Kosciét powszechny. Pozwoli to na
zaprzestanie zamykania si¢ w obrebie lokalnej wspolnoty, co moze
prowadzi¢ do pozostawiania potrzebujacych pomocy samym sobie,
za$ zapatrzone w swoje sprawy wspolnoty do wielkiego zubozenia
i utraty $wiadomosci katolickos$ci Kosciota. W Kosciele lokalnym
biskup jest przedstawicielem Kosciota powszechnego, a w Kosciele

%% Por. W. Kasper, Johann Adam Mdhler - Wegbereiter des modernen Katholi-
zismus, ,Communio” 5 (1988), s. 433nn.;

394 Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, jw., s. 1041.

%% O synchronicznym, diachronicznym i metachronicznym aspekcie chrystologii
zob. R. Cantalamessa, Tajemnica Przemienienia, tt. . Merecki, Krakow 2002, s. 4onn.
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powszechnym Kosciota lokalnego, dla jednego celu, jakim jest postu-
ga jednosci. Odnosi si¢ to w swoim sposobie tak do postugi biskupa
Rzymu, jak tez i biskupéw Kosécioléw lokalnych®*®. Do tego nalezy
konieczne doda¢ stwierdzenie, ze zadanie biskupa nie wyczerpuje si¢
tylko w wymiarze wewnatrz- i miedzykoscielnym. Niesie on odpowie-
dzialnos¢ za misje Chrystusa w swiecie i dla §wiata. Jest to wigc misja,
jak tez wspodtpraca na rdznych poziomach zycia spotecznego w swoim
kraju i z ludZmi niezwigzanymi z Koéciotem®”. W szczegétowych
rozwazaniach J. Ratzingera na ten temat, wyktadanych nie w zaciszu
akademickich sal, ale wobec biskupow i kaptanéw konfrontowanych
przez zaskakujgce uwarunkowania wspétczesnosci, chocby w Ameryce
Lacinskiej, z wielkim przekonaniem kladzie akcent na fundament,
jakim jest u kazdego biskupa $wiadomos¢ nastepcy apostoiéw, na to,
co zawarte jest w powolaniu uczniéw przez Jezusa, w formacji poda-
nej przez Niego i w tresci Jego rozeslania ich na caly swiat. Chodzi
tuo ,bycie” i,zbieranie” z Chrystusem w calej Jego misji**®. To samo
dotyczy przyjmowania sukcesji biskupa Rzymu, nastepcy konkret-
nego apostota — Piotra i tworzenia z nim przez biskupéw jednego
kolegium®®®. Realizacja kolegialnosci w aspekcie synchronicznym
przybierala w historii rézne formy, jak chocby wspolnoty biskupow
z najblizszego rejonu, ktérych spotkania przybieraly formy synodalne.
Byly tez dziatania ksztaltujace ich relacje z prymantami (prymasami),
a takze wspdlnote z biskupem Rzymu*'®. W aspekcie diachronicznym
za$ Kosciol jako Ciato Chrystusa obejmuje wspoélnote ponad granice
$mierci, w ktorej przenikajg sie wzajemnie przeszlos¢ z terazniejszoscia
i przysztosciag. W swiadomosci biskupa jest wigc obecna przestrzen
calej sSwiadomosci historycznej Kosciota. ,,My” Kosciola to nie tylko

%% Por. J. Ratzinger, Kosciét wspdlnotg, jw., s. 65n.

307 Por. tamze, s. 66n.

%98 Por. tamze, s. 63. Takze wcze$niejsze rozwazania [w:] tenze, Das neue Volk
Gottes, jw., s. 171-199; tenze, Die pastoralen Implikationen der Lehre von der Kolle-
gialitit der Bischofe, jw., s. 201-224.

39 Por. tenze, Primat Petri und Einheit der Kirche, [w:] Zur Gemeinschaft gerufen.
Kirche heute verstehen, jw., s. 43-69 (polskie ttumaczenie: Prymat Piotra a jednos¢
Kosciota, [w:] Kosciét wspélnotg, jw., s. 31-49). Takze wcze$niejsze opracowanie:
tenze, Primat und Episkopat, [w:] tegoz, Das neue Volk Gottes, jw., s. 121-146.

*1° Por. tenze, Kosciét wspdlnotg, jw., s. 65.
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jego ,teraz”, ale suma calych dziejow wiary, nadziei i mitosci, ,my”
Kosciota wszystkich czasow, ktore reprezentuje on jako nastepca
apostotéw. Nawigzywanie do przeszlosci w Kosciele nie jest rodza-
jem archeologii, ale uobecnianiem wiary i §wiadectwa wszystkich
poprzednich pokolen. ,,Jesli w jakim§ miejscu powstataby wigkszos¢
przeciw wierze Kos$ciola, to w istocie nie bedzie to wiekszo$¢, poniewaz
w Kosciele wigkszo$¢ ma charakter diachroniczny, obejmuje wszystkie
epoki i tylko przyjmujac te catkowita wigkszos¢ pozostaje si¢ «my»
apostolskim. Wiara przejmuje absolutyzacje konkretnej wspdtczesno-
$ci; otwierajac si¢ w wierze na wszystkie czasy, wyzwala si¢ jedno-
czesnie z iluzji ideologicznych i zachowuje otwartos¢ na przyszlos¢.
By¢ heroldem tej diachronicznej wigkszosci, glosem Kosciola, ktéry
jednoczy czasy, to jedno z najwigkszych zadan biskupa wynikajace
z owego «my», charakteryzujacego jego postuge™*'.

3.6.4. Pierwszenstwo ontologiczne i czasowe Kosciola powszechnego

Przytoczone powyzej problemy zwiazane z teologia urzedu bisku-
piego w Kosciele powszechnym i lokalnym przeniosty si¢ w okresie
po Vaticanum II na teren bardziej ogoélny, cho¢ nie mniej wazny.
A dotyczyly teologicznej relacji Kosciota powszechnego i Kosciotow
lokalnych opartych o eklezjologie communio®'*. Jej zredukowana posta¢
do spraw socjologicznych i zagadnienia podzialu kompetencji - tak
bowiem wielu teologéw odczytato wnioski nadzwyczajnego synodu
biskupéw w Rzymie w1985 r. — stala si¢ powodem ogloszenia w1992 r.
przez Kongregacje Nauki Wiary Listu do biskupéw Kosciota kato-
lickiego o niektorych aspektach Kosciota pojetego jako komunia®".
J. Ratzinger uwaza, ze w Ko$ciele jest zawsze miejsce do prowadzenia
dyskusji o jego wlasciwych strukturach, podziale odpowiedzialnosci

311 Tamze, s. 65.

*2 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 99n; ]. Morawa, Die Communio-Kirche als
Sakrament des Heils in und fiir die Welt. Zum erneuerten Verstandnis der Sendung
der Kirche in der Gegenwart im Werk Walter Kaspers, Frankfurta. Main 1996, s. 255n.

*1* Dokument ten zostal podpisany (a wiec takze zapewne zredagowany) przez
kard. J. Ratzingera jako prefekta tejze kongregacji. Por. polski tekst dokumentu
[w:] W trosce o petnig wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, tl.
i oprac. J. Krolikowski, Z. Zimowski, Tarndéw 1995, s. 390—401.
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i problemie pojawiania si¢ przesadnego rzymskiego centralizmu. Ko-
$ciol ma sig strzec, aby nie zajmowal si¢ samym sobg dla siebie. Jego
zadaniem jest mowi¢ o Bogu®'*. Przez gloszone stowo Boze powinny
by¢ wyznaczane korekty wewnatrzkoscielne i odkrywany nieustannie
na nowo wyznaczony przez Pana cel postugiwania. Wspomniany list
jest rozumiany jako wyjasnienie stanowiska teologicznego odnosnie
do tre$ci communio, jak i zaproszenie do dialogu®'®.

Wspomniany dokument Kongregacji stal si¢ powodem gwaltownej
krytyki teologicznej stanowiska Watykanu. Nade wszystko atakowane
byto stwierdzenie, ze w swojej istocie Ko$ciot powszechny jest rzeczy-
wistoécig, ktora ontologicznie i czasowo wyprzedza Koscioty lokalne®*®.
Wysuwany zarzut jest dla J. Ratzingera calkowicie pozbawiony podstaw.
Moze, jak sam zauwaza, pochodzi¢ jedynie ze stanowiska uznajacego
za teologiczna mrzonke pojmowanie Ko$ciola powszechnego jako idei
Boga, sam Kosciol zas mialby jedynie posta¢ empirycznego zarysu
zlozonego z Ko$ciolow lokalnych w ich wzajemnych relacjach. Kosciot
jako teologiczny temat zostalby tym samym skreslony i moglby by¢
rozwazany tylko w ludzkich organizacjach, co prowadziloby osta-
tecznie do utraty jego samoswiadomosci, zatracenia si¢ idei Izraela
Starego Testamentu, eklezjologii Nowego Testamentu i eklezjologii
ojcow. Prawda o ontologicznym pierwszenstwie Kosciota powszech-
nego przed lokalnymi byta podstawowa swiadomoscig nauki ojcow
Kosciota. Wskazywali oni, ze stworzenie $wiata zostalo pomyslane
w celu zapewnienia miejsca dla ludu, ktéry zytby zgodnie z wolg
Boza i byl $wiattem $wiata. To zgromadzenie, Ko$ciét nie zaistnial
wiec pdzniej, przypadkowo, ale zostal rozpoznany w wewnetrznej
teologii stworzenia. Prawde te poszerza i poglebia perspektywa
chrystologiczna, w ktdrej ,,historia — znowu w nawiazaniu do Starego
Testamentu - jest interpretowana jako dzieje milosci taczacej Boga

** Interesujgce wspomnienie o tematyce obrad soborowych biskupa M. Buch-
bergera zob. J. Ratzinger, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium”, jw., s. 1121.

315 Por. tamze, s. 1191.

*1¢ O stanowisku Ko$ciota Ewangelicko-Luteranskiego Niemiec zob. Wymiana
korespondencji miedzy biskupem Johannesem Hanselmannem i Josephem kardyna-
tem Ratzingerem zwigzanej z Listem do biskupow Kosciota katolickiego o niektérych

aspektach Kosciola pojetego jako Komunia ,,Communionis notio”, [w:] J. Ratzinger,
Koscidl. Pielgrzymujgca wspélnota wiary, jw., s. 221-230.
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z cztowiekiem. Bog znajduje sobie i przygotowuje oblubienice Syna
- jedyna oblubienice, ktdra jest jeden Kosciol. Na bazie stow Ksiegi
Rodzaju, méwiacej, ze mezczyzna i kobieta beda «dwoje w jednym
ciele» (Rdz 2, 24), obraz oblubienicy stopil si¢ z idea Kosciota jako
Ciala Chrystusa, ktdra ze swej strony znajduje sakramentalne zako-
twiczenie w poboznosci eucharystycznej. Chrystus i Kosciol beda
dwoje w jednym ciele ijednym Cialem, a w ten sposéb
Bog stanie sie wszystkim we wszystkich ™. Fakt pierw-
szenstwa ontologicznego Kosciota powszechnego wobec Kosciotow
lokalnych tkwi w istocie pism Pawlowych, Apokalipsie, a jest rozwijany
takze w teologii protestanckiej, czego przykladem moze by¢ wywaéd
dalekiego od stronniczosci wobec katolikéw Rudolfa Bultmanna®®.

Trudniejsza sprawg jest wykazanie czasowego pierwszenstwa
Kosciota powszechnego przed lokalnymi. Spore watpliwosci wobec
tego teologicznego zalozenia we wspomnianym liscie Kongregacji
Nauki Wiary zglosito wielu teologéw, a wsréd nich kardynal Walter
Kasper, obecny prezydent Rady ds. Popierania Jednosci Chrzesci-
jan®'®. Podwazyt on sposob, w jaki dokument Kongregacji postuzyt
sie¢ wnioskami z opisu zamieszczonego w Dziejach Apostolskich
o narodzeniu Kosciota w dniu Pie¢dziesigtnicy. WedlugJ. Ratzingera
uproscil on mysl listu moéwiacego o czasowym pierwszenstwie Ko-
$ciota powszechnego przed lokalnymi stwierdzeniem, ze jest to wlasna
konstrukcja ,,Lukasza, bo z historycznego punktu widzenia trzeba
przyjac raczej istnienie od samego poczatku wielu Kosciotéw — obok
Kosciota jerozolimskiego takze Kosciotléw na terenie Galilei”*?.
W. Kasper wyrazil tez podejrzenie co do mozliwosci teologicznego
uzasadnienia wspomnianej kwestii w slowach: ,,Formuta ta jest
problematyczna, jesli Kosciol powszechny utozsamia si¢ po prostu

317 Tenze, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium”, jw., s. 121.

318 Por, tamze, s. 120-122.

*1% Zob. oméwienie wzmiankowanej dysputy, toczonej m.in. na famach ,,Stimmen
der Zeit” (grudzien 2000) i ,Frankfurter Allgemeine Zeitung” (22.12.2000 i styczen
2001) pomiedzy J. Ratzingerem a W. Kasperem w: ,,Christ in der Gegenwart” 6/53.
Jahrgang (11.02.2001), 5. 43-44.

*20W. Kasper, Zur Theologie und Praxis des bischiflichen Amtes, [w:] W. Schreer,
G. Steins (wyd.), Auf neue Art Kirche sein. Festschrift fiir Bischof Homeyer, Miinchen
1999, . 44.
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z Kosciotem rzymskim, a de facto z papiezem i kurig rzymska. Jesli
tak jest, wtedy pisma Kongregacji Wiary nie mozna uwazac za pomoc
przy wyjasnieniu eklezjologii komunijnej; bedzie ono wtedy ozna-
czalo jej odrzucenie i probe restauracji rzymskiego centralizmu”**".
Jednym stowem tres¢ dyskutowanego pisma Kongregacji wedltug jego
krytykow oznacza cofniecie do przeszto$ci soborowego [Vaticanum
I1] ujecia Ko$ciota pojetego jako communio®**.

Zarzutow pojawilo sie sporo, i to powaznych. J. Ratzinger po-
czul sie zobowigzany do podniesienia ,,rzuconej rekawicy” i dania
odpowiedzi w duchu i tresci odpowiadajacej zamystowi zawartemu
w liscie Kongregacji. Przytoczonego tekstu z Dziejow Apostolskich
Kongregacja nie rozpatrywala historycznie, lecz postuzyta si¢ nim
jako wypowiedzig o charakterze teologicznym. Kos$ciél zaczal istnie¢
we wspolnocie stu dwudziestu wiernych, zgromadzonych wokét
Maryi i dwunastu, ktérzy nie byli cztonkami Kosciofa lokalnego,
lecz niosgcymi az po krance $wiata Dobrg Nowine apostotami®*’.
Dwunastu jest tutaj jedynym Izraelem Bozym (starym i nowym),
ktéry teraz obejmuje wszystkie narody i we wszystkich stanowi jeden
i ten sam lud Bozy. Dodatkowym argumentem za tg powszechno-
$cig jest przywolanie przez $§w. Lukasza grona pierwszych stuchaczy
skladajacego si¢ z dwunastu narodéw, powiekszonych o trzynasty
nardd, Rzymian, a takze fakt, ze ten pierwszy Kosciol przemawiat
wszystkimi jezykami. Sw. Lukasz nie odpowiadal na pytanie o kolej-
no$¢ i miejsce powstawania Kosciolow, lecz wskazal na wewnetrzny
poczatek Kosciota w czasie®**.

Zarzut, ze w liscie kongregacji Ko$ciét powszechny zostal utoz-
samiony z papiezem i kuria rzymska, a przez to powstaje zagrozenie
widmem restauracji teologii i mentalnosci sprzed Vaticanum II, jest

! Tamze, s. 44.

322 Por. tamze, s. 43.

32 Por. J. Ratzinger, Eklezjologia Konstytucji ,Lumen gentium”, jw., s. 122.

2% J. Ratzinger dodaje ugodowo, ze ,,by¢ moze nie nalezy przyklada¢ zbyt
wielkiej wagi do czasowego pierwszenstwa Kosciola powszechnego, ktére Lukasz
jednoznacznie stwierdza w swojej relacji. Istotne jest to, Ze z Dwunastu juz na samym
poczatku rodzi si¢ z Ducha Ko$écidt przeznaczony dla wszystkich narodéw, a stad
od pierwszego momentu jest on zdolny do wyrazenia si¢ we wszystkich kulturach
i tym samym moze istnie¢ jako jeden lud Bozy”, tamze, jw., s. 124.



114 3. Kosciét communio eucharistica

dla J. Ratzingera nieuzasadnionym przeskokiem interpretacyjnym
i $wiadectwem powiekszajacej si¢ u wielu teologéw niezdolnosci
dostrzezenia czego$ konkretnego w powszechnym, jednym, §wietym
i katolickim Kosciele, poza papiezem i kurig. Problem tkwi w bardzo
sptyconym odczytaniu eklezjologii Vaticanum II, na ktérym opiera si¢
analizowana tres¢ listu. Oparta na chrystologii i trynitologii soborowa
nauka o Kosciele zostala sprowadzona do opisu empirycznie dostrze-
galnej spofecznosci, gdzie teologiczna glebia znika z pola widzenia.
Na takiej podstawie nie da si¢ w zaden sposob odpowiedzie¢ na py-
tanie o sposob ontologicznego i czasowego pierwszenstwa Kosciota
powszechnego przed Ko$ciotami lokalnymi, ani tez powiedzie¢, czym
ten Kos$ciot powszechny jest. Tylko odczytanie eklezjologii Lumen
gentium w jej fundamencie trynitarnym realizujagcym si¢ w chrzcie,
przekazywanym stowie Bozym, Eucharystii i koniecznie zwigzanej
z nig postugi kaplanskiej (biskup i kaptan) tworzy wlasciwy obraz
empirycznie uchwytnego Kosciola powszechnego, realizujacego
sie w Kosciofach lokalnych, skupionych na jednej Ewangelii Jezusa

Chrystusa, wokot ktorej wszystko musi sie w nim obracac¢®®®.

2% Obszerniejsza analiza wywodu J. Ratzingera tamze, s. 125nn. Jako uzupel-
nienie tych rozwazan moze postuzy¢, wprawdzie wydana przed wspomnianym
nadzwyczajnym synodem z 1985 r. i przed wspomnianym listem Kongregacji Nauki
Wiary, znakomita analiza H. de Lubaca z 1971 r., wydana po polsku pt. Koscioty
partykularne w Kosciele powszechnym, tl. M. Spyra, Krakéw 2004.
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Mysl teologiczna, a w tym szczegdlnie eklezjologiczna J. Ratzingera
jest od samego poczatku naznaczona nachyleniem ekumenicznym®*°.
Nie jest to tylko wynik doswiadczenia podzialu chrzescijanistwa
na terenie jego rodzinnego kraju, Niemiec, popularnie nazywanego
ojczyzna Reformacji, obcigzonego nadto wielowiekowy tradycja
nieufnosci, nienawisci (wojny religijne) i rywalizacji o wptywy, takze
polityczne. Swiadomos¢ tej historii i jej dziedzictwa jest z pewnoscia
czynnikiem mobilizujagcym, poczawszy od zadania, jakim jest sprawa
tzw. oczyszczenia pamieci, poprzez wieloraki nieustanny wysilek
stuzacy zblizeniu podzielonych wyznawcow Jezusa Chrystusa®?’.
Powodem jego zaangazowania si¢ w to dzielo jest nade wszystko jego
tak uporczywie powtarzana prawda o Kosciele jako communio, ktérego
zrédfem i nieustannym spoiwem jest przynaglenie ptynace z gloszo-
nego slowa Bozego, z laski sakramentu chrztu i zwigzanego z nim
Credo i komunijna jedno$¢ zakorzeniona we wspdlnej Eucharystii.

*2¢ Do wazniejszych jego rozwazan ekumenicznych mozna zaliczy¢ teksty za-
mieszczone w: Theologische Prinzipienlehre, jw.; Kirche, Okumene und Politik, jw
Kosciél. Pielgrzymujgca wspolnota wiary, jw. (tu szczegolnie Wymiana korespondencji
miedzy metropolitqg Damaskinosem i Josephem kardynatem Ratzingerem na temat
Deklaracji Kongregacji Nauki Wiary ,Dominus Jezus” oraz Informacji Kongregacji
Nauki wiary ,,Koscioly siostrzane”, s. 197-220; Wymiana korespondencji miedzy
biskupem Johannesem Hanselmannem i Josephem kardynatem Ratzingerem zwig-
zanej z Listem do biskupéw Kosciota katolickiego o niektérych aspektach Kosciola
pojetego jako Komunia ,,Communionis notio”, s. 221-230; Aktualna sytuacja ruchu
ekumenicznego, s. 231-246).

327 Por. tenze, Reinigung des Geddchtnisses, [w:] Vom Wiederauffinden der Mitte,
jw., 8.1951; tenze, Raport o stanie wiary. Rozmowa Vittorio Messori’ego przeprowadzona
w1984 roku z ks. kardynatem Josephem Ratzingerem - prefektem Kongregacji Nauki
Wiary - obecnym papiezem Benedyktem X VI, tt. Z. Oryszyn, Marki 2005, s. 139nn.
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Pomijajac dokladniejszg analiz¢ jego tekstow o charakterze ekume-
nicznym, nalezy zatrzymac si¢ nad tym, co sam nazywa szkodliwym
dla poszukiwania jednosci. Jest to tzw. Muf3, powodujacy naciski tak
ze strony katolickiej, jak i niekatolickiej do nadania szybszego biegu
temu procesowi dochodzenia do uzgodnien, a w konicu do wzajemnej
akceptacji w jednej wspdlnocie wiary, sakramentéw i postugiwania.
Wspdlne poszukiwanie prawdy wymaga spokoju, wzajemnego respektu
i jeszcze wiekszej milosci, aby nastepowalo wzajemne zblizanie si¢
i nieustanna wdzieczno$¢ za otrzymane juz zrozumienie jednoéci**®.
Systematycznie zbierajac mysli J. Ratzingera zwigzane z ekumenizmem,
mozna wskaza¢ na kilka jego podstawowych zagadnien®*. Aby moc
w jakikolwiek sposéb prognozowac przysztos¢ ekumenizmu, nalezy
przyjrzec sie najpierw podstawowym typom koscielnych podzialow,

jakie miaty miejsce w historii**°.

4.1. ,Modele” podzialow Kosciota

Pierwszy istotny podzial zwigzany byl z definicja fundamentalnej
prawdy chrystologicznej, sformulowang na soborze w Chalcedonie
(451), ktdrej nie przyjelo, pozostajac na bazie wyznania nicejskiego,
kilka Kosciotéw Wschodu. Mimo znanych dzisiaj lepiej okolicznosci
i przyczyn tego podziatu, zawsze nalezy mie¢ na uwadze, ze gdzie nie
ma pelnej jednosci w wyznaniu Chrystusa, nie jest mozliwa jednos¢
w sakramencie Jego obecnosci (Eucharystii), a przez to Cialo Pana
jest podzielone. Jednakze fakt jednosci na fundamencie wyznania
nicejskiego stwarza wielka szanse zblizenia i lepszego zrozumienia
obu stron. A wspélnym fundamentem jest prawda o powstaniu Ko-
$ciota ze stowa Jezusa i apostotow: Koscidt jest wigc, jak to podkresla
Pismo Swiete, naczyniem stowa w fundamentalnej, wlasciwej i nie-

%28 Por. tenze, Zum Fortgang der Okumene. Ein Brief an die Theologische Quar-
talschrift, [w:] tegoz, Kirche, Okumene und Politik, jw., 8. 133.

2 Za S. O. Hornem, Einfiihrung, [w:] J. Ratzinger, Vom Wiederauffinden der
Mitte, jw., s. 175-214.

3% Por. Bardzo naglo$nione wystapienie J. Ratzingera w Grazu w 1976 r.: Prog-
nosen fiir die Zukunft des Okumenismus, ,,Okumenisches Forum. Grazer Hefte fiir
konkrete Okumene” 1 (1977), s. 31-41.
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znieksztalconej podstawowej formie, w jakiej rozwinelo sie do Nicei
(325). A do tej fundamentalnej formy nalezy, ze to biskupi na mocy
swoich sakramentalnych $wigcen, tj. przez przyjecie koscielnego
przekazywania uciele$niaja (Swiadoma juz od II wieku successio
apostolica) jednos¢ Kosciota z jego apostolskim poczatkiem. I cho¢
formuta chalcedonska nie znalazta akceptacji u wszystkich, to jednakze
nie zostala zniszczona strukturalna jednos¢ chrzescijan®.

Inny charakter (typ) podziatu w Ko$ciele ma tzw. schizma wschodnia.
Nalezy widzie¢ jg tak w poprzedzajacych ja procesach teologiczno-
-spofecznych, jak tez i po jej zaistnieniu w rozwoju mysli katolickiej
na temat prymatu, ktérej finatem byl dogmat papieski z 1870 r. Ko-
$ciol wschodni zarzuca biskupowi Rzymu, ze przejal ide¢ monarchii,
ktdra przeciez nie jest sakramentem, tylko problemem prawnym, i ze
ta idea monarchii zostala postawiona ponad sakramentalng wiezia
nastepcow apostotdéw. Papiestwo nie jest sakramentem, tylko pewnym
stanowiskiem prawnym, ktére postawilo si¢ ponad sakramentalny
porzadek. Kosciol katolicki moze by¢ widziany z tej perspektywy
jako centralistycznie zorganizowany monolit, w ktérym prawne idee
»doskonatego spolfeczenstwa” zniszczyly ide¢ apostolskiego nastep-
stwa w spotecznosci chrzescijanskiej. Z drugiej strony ,,barykady”, tj.
ze strony Ko$ciota katolickiego formulowano nie mniej ostre zarzuty
wobec Wschodu - poruszono cho¢by sprawe warunkow wiasciwej
przynaleznosci do Kosciola jako wspdlnoty zbawienia, niewlasciwej
interpretacji stosunku pomiedzy porzadkiem sakramentalnym a praw-
nym na Zachodzie i niewlasciwego pojmowania prymacjalnych stéw
Jezusa do Piotra. Nadto w dotychczasowych kontaktach pomiedzy
obu Kosciotami nie byly podjete pierwszorzedne sprawy. J. Ratzinger
wskazal jednoznacznie, ze najpierw w kontaktach ekumenicznych
Zachodu ze Wschodem nalezy si¢ koncentrowa¢ na modelu jedno-
$ci pomiedzy nimi z czaséw pierwszego tysiaclecia chrzescijanstwa.
Nadto ,jezeli Zachéd wykazuje Wschodowi bledne ujmowanie
urzedu Piotra, to musi jednak przyznac, ze w Kosciele Wschodu jest
nieprzerwanie zachowany i zywy w tres¢ ksztalt Kosciola ojcow.

331 por. tenze, Prognosen fiir die Zukunft, [w:] tegoz, Vom Wiederauffinden der
Mitte, jw., s. 181n.
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Jezeli za§ Wschod krytykuje istnienie na Zachodzie urzedu Piotra
i jego roszczenia, to przeciez i dla niego musi pozosta¢ bezspornym
faktem, ze w Rzymie istnieje nie inny Kosciét jak ten w pierwszym
tysiacleciu, w czasie kiedy byt jeden Ko$ciét i sprawowano wspdlna
Eucharysti¢”**.

Z reformacja Marcina Lutra wigze si¢ calkowicie inny typ po-
dziatu Kosciota, ktorego teologiczne korzenie siegaja §w. Augusty-
na. Spor pomiedzy donatystami a katolikami spowodowal, ze ten
wielki nauczyciel Kosciota z Hippony dokonat wyrazniejszego niz
dotychczas rozroznienia pomiedzy teologiczng wielkoscig Kosciota
jako rzeczywisto$cia zbawczg a empirycznie istniejagcym Kosciofem:
wielu cztonkow Kosciota, cho¢ jest wewnatrz, jest de facto poza nim;
wielu pozostaje na zewnatrz, chociaz wydaja si¢ by¢ wewnatrz. Wia-
sciwy Kosciot to liczba przeznaczonych (predestynowanych), ktora
z jednej strony przekracza widzialny Kosciol, podczas gdy z drugiej
strony wielu odrzuconych jest zakorzenionych w jego wnetrzu. Mys$l
ta u Augustyna nie rzutowala w zadnej mierze na niedocenianie
przez niego sakramentalnej i apostolskiej struktury Kosciota i jego
przekazu. Jednakze od Wielkiej Schizmy Zachodniej XIV i XV
wieku idea ta zaczynala przybierac realne ksztalty, ktérych skutkow
nikt dotad nie przewidywal. W czasie pierwszej polowy XVI wieku
Koscidt podzielit si¢ na dwa lub trzy wzajemnie ekskomunikujace
sie odlamy - trudno bylo takze wielu katolikom stwierdzi¢, czy
nie sg przez papieza ekskomunikowani i ktéra ze stron miata racje.
Kosciét w swojej obiektywnej postaci stal si¢ niewiarygodny jako
pewnik zbawienia. Wlasciwego Kosciola, wlasciwego obywatelstwa
zbawienia musiano szukac poza instytucjg. Na tej podstawie mozna
przyjac, ze Luter w tym zderzeniu pomigdzy poszukiwaniem wlasnego
zbawienia a ko$cielnym przekazem doswiadczyl Kosciota nie jako
gwaranta, ale jako przeciwnika zbawienia. Pojecie Kosciola zostato
jednostronnie wycofane we wspdlnote wiadoma samemu tylko Bogu.
Wielkokoscielna wspdlnota nie jest jako taka nosicielkg pozytywnie

32 Tamze, s. 184; por. Wymiana korespondenciji pomigdzy metropolitqg Dama-
skinosem i Josephem kardynatem Ratzingerem na temat Deklaracji Kongregacji
Nauki Wiary ,,Dominus Jesus“ oraz Informacji Kongregacji Nauki Wiary ,,Koscioly
siostrzane”, [w:] J. Ratzinger, Koscidl. Pielgrzymujgca wspdlnota wiary, jw., s.197-220.
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waznej teologicznej treéci. Zas zewnetrzna ko$cielna organizacja
ma pochodzenie polityczne, a wigc jej duchowa wielkos¢ i tak nie
istnieje. U Lutra egzystuje wprawdzie pewna tre$ciowa wspoélnota
z pierwotnym Kosciolem, jak to wynika z powaznie przyjmowanych
pism wyznaniowych. Jednakze jej koscielne zakotwiczenie i wigzaca
sie z tym takze pelnia wladzy pozostaja blizej nieokreslone. J. Ratzin-
ger zauwaza tez z optymizmem, ze w historii rozwoju reformacyjnej
wspolnoty odnowilo sie wiele istotnych spraw, ktére zostaly na po-
czatku zgubione lub odrzucone®>.

Relacje ekumeniczne z anglikanami, uwazanymi za Bridge-Church,
Kosciot-pomost pomiedzy katolikami a protestantami, ulegaja nieustan-
nym zmianom. Po optymizmie ekumenicznym z konca XIX wieku,
zaznaczonym istotnym zblizeniem w kwestiach Autorytetu, Tradycji,
sakramentu Eucharystii i kaplanistwa, a takze po obiecujacych rozmo-
wach z poczatku lat 8o. XX wieku nastapil widoczny zastdj. Niewiele
konkretéw przyniosto medialnie wyeksponowane spotkanie papieza
Jana Pawta II z arcybiskupem Canterbury lordem Robertem Runcie
29 maja 1982 r., z wezwaniem do ustanowienia nowej miedzynarodowej
komisji miedzykonfesyjnej do zbadania réznic w nauce i w pogladach
na ko$cielny urzad***. W swoich propozycjach dotyczgcych omawianej
kwestii J. Ratzinger wskazal na konieczno$¢ zachowania réwnowagi
pomiedzy nadzieja a realizmem sytuacji, w jakiej staja naprzeciw
siebie Koscioty katolicki i anglikanski. Nalezy przypomnie¢ calg
zlozonos¢ anglikanizmu, zaleznego w istotnych sprawach od wladzy
$wieckiej**, a obecnie w wielu sprawach oddalajacego sie od zasad
wspoluznawanych dotad z katolikami, jak w sprawach powtérnego
malzenstwa, kaptanstwa kobiet i innych zagadnien natury moralne;j.
Decyzje te oddalaja anglikanéw takze od prawostawnych, ktorzy

***J. Ratzinger, Prognosen fiir die Zukunft, jw., s.185n; por. tenze, Luther und die
Einheit der Kirchen. Ein Gesprich mit der Internationalen Katholischen Zeitschrift
»Communio”, [w:] tegoz, Kirche, Okumene und Politik, jw., 8. 97-127; Wymiana ko-
respondenciji miedzy biskupem Johannesem Hanselmannem i Josephem kardynatem
Ratzingerem zwigzanej z Listem do biskupow Kosciota katolickiego o niektorych
aspektach Kosciola pojetego jako Komunia ,,Communionis notio”, jw., s. 221-230.

*** Por. tenze, Probleme und Hoffnungen des anglikanisch-katholischen Dialogs,

[w:] tegoz, Kirche, Okumene und Politik, jw., s. 86.
335 Por. tamze, s. 68n.
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w tych sprawach podzielaja w zasadzie punkt widzenia katolikow.
W rozmowach ekumenicznych musi si¢ postawi¢ na zasade jednosci
Pisma Swietego i Tradycji. Kazda, nawet najpigkniejsza nadzieja, nosi
w sobie niebezpieczenstwo. Pozostanie tylko nadzieja, jesli nie odwa-
zymy si¢ wskazac na cala ztozonos¢ problematyki tak doktrynalnej,
jak i moralnej w relacjach ekumenicznych®°.

4.2. Pytanie o klasyczny model ekumenii

Problematyka podziatéw w Kosciele i wysitkéw ekumenicznych
znalazlta swoje odzwierciedlenie w literze i duchu Vaticanum II,
atakze w jego recepcji w nastepnych dziesig¢cioleciach. Jako nierealne
szybko wypadly z obiegu zainteresowan oczekiwania rychlej peinej
jednosci eucharystycznej z Kosciotem prawostawnym. Tym bardziej
- mimo podjecia intensywnych rozmoéw zakonczonych wieloma do-
kumentami zawierajacymi konsensus w roznych kwestiach — sprawa
jednosci ze wspolnotami chrzescijaniskimi pochodzacymi z reformacji
pozostata daleka od przewidywanych owocow?*”. Jak przedstawia sie
wiec mozliwa droga ekumenizmu? Zdecydowanie na pierwszy plan
nie nalezy wysuwa¢ maksymalistycznych zadan z ktorejkolwiek strony
dialogu na rzecz jednosci chrzescijan, gdyz prowadzi to do dalszej
sztywnosci i staje si¢ zarodem nowych zarzutéw, ktérych wspdlnym
akcentem mialoby by¢ proste nawrécenie si¢ do stawiajacej swoje
zadania strony>*®.

Sprawy podziatu chrzedcijanistwa nie rozwiaze entuzjastycznie
postulowany przez niektorych koscielny parlament, jakis ,,rzeczywi-
sty ekumeniczny sobor”, ktoéry moglby wykazac tylko niemozliwosé
pojednania. J. Ratzinger nie pozostaje na plaszczyznie tylko histo-
ryczno-teologicznych teoretycznych rozwazan. Jednos¢ Koséciota

*3¢ Por. tenze, Raport o stanie wiary, jw., s. 145n; tenze, Probleme und Hoffnungen
des anglikanisch-katholischen Dialogs, jw., s. 67-96.

7 Por. tenze, Aktualna sytuacja ruchu ekumenicznego, jw., s. 231; tenze, Bég
i Swiat. Z kardynatem Josephem Ratzingerem (Benedyktem XVI) rozmawia Peter
Seewald, przekt. G. Sowinski, Krakéw 2005, s. 415n.

3% J. Ratzinger w wielkim skrdcie przytacza tre$¢ tych maksymalistycznych

roszczen stron dialogu ekumenicznego: katolikéw, prawostawnych, jak i chrzescijan
reformowanych, por. tenze, Prognosen fiir die Zukunft, jw., s. 186.
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nie jest sprawg polityczng, ktéra by mozna rozwigza¢ na drodze
kompromiséw, wywazania przewidywalnych i mozliwych spraw i ich
wzajemnego uzgadniania®*’. Lata po Vaticanum II bedg z pewnoscia
oceniane jako bogate w spotkania ekumeniczne. Nie uniknie si¢ jednak
pytania, dlaczego pomimo wszystkich ich pozytywnych osiagniec nie
przyniosty konkretnego sukcesu w jakiej$ formie odzyskanej jednosci.
Nadto wiele zmienilo si¢ rowniez w samych Kosciotach i ich postawie
wobec jednosci chrzescijan, co nalezy nieustannie uwzglednia¢®*°.
W miedzyczasie na czolo zaczal si¢ wysuwac nowy paradygmat
ekumeniczny, ktéry moglby by¢ rozpatrywany nie tylko w wewnatrz-
chrzescijanskiej, ale w ogolno$wiatowej perspektywie, a tym samym
siegac poza kwestie teologiczne. Jednoznaczne pojecia chrzescijanskie:
prawda, sprawiedliwo$¢, czlowieczenstwo, probuje stosowac sie w liczbie
mnogiej: prawdy, cztowieczenstwa, sprawiedliwosci. Proby te mozna
by skwitowa¢ prostymi pytaniami: ,,Czy nie istnieje juz zaden wspdlny
miernik tego, co ludzkie? [...] czy to, co jeden uwaza za sprawiedliwe,
moze drugiemu wydawac sie niesprawiedliwoscig? [...] Czy moze dla
jednego by¢ prawda to, co dla drugiego nie jest? Czy prawda nie jest
niepodzielna?”**! I cho¢ zado$¢uczynienie wymogom prawdy w eku-
menizmie okazuje si¢ niezmiernie trudne, to nie mozna - dlatego tylko,
ze nietatwo dojs¢ do konsensu — odwrocic relacji pomiedzy prawda
a konsensem, czego wynikiem jest stwierdzenie: prawdziwe jest to,
co zostalo wspdlnie uzgodnione i przyjete. Tym samym zostataby
odwrdcona relacja pomiedzy prawda a praxis. Miernikiem prawdy
stalaby sie obecnie uznawana i faworyzowana praxis przekraczajaca
granice wyznan i stajaca sie ekumenizmem religii, a takze i w szerszej
perspektywie kultur**?. Warto$¢ chrzeécijanistwa i jego prawdziwosé

339 Por. tamze, s. 186n.

349 Por. tenze, Raport o stanie wiary, jw., s. 142.

**! Tenze, Aktualna sytuacja ruchu ekumenicznego, jw., s. 237; J. Ratzinger od-
rzuca tez propozycje budowy ,$wiatowego etosu”, sformulowanego przez Hansa
Kiinga, widzac w nim ryzyko samobdjczego kompromisu, por. Wiara, prawda,
tolerancja, jw., s. 200; tenze, Wielo$¢ religii i jedno Przymierze, przel. E. Pieciul,
Poznan 2004, s. 94n.

*#2 Niebezpieczenstwa wynikajace z zacierania roznic religijnych i zastepowanie
ich jakims$ gltebokim sensem filozoficznym prowadza jeszcze do wigkszego zamie-
szania, bo na tle moralnym i etycznym, co stwarza okazje do nowych podzialéw,
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- podobnie jak innych religii - nalezaloby ocenia¢ wedlug jego wkladu
w tak wielkie $wiatowe cele jak ochrona srodowiska, sprawiedliwos¢
czy pokéj. Taki paradygmat ekumenizmu jest istotowo sprzeczny
z wiarg Kosciota, ale takze utopijny w samym zaltozeniu. Jesli prawda
Kosciota jest jego Credo, to taki konsens, oznaczajacy, ze trescig jego
wiary bytoby wspdlne uzgodnienie, zaprzeczalby samej naturze wy-
znania wiary>*’. Jednakze i te trudno$ci we wprowadzaniu jednosci
Kosciota, czesto wydajace si¢ nieprzezwyciezalne, nalezy pozytywnie
wykorzysta¢ jako nauke cierpliwosci, okazje do rachunku sumienia
i wzajemnego uczenia si¢ odmiennosci jako wzbogacania oraz jako
ochrone przed zawezong jednostronnoscia. Zas pytanie o praxis po-
winno si¢ zakorzeni¢ w najbardziej istotnym elemencie Objawienia
chrzescijanskiego, jakim jest wedlug stow Jezusa podwdjne przy-
kazanie milosci Boga i blizniego (por. Mt 22, 40), co Pawel wyraza
stwierdzeniem, Ze ,,milos$¢ jest doskonalym wypelnieniem prawa”
(Rz 13, 10). Ekumenia nie jest bowiem sprawg waskiej grupy specja-
listow, ale wszystkich chrzescijan, ktérzy swoje swiadectwo buduja
na wspdlnej wierze i na zakorzenieniu swego zycia w centrum, jakim

jest przykazanie mito$ci®*.

jak tez wzrostu tendencji sekciarskich i synkretystycznych, ktérych nie da sie
w zaden sposéb zintegrowa¢ w jednym wspolnym etosie, por. tenze, Aktualna
sytuacja, jw., 8. 240n.

*#3 ], Ratzinger pyta: ,,Jezeli sprawiedliwo$¢ rozmywa sie w réznych sprawie-
dliwosciach, jesli o tym wszystkim mozna moéwic tylko w liczbie mnogiej, ktorej
nie da sie juz sprowadzi¢ do pojedynczej, wtedy wszystkie te pojecia tracg jakakol-
wiek treé¢. Z koniecznosci niemal przechwytuja je partie i panujace ideologie. Nie
ma etosu bez logosu - taka wlaénie lekcje powinni$my wyciagna¢ z upadku $wiata
socjalizmu” - tamze, s. 239.

*44 Wrtaénie to centrum powinno by¢ owa niekwestionowang przez zadng
ze stron formula ekumeniczng. Najpilniejszym zadaniem dialogu ekumenicznego
jest zatem znalezienie odpowiedzi na pytanie, co w tej chwili konkretnie oznacza
przykazanie miloéci. Tak rozumianego ekumenizmu praktycznego domaga sie nie
tylko duch naszych czaséw, ale stowa samego Pisma Swietego. Mozna przypusz-
czaé, ze stanowcza wola okazywania postuszenstwa przykazaniu miloéci bedzie
stopniowo oczyszczaé nasza wiare i dopomaga¢ nam w odréznianiu istoty rzeczy
od spraw nieistotnych, tamze, jw., s. 240.
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4.3. Ekumenia katolicka

W dialogu ekumenicznym z Ko$ciolami niekatolickimi i ze wspol-
notami chrzescijanskimi, zwlaszcza wyrostymi z Reformacji, nalezy
dokonywac istotnego rozréznienia zgodnie z naturg ich stanowiska
wobec Kosciota katolickiego, jak i wtasnej samo$wiadomosci koscielne;.
Tak czyni to tez J. Ratzinger, eksplikujac do tego odpowiednie roz-
wazania, co mogloby stanowic osobny i obszerny temat rozwazan®*°.
Jego osobistym wielkim wkladem w odkrywanie podstawowych
fundamentéw dialogu ekumenicznego dla wszystkich chrzescijan
s3 pytania o wiare w jej wymiarze koscielnym. W ekumenii rozchodzi
sie nade wszystko o jednos¢ w wierze, to znaczy o pytanie o prawde,
ktdra nie moze by¢ nigdy przedmiotem politycznej gry. ,Dopdkiijak
dalece maksymalne rozwigzanie bedzie z konieczno$ci widziane jako
wymaganie prawdy jako takiej, dopéty i tak daleko nie bedzie innej
drogi, jak tylko pokorna troska o nawrdcenie aktualnego partnera”
346. A to nawrdcenie moze sie dokonaé we wspolnym odnalezieniu
tych samych tresci wiary. Vaticanum II przypomnial, ze Ko$ciot
w pierwszym rzedzie zbudowany jest na wyznaniu wiary i sakramen-
tach. Opierajac si¢ na tej przeslance, nalezalo szuka¢ porozumienia
nie tylko z prawostawnymi, ale tez ze znaczng czgscig chrzescijan
pochodzgcych z Reformacji*?’. Zatozenie to owocuje daleko idgcymi
wnioskami historiozbawczymi, a takze pastoralnymi, posrod ktérych
jest przypomnienie, ze Ko$ciol jest czyms wiecej niz tylko produk-
tem celowego ludzkiego dziatania i historycznego rozwoju. Kosciot
bowiem stwarza obszar realnego spotkania na tym $wiecie Boga

** Por. tenze, Prognosen fiir die Zukunft des Okumenismus, jw., zwlaszcza aka-
pit Zur Frage der Wiedervereinigung zwischen Ost und West, s. 187-190 i Zur Frage
der katholisch-protestantischen Okumene, s. 190-194. Doda¢ nalezy takze: tenze,
Kosciot. Pielgrzymujgca wspélnota wiary, jw., (szczegdlnie Wymiana korespondencji
miedzy metropolitqg Damaskinosem i Josephem kardynatem Ratzingerem na temat
Deklaracji Kongregacji Nauki Wiary ,,Dominus Jezus” oraz Informacji Kongregacji
Nauki wiary ,,KoScioly siostrzane”, s. 197-220; Wymiana korespondenciji miedzy bi-
skupem Johannesem Hanselmannem i Josephem kardynatem Ratzingerem zwigzanej
z Listem do biskupow Kosciota katolickiego o niektorych aspektach Kosciota pojetego
jako Komunia ,,Communionis notio”, s. 221-230.

3¢ Tenze, Prognosen fiir die Zukunft, jw., s. 187.
**7 Por. tenze, Aktualna sytuacja, jw., s. 232.
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z czlowiekiem, jak tez i jednostek pomiedzy soba, stwarzajac nowe
relacje, ktére czynig z niego nowa rodzine. Rysa podziatu pojawia
sie w Kosciele wtedy, kiedy nastepuje niezgoda w wyznawaniu wiary
i sprawowaniu sakramentéw. Wszystkie inne motywy podzialu nie
sg istotne, sg catkiem drugorzedne®*®.

Tak okreslony problem istoty podzialu w Kosciele postawil przed
ekumenizmem dwa zadania. Musi on najpierw wyraznie rozrézni¢
czysto ludzkie czynniki podziatéow od podziatéw teologicznych®*’,
nastepnie za$ zastanowic sie, co jest w ekumenizmie najwazniejsze, tj.
nad podziatami w samym wyznaniu wiary i sakramentach**°. Mimo
ze wszystkie opcje chrzescijanstwa odmawiaja to samo wyznanie
wiary, to jednak wszystkie podzialy miedzy nimi wskazuja na wiare
jako czynnik dzielacy. ,,Przypadki najgtebszych podzialow pojawiaja
sie tam w pierwszym rzedzie, gdzie jeden lub wielu partneréw [dia-
logu ekumenicznego] jest pewnych, Ze nie bronig wtasnych idei, lecz
opowiadajg si¢ za tym, co otrzymali z Objawienia i dlatego nie moga
tym manipulowac [...]. Dialog ma wtedy na celu zdanie sobie sprawy
z istotnej zgodnosci pozornie sprzecznych ze sobg pozycji i odrzucenie
przy tym tego wszystkiego, co jest tylko nalecialoscig rozwoju okre-
slonej kultury. Tego rodzaju dialog stawia wszystkim uczestnikom
nadzwyczaj wysokie wymagania [...]. Tu apeluje si¢ do najgtebszych
pokladéw sumienia uczestnikéw. Kazdy musi pochyli¢ glowe przed
tym, co od nas nie zalezy: po pierwsze, przed tym, w czym on sam
rozpoznal stowo Boga; po drugie, musi takze uszanowa¢ sumienie

*#% . Ratzinger mowi wprost: ,wszystkie inne réznice wlasciwie sie nie licza,
mozna ich nie bra¢ pod uwage, gdyz nie powoduja istotnego podziatu w Kosciele”,
tamze, s. 233.

32 Wtasnie czysto ludzkie roztamy chetnie nadajg sobie range czego$ istot-
nego, przybieraja jego maske: to, co ludzkie, produkty naszych poczynan, bywa
podawane za Boskie. Szerzy si¢ ukryta diwinizacja swojej wlasnosci, bedaca statg
pokusa czlowieka. W znacznej czeéci podziatow Kosciota taka diwinizacja i sa-
moafirmacja okreélonych ludzkich form odgrywata wazna role [...]. Okazuje sie,
ze odmiennoéci wcale nie muszg si¢ usuwaé — pod warunkiem, ze nie narusza si¢
istota Kosciofa [...]. Trzeba [...] si¢ uczy¢ takiej tolerancji wobec drugiego, ktéra
opiera si¢ nie na obojetnoéci wobec prawdy, lecz na odréznianiu prawdy od czysto
ludzkich tradycji” - tamze, s. 233.

350 Por. tamze, S. 234.
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drugiego, ktéry nie moze zgodzic si¢ z jego wiarg [...]. Cel ostateczny
stanowi wspdlnota w wierze. A poniewaz wiara nie jest zwyklym
przyzwoleniem ludzkiego myslenia, lecz stanowi owoc daru, w kon-
sekwencji takze ta wspdlnota nie moze by¢ wynikiem ludzkiego
myslenia, lecz pojawia si¢ jako dar. Poniewaz celem jest tu prawidlowe
poznanie sfowa Bozego i odrdznienie go od stéw ludzkich, dlatego
Boga nie mozna tu odsung¢ poza nawias™**.

Ekumeniczne wysitki spotykaja sie wcigz z pytaniami: co bedzie,
jesliitak do tej upragnionej jednosci nie dojdzie? Jaki teologiczny sens
ma istniejacy obecnie podzial? . Ratzinger przyznaje, ze pochodzace
zludzkich dzialan przyczyny nalezy usuwac przez pokute i nawréce-
nie, ale tez, ze kryje sie w nich jakie$ Boze wskazanie na oczyszczenie
i wyprobowania (,,musza by¢ wsrod was rozdarcia, zeby si¢ okazalo,
ktérzy s3 wyprébowani” - 1 Kor 11, 19). Uznaje za fortunng i godna
podjecia propozycje zgtoszong przez protestanta O. Cullmanna®*?,
ktérej istotnym elementem jest obustronne zaakceptowanie sytuacji
podziatu z przyjeciem hasel: jednos$¢ przez odmiennos¢, jednos¢
w odmiennoéci, odmienno$¢ pojednanych®”.

Czy jest wiec jakis$ katolicki model ekumenizmu? Wiara i sakrament
muszg pozosta¢ konstytutywnymi elementami Kosciota. Ekumenizm
jest w pierwszym rzedzie poszukiwaniem jednosci w wierze, ktdrej
towarzyszy jedno$¢ w dziataniu. Jednakze w obliczu doznanych juz
rozczarowan co do planowanych efektéw w zblizaniu chrzescijan
do jednos$ci uwidocznila si¢ pochopnos¢ ludzkich przewidywan.
Koscidt tworzg nie sami ludzie, ale nade wszystko Jezus Chrystus
- w stowie i sakramencie; trwale jest tylko to, co pochodzi od Niego.

**! Tamze, s. 234-235. Przytoczone tutaj racje sprawialy, ze od tej strony znajacy
problematyke ekumenizmu wskazywali na wigkszg cierpliwos¢ i spowolnienie (eine
Art von Stillstand), dla jej oczyszczenia i poglebienia. Jednakze spodziewajacy si¢
szybkich efektow zjednoczeniowych czuli si¢ zawiedzeni i zaczeli podejmowac
réznorodne inicjatywy oddolne, tzw. Basisokumene, zwiazane z krytyka hierarchii,
co wpisywalo si¢ wlinie konfliktu Basiskirche przeciw Amtskirche, por. tenze, Kirche,
Okumene und Politik, jw., s. 128n. J. Ratzinger wspomina tez o swoim sprzeciwie
wobec z gruntu falszywego projektu teologéw Friesa i Rahnera, tamze, s. 130.

**2 Por. O. Cullmann, Einheit un Vielfalt, Tiibingen*1990.

33 Por. J. Ratzinger, Kirche, Okumene und Politik, jw., s. 131n; tenze, Aktualna
sytuacja, jw., s. 236.
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Za$ formom wypracowanym przez cztowieka nie nalezy nigdy dawa¢
warto$ci absolutnej. Otwarcie si¢ na to, co wspolne i istotne, pomoze
zadzierzgna¢ ,,powigzania ukosne, faczace ze sobg analogiczne kon-
strukcje poszczegolnych Kosciolow i wspolnot, jak to sie obecnie dzieje
na przyklad w ruchu focolarini albo w relacjach miedzy bractwami
ewangelickimi i katolickimi wspdlnotami zakonnymi”***, Podstawo-
wa cecha ludzi zaangazowanych w ekumenizm bedzie cnota trwania
na etapie samych poszukiwan, w §wiadomosci, ze samo szukanie
jest znajdowaniem, co przypomniat w komentarzu do stéw Psalmu
104, 3: »Szukajcie zawsze Jego oblicza” §w. Augustyn, ze szukanie
nie skonczy sie takze w wiecznosci, bo milos¢ Nieskonczonego jest
wiecznym szukaniem i odkrywaniem®®. A to poszukiwanie bedzie
oznaczalo wzrastanie w wierze jako procesie wychowywania do mi-
tosci, do szacunku dla wiary drugiego®°.

4.4. Eschatologiczna wizja jednosci
i pokoju Kosciota i ludzkosci

Posrod tematéw ekumenicznych przewija si¢ tez pytanie o ksztalt
ostatecznej jednosci Kosciola i ludzkosci, a w tym o sposob przezwy-
cigzenia podzialéw i ustanowienia trwalego i sprawiedliwego pokoju.
Rodzaje odpowiedzi na te pytania moga by¢ istotne dla sposobu
podejmowania dialogu ekumenicznego. Tylko nadzieja na peina
jedno$¢, na pojednanie w wieloéci na fundamencie jednej prawdy
moze uczynic¢ sensownym zaangazowanie ekumeniczne. J. Ratzinger
positkuje si¢ w wyjasnianiu tych spraw propozycjami z réznych czasow
Ko$ciola. Jedna z nich sformutowat kardynal Mikotaj z Kuzy (1 1461)
w swoim dziele De pace fidei**’. Postawil tam — w reakcji na zdoby-
cie Konstantynopola przez Turkéw w 1453 r. — pytanie o przyczyne
wojen pomiedzy ludzmi i wojen pomiedzy religiami. Zauwazyl,
ze pokdj swiatowy i pokdj religijny sa ze soba Scisle zwigzane. Roz-
wigzanie podal w stworzonej przez siebie utopijnej sytuacji, ktéra

*3* Tenze, Aktualna sytuacja, jw., s. 243-244.

355 Por. tamze, S. 242.

356 Por. tamze, S. 244.
%7 Por. tenze, Wielo$¢ religii i jedno Przymierze, jw., s. 89n.
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zastosowana praktycznie moglaby wedlug niego stuzy¢ pokojowi
w konkretny sposdb. Otéz Chrystus jako Logos $wiata w obliczu
niedajacego si¢ znies¢ zgorszenia wielosci roznych religii na ziemi
(réznych, a wiec niezdolnych do jednosci i pokoju), zwoluje niebianski
sobdr. Na nim stlowo Boze kieruje swoje przestanie do siedemnastu
réznych narodéw i religii i doprowadza ich do zrozumienia, Ze cele
ich wszystkich moga by¢ wypelnione w Kosciele Piotra. J. Ratzinger
zauwaza, Ze wspomniany powyzej sobdr niebieski juz odbywa sig¢
na ziemi i stycha¢ na nim, chociaz z wielka trudnoscia, glos Bozy.
Widac¢ to na przykladzie rozwijajacego si¢ od poczatku XX wieku
ekumenicznego ruchu, wywodzacego sie z doswiadczen misyjnych
Kosciotéw protestanckich. Wyjscie chrzescijan na zewnatrz swego
$wiata stalo si¢ impulsem do zastanowienia si¢ nad ich wewnetrzna
jednoscig posrdod nich samych. To niechrzescijanski $wiat ,,przymusit”
chrzescijan do jednoznacznego okreslenia oredzia ewangelicznego,
niepodzielnego, aby tym skuteczniej dawac¢ §wiadectwo o Chrystusie.
Pobudka do jednosci podzielonych wyznawcéw Chrystusa, ptynaca
od $wiata niechrzescijanskiego, kazala spojrzec glebiej. Ewangelii nie
gloszono ludziom niereligijnym. Misjonarze nie mogli ignorowac
faktu, ze ze swoim oredziem zwracali si¢ do $§wiata przeniknietego
religijnoscig w najdrobniejszych szczegoétach zycia codziennego, do lu-
dzi prawdziwie wiernych i mogacych swoja religijnoscia zawstydzi¢
wielu chrze$cijan zmeczonych swojg wiarg.

J. Ratzinger nie szuka mozliwo$ci zorganizowania miedzyreligij-
nego synodu - czy to o charakterze niebieskim, czy tez ziemskim.
Kto liczy na zjednoczenie religii — stwierdza - jako na wynik dialogu
religijnego, spotka si¢ z rozczarowaniem. Takie zjednoczenie jest nie
tylko niemozliwe, ale tez i niepozadane. Dlatego tez nie konstruuje
oczekiwan, lecz podpowiada pewne prawidla, jakie powinny kierowa¢
takim dialogiem. Najpierw chodzi o to, by w spotkaniach miedzyreli-
gijnych nie rezygnowac z prawdy, lecz jeszcze bardziej w nig wnikac.
Sceptycyzm nie jest bowiem spoiwem jednosci ludzi, nie jest nim takze
izwykly przemilczajacy zasadnicze sprawy pragmatyzm. Rezygnacja
z prawdy zawsze poniza czlowieka i ograbia go z jego wielkosci, jak
i pozbawia mozliwosci jakiejkolwiek samooceny. Prawda zas jako
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taka kaze lepiej przystuchiwac sie $wiadectwu wiary innych i bedzie
wymagac szacunku dla nich. A to z kolei pomoze przetamywac ogra-
niczenia wlasnego rozumienia prawdy przez poznanie i przyjecie jej
rozumienia przez innych. ,Dzi¢ki temu wyruszy¢ mozna w droge
ku jeszcze wigkszemu Bogu - a wszystko to ze sSwiadomoscia, ze nigdy
nie posiade calej prawdy o Bogu, zawsze wobec prawdy bede tym,
ktory sie jej uczy, bede pielgrzymem, ktéry ku niej zmierza i kto-
rego wedréwka nigdy sie nie konczy”**®. Po drugie, nalezy zawsze
poszukiwa¢ u innych elementu pozytywnego, przez co stang sie oni
sojusznikami w poszukiwaniu prawdy. To za§ moze przybra¢ posta¢
postawy krytycznej wzgledem wtasnej religii. Kazda bowiem forma
religijna ,,moze zachorowac” i sta¢ sie fenomenem niszczycielskim.
Juz Stary Testament ukazuje owocno$¢ postawy krytycznej wobec
wlasnej religii, ktora to postawa wcale si¢ nie przedawnila. Kazda
religia musi by¢ podatna na oczyszczanie przez prawde’>. Powyzsze
wskazania — po trzecie — wcale nie postuluja zakonczenia postawy
misyjnej i zastapienia jej dialogiem, ktéry pomijajac prawde, mialtby
z wyznawcow swoich religii czyni¢ lepszych chrzescijan, zydow,
muzulmanéw, hinduistéw czy buddystow. Byloby to — wedtug J. Rat-
zingera — wyrazem calkowitej bezideowosci, przez co (poszukujac
niby tego, co najlepsze) nie braloby sie powaznie ani siebie, ani tez
innych przez porzucenie prawdy. Misja i dialog nie moga by¢ prze-
ciwstawiane. I dzisiaj przepowiadanie musi by¢ wyrazna misja, cho¢
o charakterze dialogicznym, ma odkrywac ukryta glebie tego, czego
przepowiadajacy sam dotyka w swojej wierze. Nadto gloszacy stowo
Boze sam tez przyjmuje i staje si¢ sam obdarowany. Dialog religii
ma by¢ raczej wstuchiwaniem si¢ w stowo Boze, ktére pokazuje nam
jedno$¢ posrodku podziatow i sprzecznoéci®®.

Czy powyzsze stwierdzenia wskazuja, ze moment zjednoczenia
chrzedcijan nalezy umiesci¢ na koncu czaséw lub nawet przenies¢
go do sfery pozahistorycznej? J. Ratzinger positkuje sie tutaj mysla
zapalonego prawostawnego ekumenisty Wlodzimierza Solowjowa

358 Tamze, . 114.
359 Por. tamze, s. 115.
360 Por. tamze, s. 117.
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(T 1900) z jego dzieta Krétkie opowiadanie o Antychryscie*®’. Ten po-
chodzacy z Rosji zarliwy chrzedcijanin i humanista stwierdza, ze cho¢
w trzech wspdlnotach chrzescijaniskich, u Piotra, Pawta i Jana znajduja
sie zwolennicy antychrysta nieustannie je skidcajacy, to w kazdej
z nich sg autentyczni chrzescijanie, dochowujacy wiernosci Panu az do
godziny Jego przyjscia. W momencie przyjscia Chrystusa rozpoznaja
sie jako bracia, jako ci, ktérzy zawsze stanowili jedno. W nich i przez
nich Kosciot jest zawsze jeden. Dla Solowjowa eschatologia nie jest
momentem odlegltym, nieobecnym dzi$, majacym nadejs¢ w nieokre-
slonym czasie. Zgodnie z Biblig juz teraz wyciska ona swoje znamie
na zyciu wierzacych. Chrzescijanie juz teraz moga spotykac sie w tej
eschatologicznej perspektywie. Zas widzialne nadejscie Chrystusa
usunie ostatecznie stronnikéw antychrysta i nastanie pelna jednosc¢.
Piotr, Pawel i Jan sg zawsze nieroziaczni i chrzescijanie powinni
razem z nimi poszukiwac oblicza Chrystusa. ,, Tylko w §wietle Chry-
stusa mozemy pozna¢ siebie samych i poznac si¢ wzajemnie. Ruch
ekumeniczny to nic innego jak zycie juz teraz w $wietle eschatologii,
w $wiattach powracajacego Chrystusa. W konsekwencji musimy
takze akceptowa¢ prowizoryczny charakter naszych przedsigwzigé
iprzyzna¢, ze nie do nas nalezy dokonczenie dzieta zjednoczenia; nie
pragnijmy uczynic tego, czego moze dokonac jedynie powracajacy
Chrystus. Idgc ku Niemu, zmierzamy ku jedno$ci”**

Za$ podstawowym zadaniem ekumenizmu bedzie nade wszystko
namysl nad istotg wiary jako fundamentu samoswiadomosci wszyst-
kich chrzescijan i przez to podjecie na nowo okreslenia teologicznej
istoty jednosci Kosciota.

1 W. Solowjew, Kurze Erzihlung vom Antichrist, tf. L. Miiller, Miinchen 1986,
por. J. Ratzinger, Aktualna sytuacja, jw., s. 244nn.

3627, Ratzinger, Aktualna sytuacja, jw., s. 246; por. tenze, Raport o stanie wiary,
jW., S. 144nn.






5. O koscielnosci wiary
i koscielnym wykladzie wiary

Swiadomy swoich poczatkéw i natury Ko$ciét odpowiada nie-
ustannie na pytanie o sposdb realizacji swego postania, aby wypetnic¢
wole swojej Glowy i Pana®®®. W teologicznym opisie oznacza to zycie
wiarg, dzielenie si¢ nig i jej przekazywanie. Koscioél nade wszystko
zyje wiar g, ktdra jest jego wewnetrzng strukturg i mocg. Wyznanie
wiary jest podstawowg §wiadomoscia Kosciola, ktérg czerpie z wia-
snej wewnetrznej tajemnicy i z natury swojej istoty, a urzeczywistnia
w nieustannej misji ad intra i ad extra.

Szczegdlnym miejscem refleksji nad wiarg Kosciota jest jego teologia:
sama zyjaca wiarg Ko$ciola i te wiare przekazujaca®®*. Jest to nad wyraz
oczywiste dla J. Ratzingera widzacego siebie niesionego przez namyst
nad trescig symbolu, stanowigcego dla niego jako teologa katolickiego
wewnetrzny kierunek jego dzialalnosci, jak tez majacego najwyzsze
znacznie dla rozmowy miedzykonfesyjnej*®®. Taka postawa zostala
wyrazona w tresci jego uroczystego wstepnego wyktadu w 1959 r. przy
obejmowaniu Katedry Teologii Systematycznej na Katolickim Wydziale
Teologicznym Uniwersytetu w Bonn**®, nastepnie w znanym dziele

Wprowadzenie w chrzescijaristwo z 1969 1.>%, a takze w wielu innych

%63 Por. tenze, Gesamtkirche und Teilkirche. Der Aufirag des Bischofs, jw., s. 70.

34 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 11nn.

3% Por. tenze, Raport o stanie wiary, jw., s. 12.

*%¢ Por. tenze, Der Gott des Glaubens und der Gott der Philosophen. Ein Beitrag zum
Problem der Theologia Naturalis, [w:] Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 40-59.

%7 Polskie drugie wydanie w thumaczeniu Z. Wlodkowej, Krakéw 2006.
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tekstach, zwtaszcza dotyczacych problematyki miedzyreligijnej*®®.
Rozwazania te wigze z problematyka prezentacji wiary w wymiarze
$wiatowym, w spotkaniu z innymi religiami i kulturami®®® czy w jej
wymiarze pastoralnym, zwigzanym z konsekwencjami jej wlasci-
wego przekazywania w katechezie, czego dowodem s3 jego uwagi
dotyczace tresci tematéw wiary zawartych w Katechizmie Kosciota
Katolickiego®°. Zauwaza przy tym nowe ,przestrzenie” wyznania
wiary wskazane z woli samego Kosciola, a wyrazone przez Vatica-
num II. Chodzi m.in. o rozlegle pola dialogu, otwarte szczegélnie
przez konstytucje duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspolczesnym
Gaudium et spes, dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, de-
kret o dzialalno$ci misyjnej Kosciola Ad gentes divinitus, deklaracje
o stosunku Kosciota do religii niechrze$cijanskich Nostra aetate czy
deklaracje o wolnosci religijnej Dignitatis humanae. Wydawalaby sie
wiec uzasadniona postawa teologa, ktéry chcac utrzymac sie w nurcie
swego czasu, odlozylby na razie stare tematy i z calg energia zwrocit
sie do nowych, padajacych ze wszystkich stron pytan. Ten dylemat
nie byl obcy J. Ratzingerowi. Wspomina, jak niedtugo po Vaticanum
IT przestal jakas krotka prace H. U. von Balthasarowi, ktory swoim
zwyczajem niezwlocznie nadestat podziekowanie z wyrazistym zda-
niem: wiary nie nalezy zaktadac (jako sprawe zawsze oczywista), lecz
przedkladac (jako sprawe nieustannie sie aktualizujaca) (den Glauben
nicht voraussetzen, sondern vorsetzen)*”'. Byt to imperatyw, ktéry

%% Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo - wczoraj, dzis, jutro,
[w:] tegoz, Wprowadzenie w chrzescijatistwo, tf. Z. Wlodkowa, Krakéw 2006,
s. 25n. Wspomnied tutaj trzeba: tenze, Wiara, prawda, tolemncja,jw.; tenze, Patrzel
na Chrystusa, jw.

*%° Por. tenze, Wiara, prawda, tolerancja, jw.

370 Por. tenze, Glaubensvermittlung und Glaubensquellen, [w:] tegoz, Die Krise
der Katechese und ihre Uberwindung. Rede in Frankreich, Einsiedeln 1983; tenze,
Christus und Kirche. Aktuelle Probleme der Theologie - Konsequenzen fiir die
Katechese, [w:] tegoz, Ein neues Lied fiir den Herrn. Christusglaube und Liturgie
in der Gegenwart, Freiburg-Basel-Wien 1995, s. 47-55. Polskie ttumaczenie: Chrystus
a Kosciol. Aktualne problemy teologii — konsekwencje dla katechezy, jw., s. 51-62.

371 Tenze, Was heifst ,,Glauben™?, [w:] tegoz, Vom Wiederauffinden der Mitte,
jW., s, 111.
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Ratzingerowi, jak sam dodaje, dat wiele do my¢lenia®”>. Wchodzenie
na nowe obszary problematyki teologicznej bylo wskazane i konieczne,
jednakze pod jednym warunkiem - ze beda one pochodzity z cen-
tralnego $wiatfa wiary i przez to $§wiatlo beda uzasadniane. Wiara
bowiem nie istnieje sama z siebie. Nie mozna jej zakladac jak jakas
zamknieta sprawe. Ona musi by¢ nieustannie ozywiana, a poniewaz
jest aktem, ktéry obejmuje wszystkie wymiary egzystencji czlowieka,
musi by¢ zawsze od nowa przemyslana i po§wiadczona. Dlatego tez
wielkie tematy wiary — Bég, Chrystus, Duch Swiety, taska i grzech,
sakramenty i Ko$ciol, $mier¢ i zycie wieczne - nie stajg si¢ i nie sta-
ng nigdy starymi tematami. Sq sprawami, ktore dotykaja najgtebiej.
Muszg pozostaé centrum przepowiadania, a przez to takze centrum
teologicznego myslenia®”>.

Szeroko rozwiniety u J. Ratzingera temat niniejszym dotknie
sprawy samej struktury wiary jako takiej, uwidocznionej w jej an-
tropologicznej strukturze, a nastepnie jej powiazania z Kosciolem
i jej ko$cielnosci. Kosciot bowiem wyraza sie¢ w swojej wierze, wiara
za$ jest konkretng postacia jego zycia. Kosciol chce przekazaé swoje
Credo wszystkim ludziom wszystkich czasow.

5.1. Co znaczy ,,wierzy¢” Kosciola i w Kosciele

Pytanie o wiare rozklada si¢ na trzy problemy: ,kto” wiary, ,,co”
wiary i ,jak” wiary. Koéciol rozwaza je w ich wewnetrznej jednosci.
Inaczej sie wyrazajac: ukazuje akt wiary, tres¢ wiary i sposob wiary
w ich nierozdzielno$ci. Dla J. Ratzingera nie jest to kwestia abstrak-
cyjnych rozwazan, ale zrozumienia fundamentu nauki Ko$ciofa, jaki

372 Nade wszystko przy pracy nad redakcja Katechizmu Kosciota Katolickiego,
ktérego zazadali biskupi zebrani na nadzwyczajnym synodzie biskupéw w Rzy-
mie w 1985 r. ,Ich pastoralne do§wiadczenie — dodaje J. Ratzinger — wskazalo im,
ze wszystkie formy réznorakich nowych aktywno$ci pastoralnych stracg swoj
niosacy ich fundament, jesli nie s3 promieniowaniem i zastosowaniem oredzia
wiary. Wiara nie moze by¢ zakladana, ona musi by¢ przedktadana (Der Glauben
kann nicht vorausgesetzt, er muf vorgesetzt werden). Po to jest Katechizm. Chce
on wiare przedklada¢ w calej jej pelni i w jej bogactwie, ale takze w jej jednosci
i prostocie”, tamze, s. 111-112.

373 Por. tamze, s. 111.



134 5. O koscielnosci wiary i koscielnym wyktadzie wiary

zostal podany w nauce Katechizmu Kosciota Katolickiego, a w ktérego
redagowaniu znaczacy udzial miat kard. J. Ratzinger na polecenie Jana
Pawta II*”*. Wykorzystanie tych analiz w innych jego rozwazaniach
moze $wiadczy¢, ze wskazania katechizmowe staly si¢ poniekad jego
wlasnymi®”>.

5.1.1. ,Kto” wiary

W tej kwestii w obecnie panujacych trendach myslowych mozna
dostrzec wielka réznorodnos¢ zapatrywan. Podstawowym i przyj-
mowanym powszechnie bedzie poglad o tymczasowosci wiary.
Czlowiek przyjmuje ,,na wiare” informacje do czasu, az sam wiedza
dojdzie do ich potwierdzenia. Wiara jest przejSciowym okresem, gdy
brakuje odpowiednich informacji lub zdobywanie ich samemu byloby
stratg czasu. Ten praktyczny wzglad jest potwierdzony przez fakt,
ze nikt nie moze wiedzie¢ wszystkiego i dlatego korzysta z wiedzy
bliznich. Wiara moze tez by¢ uwazana za niegodna cztowieka nowo-
czesnego i dojrzalego; jesli byla w okreslonym czasie i w okreslonych
warunkach, to bedzie z pewnoscig odrzucona, co uparcie twierdza
agnostycy. Z jednej strony wiara jest niezbedna, gdyz wszelkie zycie,
zwlaszcza oparte tylko na technice, nie mogloby istnie¢. Z drugiej
strony wiara jako wyraz niewiedzy jest czyms$ wtérnym, gdyz mozna
przeciez przechodzi¢ od niej do trafnej i uzasadnionej wiedzy. W ta-
kim okreslaniu wiara jest czyms$ niedostatecznym i tymczasowym,
jest pierwszym krokiem do wiedzy, jest stanem, z ktérego czlowiek
bedzie starat sie wyjéé przez samodzielne dojécie do wiedzy?”®. Zycie

%74 Por. Jan Pawel 11, List apostolski Laetamur Magnopere z dnia 15 sierpnia 1997
r., [w:] Katechizm Kosciota Katolickiego, jw., Poznan 2002, s. 8; tenze, Konstytucja
apostolska Fidei depositum z dnia 11 pazdziernika 1992 r., [w:] Katechizm Kosciota
Katolickiego, jw., s. 12.

*75 Chocby w rekolekcjach w 1986 r. dla cztonkéw ruchu Komunia i Wyzwole-
nie, z mocniejszym akcentem apologetycznym, a nawet polemicznym w stosunku
do agnostycyzmu i ateizmu, por. J. Ratzinger, Patrzec na Chrystusa, jw., s. 7-36.

*7% Na tej podstawie rozwija si¢ tez zarzut agnostycyzmu, ktéry stwierdza, ze zycie
spoleczne, powigzane przekazem wiary, jest i tak ostatecznie oparte na wiedzy. Wiara
za$, zwlaszcza przyjmujaca Objawienie, jako proba przekraczania granic czysto
ludzkiej wiedzy nie moze odwota¢ si¢ do ,wiedzy specjalistow”, ktéorym by mozna
zaufa¢, nie da si¢ pogodzi¢ z krytyczna swiadomos$cig nowozytna, por. tamze, s. 121.
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ludzkie jednak to nie tylko upewnianie si¢ o wiedzy, czesto kosztem
blizniego lub przez jego pomijanie. Juz ta naturalna wiara zawiera
w sobie zaufanie, czynnik fundamentalny we wspo6lnym
uczestnictwie wrozumieniu tego $wiataipanowania nad nim.
Niewiara wigc, jak to stwierdzil $w. Tomasz z Akwinu, jest ze swej
istoty sprzeczna z natura cztowieka®””.

Powyzsza analiza opisujaca naturalng strukture wiary wskazuje,
ze jest ona wprawdzie czym$ mniejszym od wiedzy, jednak stanowi
podstawowa warto$¢, na ktorej opiera si¢ istnienie spotecznosci
ludzkiej, a przez to i indywidualnego czlowieka. Zawiera w sobie
trzy wazne elementy:

- wiara zawsze zaklada zaufanie konkretnego ,ja” do kogos, kto
wie, kto ma wiarygodna wiedze;

- wiara konkretnego ,,ja” podpiera szerszg bazg $wiadectwa zaufa-
nia wielu ludzi, ktérzy uzywajac codziennie réznych rzeczy, opieraja
sie na rzetelnos$ci wiedzy lezacej u ich podstaw;

- wiara ta sprawdza si¢ w codziennej weryfikacji, w ktorej nie
chodzi o poznanie istoty sprawy, ale o zaktadany wiedzg efekt*”®.

Powyzsze spostrzezenia wskazuja, zZe juz naturalny akt wiary jest
aktem w samej swej istocie osobowym, zakorzenionym w glebi ludz-
kiego ,ja”. Jako akt miedzyludzkiej komunikacji odnosi ,ja” do ,ty”
i odwrotnie i staje si¢ jako wzajemna relacja komunig. Wiara
przetamuje bariere subiektywnosci i pozwala jednostkowemu ,,ja”
odnalez¢ sie w owym wigkszym ,,ja”, co biblijnie nazwane jest powtor-
nymi narodzinami i nowym przebudzeniem w wiekszym ,,ja”*”’. Jest
tutaj mowa o wierze Kosciola, jak i o osobowym charakterze wiary,
a w koncu o wierze jako darze Boga, jako teologalnym akcie
(wyrazenie wspolczesnie chetnie uzywane w teologii). Wierzenie
jest bowiem pewng orientacja ludzkiej egzystencji w calosci. Jest ono
podstawowg decyzjg, ktora skutkuje we wszystkich obszarach ludzkiej
egzystencji i dochodzi do oddzialywania, gdy jest niesiona wszystkimi
sitami tejze egzystencji. Wierzenie nie jest czysto intelektualnym,

377 Tamze, s. 11; tenze, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, jw., s. 35-79.

%78 Wiecej o nielogiczno$ci agnostycyzmu i ateizmu w: tenze, Patrze¢ na Chry-
stusa, jw., . 12nn.

7% Por. tamze, s. 34.



136 5. O koscielnosci wiary i koscielnym wyktadzie wiary

samym tylko wolitywnym lub jedynie emocjonalnym procesem,
ale faczy je wszystkie. Wiara jest aktem calego ,,ja”, calej osoby w jej
zebranej jednosci. W tym sensie w Biblii wiara oznaczona jest jako
akt serca (por.Rz10,9). Wiara jest najwyzszym osobowym aktem.
Poniewaz jest nim, przekracza ona ,,ja”, wychodzi poza ograniczenia
indywiduum. Nic mniej nie nalezy do osoby niz jej wlasne ,ja”, jak
to powiedzial kiedy$s Augustyn. Gdzie czlowiek wszystko ryzykuje,
przekracza samego siebie: akt calego ,ja” jest zarazem otwarciem
sie na innych, aktem ,bycia z”. Jeszcze wigcej: wiara nie moze si¢
wydarzy¢ bez poruszenia najglebszego fundamentu osoby, bez zy-
jacego Boga, ktdry jest obecny w glebiach jej egzystencji i ja dzwiga.
Czlowiek jako stworzona istota nigdy nie jest w swojej (najwigkszej)
glebi tylko akcja, ale jest takze pasja (dzialaniem), nie tylko dajac,
ale takze odbierajac. Katechizm wyraza to tak: ,Nikt nie daje wiary
samemu sobie, tak jak nikt nie daje sam sobie zycia” (166). W opisie
swego doswiadczenia nawrdcenia i chrztu Pawet zaznaczyl ten rady-
kalny charakter wiary nastepujaco: ,,Zyje ja, juz nie ja...” (Ga 2, 20).
Wiara jest zniknigciem samego ,ja”, a przez to zmartwychwstaniem
prawdziwego ,ja”, stawaniem si¢ samemu przez stawanie si¢ wolnym
od swego ,ja” przez wejscie we wspdlnote z Bogiem, ktora jest zapo-
$redniczona przez Chrystusa.

Wiara chrzescijanska, rozpoczynajaca od skierowania ,,ja” na ,,ty”
ma swoje zrédlo chrystologiczne. Zjednoczenie z Chrystusem oznacza
zjednoczenie z tymi, ktorzy przeszli te samg droge i s3 z Nim w jed-
nos$ci. Wiara jest wigc z koniecznosci wiarg eklezjalng, porusza si¢
w ,,my” Kosciola, ktdry jest wspolnotowym ,ja” Chrystusa. W wierze
nastepuje przejscie od jednostkowej subiektywnosci do wspoélnotowe;j
obiektywnosci. W tym nowym podmiocie, w ,,my” Kosciota wierzacy
jest jednoczesnie z Chrystusem i wszystkie doswiadczenia Kosciofa
staja sie jego wlasnymi. W wyznaniach wiary wystepuja zamiennie
iréwnowaznie formuly ,,ja wierze” i ,,my wierzymy”**°. Gdzie czlowiek
stawia wszystko na jedna szale, stawia swemu ,,ja, my” to ,,ty” catkiem

*8% Por. tamze, s. 35; tenze, Was heiPt ,Glauben”, jw., s. 112.
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innego, , Iy” Boga na jedng szale. Oznacza to takze, Ze w tym akcie
obszar czystego wlasnego czynu jest przekroczony**".

5.1.2. ,Co” wiary

Pytania dotyczace istnienia Boga, wyczulone na najglebsze wymiary
rzeczywistosci i jej calo$¢ oraz nastawione na calos¢ ludzkiego zycia
tez rozpoczynaja si¢ od doswiadczenia empirycznego. Stwierdzenia
$w. Pawla z Listu do Rzymian, ze poznanie Boga i Jego wiekuistej
potegi z dziela stworzenia jest dostgpne kazdemu cztowiekowi (por.
1, 18nn), zachowuja aktualnos¢. Ich sednem jest wskazanie na wine
ludzi odrzucajacych Boga przez zafalszowanie prawdy, pyche i wy-
godnictwo. Intelekt niestuzacy dobru i prawdzie staje si¢ genialnym
narzedziem wyrafinowanego zla, rozbijajacego podstawowe relacje
miedzyludzkie i szerzacego cywilizacje $mierci***.

Wspomniana empiryczna baza pytan dotyczacych Boga nie obej-
muje tylko sfery stworzonej przyrody. Wiedze o Bogu przekazujg Jego
wielcy $wiadkowie, zas jej przyjecie umozliwia wlasciwie rozbudzona
wrazliwos$¢ na Boga wyrazona w stowach Chrystusa: ,,Blogostawieni
czystego serca, albowiem oni Boga oglada¢ beda” (Mt 5, 8). Takze i tutaj
do wiary nalezy niewystarczajgca wiedza,jakiczynnik
zaufania do tych, ktérzy stowo Boze przyjeli i przekazali. Ele-
ment zaufania zawiera w sobie czynnik wspoluczestnictwa
w przyjetej wiedzy o wierze. Tak dzieje si¢ w kazdej spolecznosci
wierzacych, gdzie nikt nie wie wszystkiego, ale wszyscy razem wie-
dza to, co konieczne. Element zaufania i wzajemnosci jest istotny
w relacji do Boga, co umacnia i tworzy wlasciwg relacje pomiedzy
ludzmi wierzacymi. Wiara naturalna udostepnia swoja strukture
wierze nadprzyrodzonej. Zas$ jej fundamentem, ,wiedza wiary” jest
jednos¢ Jezusa z Ojcem w niebie: ,,Kto Mnie zobaczyt, zobaczyt takze
i Ojca” (J 14, 9). ,Wiara chrzescijaniska jest w swojej istocie uczest-
nictwem w wizji Jezusa, zapo$redniczonym przez Jego stowo, ktére
jest autentycznym wyrazem Jego wizji. Wizja Jezusa jest punktem

*81 Por. tenze, Was heiPt ,,Glauben”, jw., s. 112n.
*2 Por. tenze, Patrze¢ na Chrystusa, jw., s. 22n.
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odniesienia dla naszej wiary, jej konkretnym zakorzenieniem”***.
Mozna powiedzie¢: wiara jest udzialem w widzeniu Jezusa. W wie-
rze pozwala On widzie¢ czlowiekowi to, co On sam widzial. W tym
wyznaniu zawarte jest zarowno Béstwo Jezusa Chrystusa, jak i Jego
czlowieczenstwo. Poniewaz jest Synem, widzi On nieustannie Ojca.
Poniewaz jest Czlowiekiem, czlowiek moze z Nim wspolpatrzec. Po-
niewaz jest On réownocze$nie Bogiem i Cztowiekiem, dlatego nie jest
osobg przeszlosci i nigdy nieuwolniony z czasu przez wiecznos¢, lecz
w posrodku czasu, zawsze jest zywy, zawsze wspolczesny. W powyz-
szym stwierdzeniu poruszona jest takze trynitarna tajemnica. Pan
jest wspolczesny czlowiekowi przez Ducha Swietego, co stwierdza
Katechizm: ,Nie mozna wierzy¢ w Jezusa Chrystusa, nie majac udziatu
w Jego Duchu [...]. Jedynie sam Bog zna w pelni Boga. Wierzymy
w Ducha Swietego, poniewaz jest Bogiem” (152)**.

Z tak rozumianego zrédla wiary rozwijaja si¢ same z siebie po-
szczegllne jej tresci. Bog staje si¢ konkretny w Chrystusie. Przez
Niego staje si¢ dostepna Jego tajemnica trynitaryczna, ktéra jest
widzialna w Jego wejsciu w histori¢ we Wcieleniu i zestaniu ludziom
od Ojca Ducha Swietego. W staniu sie cztowiekiem zawarta jest takze
tajemnica Kosciola, gdyz Chrystus przyszedt po to, ,,aby zgromadzi¢
rozproszone dzieci Boze” (J 11,52). ,My” Ko$ciola jest nows,
obszerng wspolnotg, w ktérg On sam wprowadzit ludzi (por. J 12, 32).
Tak wiec Koscidtl jest zawarty w fundamencie aktu wiary. Kosciot
nie jest instytucja, ktéra przystepuje do wiary z zewnatrz i stwarza
organizacyjne ramy dla wspdlnej aktywnosci; Kosciét sam jako ludzki
nosiciel historii zbawienia jest obecny w akcie wiary. W podobny sposéb
mozna by ukazac takze i pozostale tresci wiary jako rozwinigcie tego
podstawowego aktu spotkania z zyjacym Bogiem. Stosunek do Boga
jest w swej istocie zawsze zwigzany z wiecznym zyciem. I przekracza
on koniecznie czysty antropologiczny obszar. Bog jest tylko wtedy
prawdziwym Bogiem, kiedy jest Panem wszystkich rzeczy. A jest
Panem wszystkich rzeczy tylko wtedy, gdy jest ich Stworcg. A wiec
stworzenie, historia zbawienia, zycie wieczne s3 tematami, ktdre

33 Tamze, s. 29.
84 Tenze, Was heift ,,Glauben™?, jw., s. 113.
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bezposrednio wylaniajg si¢ z pytania o Boga. Gdy méwi si¢ o historii
Boga z czlowiekiem, porusza si¢ takze pytanie o grzech i taske. Uwi-
dacznia si¢ tutaj nastepne pytanie: jak czlowiek spotyka tego Boga,
a wiec pytanie o stuzbe Bozg, sakramenty, modlitwe, moralno$¢. Bez
wchodzenia w szczegdly wazne jest tutaj spojrzenie na wewnetrzng
jedno$¢ wiary, ktéra nie jest wielo$cig zdan, ale spetnionym pro-
stym aktem, w ktorym prostota zachowuje cala glebie i przestrzen
bycia. Kto o Bogu moéwi, méwi o catosci; uczy si¢ rozrézniac istotne
od nieistotnych i poznaje co$§ z wewnetrznej logiki i jednosci calej
rzeczywistosci, cho¢ tylko czastkowo i niewyraznie (por. 1 Kor 13,

12), jak dtugo wiara pozostaje wiarg, a nie widzeniem®®”.

5.13. »,Jak” wiary

J. Ratzinger wskazuje na istotny fakt w naturze przekazu wiary
pierwotnego Kosciota. Nie stworzyl on zadnej naukowo uzasadnionej
i sprawdzonej strategii jej przekazu poganom, a mimo to odnidst
wielki misyjny skutek. Weryfikacja prawdziwosci wiary byla
widoczna w zyciu wspdlnot koscielnych. Zaproszenie do wiary bylo
réwnoznaczne z zaproszeniem do uczestnictwa w zyciu wspélnoty
Kosciota®®. Rodzi sie tutaj pytanie: gdzie mozna znalez¢ Kociot,
w ktérym doswiadcza sie¢ zywej rzeczywistosci wiary, niezaleznie
od doktryny i porzadku sakramentalnego? Sprawdzona odpowiedz jest
wyrazem prawdziwej potrzeby i mozliwosci przekazu wiary cztowiekowi
i $wiatu w jego historii**”. A to wskaze na odpowiedz o ,jak” wiary.
U Pawta znajduje sie osobliwe stowo, ktére moze by¢ pomocne w tej
kwestii. Mowi on, ze wiara jest wychodzacym z serca postuszenstwem
wobec ksztattu nauki (pouczen), w ktorg nas przekazano (Rz 6, 17).

385 Por. tamze, s. 115.

*%¢ Planowana i podejmowana obecnie nowa ewangelizacja powiedzie sie tylko
w oparciu o weryfikacje wiary u dzisiejszych chrzescijan. Negatywnym znakiem
sg przykladowo katastrofalne owoce wspolczesnej katechezy, oparte o wyrafinowane
teorie, ale pozbawione potwierdzenia w Zyciu wspolnot chrzescijanskich, por. tenze,
, Patrze¢ na Chrystusa, jw., s. 331; tenze, Raport o stanie wiary, jw., s. 64n.

387 Por. tenze, Glaubensvermittlung und Glaubensquellen, jw., s. 13-39; tenze,
Chrystus a Kosciol. Aktualne problemy teologii — konsekwencje dla katechezy, jw.,
S. 51-62.



140 5. O koscielnosci wiary i koscielnym wyktadzie wiary

W tym jest w ostatecznosci wyrazony sakramentalny charakter aktu
wiary, wewnetrzny zwigzek wyznania wiary i sakramentu. Do wiary;,
jak mowi Apostol, nalezy ksztatt nauki (Lehrgestalt)*®®. Nie
przychodzi on z zewnatrz jako mysl, lecz przez Koscioét jako stowo.
Jest on zarazem slowem ze Slowa, ktéremu wierzacy sie ,,oddaje”,
co wskazuje mu nowe drogi i nadaje forme jego zyciu.

To ,,bycie oddawanym” w poprzedzajace stowo odbywa si¢ w sym-
bolu $mierci przez zanurzenie w wodzie chrzcielnej. Chrzcielny znak
$mierci wiaze odnowienie cztowieka ze $miercig i zmartwychwstaniem
Jezusa Chrystusa. Bycie oddawanym w t¢ nauke jest byciem odda-
wanym w Jezusa Chrystusa. Nie mozna przyjmowac Jego stowa jak
jakas teorig, przykladowo jak matematyczng formule albo filozoficzne
przekonanie. Mozna sie go tylko uczy¢ przez to, ze przyjmie sie wspolny
los przebywania z Nim, ktéry mozna osiggna¢ tylko tam, gdzie si¢
On trwale zwigzal we wspdlnocie losu z cztowiekiem, tj. w Kosciele.
W jezyku Kosciota ten proces ,,bycia oddawanym” nazywany jest
»sakramentem”. Wiara bez sakramentu jest nie do pomyslenia. W tym
»jak” wiary zawarta jest posta¢ nauki Kosciola, takze i w kon-
kretnej literackiej konstrukcji Katechizmu. Ma ona forme wyznania
(por. Rz 10, 9), na ktérym oparte jest ,dzianie si¢” wiary w czlowieku:
wiara, ktéra przychodzi do cztowieka jako stowo, musi si¢ w nim sta¢
takze stowem, w ktérym zarazem wypowiada si¢ jego zycie. Wierzy¢
oznacza zawsze wyznawac. Wiara nie jest prywatna, ale jest otwarta
i wspdlnotowa. Staje si¢ najpierw z przekazywanego stowa mysla, ale
z my$li musi sie nieustannie stawac stowem i czynem®®’.

Wskazujac na tres¢ Katechizmu i katecheze, J. Ratzinger ma na
mysli calosciowy wymiar przekazu wiary, bez ograniczania jej
do wymiaru szkolnej lekcji. Pratypem tej katechezy jest tres¢ Sktadu
Apostolskiego powstalego w pierwotnym Kosciele w Rzymie i jego
zakorzenienie w liturgii chrzcielnej, wprowadzajacej cztowieka
w wiare i zycie we wspdlnocie Ko$ciota®*®. Katecheza jest tutaj

*88 Por. tenze, Was heifst ,Glauben™?, jw., s. 115. Das Neue Testament. Griechisch
und Deutsch von Nesstle-Aland (26. Auflage, Stuttgart 1986) uzywa terminu der
Gestalt der Lehre, Biblia Tysiaclecia za$ (wyd. III) - ,nakazy tej nauki”.

*%% J. Ratzinger, Was heifit ,Glauben™?, jw., s. 112.

9% Por. tenze, Wprowadzenie w chrzescijarnistwo, jw., s. 8onn.
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permanentnym katechumenatem. Nie jest tylko nauka religii, ale
procesem wydawania siebie i wchodzenia w stowo wiary, na droge
wspolnoty z Jezusem Chrystusem. Do katechezy nalezy wewnetrzne
przystepowanie do Boga. Sw. Ireneusz dodaje, ze wierzacy musi sie
przyzwyczai¢ do Boga, tak jak Bog stajac sie czlowiekiem, przyzwy-
czail si¢ do ludzi. Chrzescijanin musi si¢ przyzwyczai¢ do obyczajow
(Art) Bozych, bedzie si¢ uczy¢ dzwigaé w sobie Jego terazniejszosc.
Mowigc teologicznie: obraz Boga musi by¢ w cztowieku odstaniany,
co uzdolni go do wspolnoty zycia z Nim. Przekaz wiary moze by¢
poréwnany do czynu rzezbiarza, ktéry odtupuje od bryty kamienia
kawatek po kawalku, zeby wewnetrznie widziany przez niego ksztalt
stat sie widzialny dla innych®”". Przekaz wiary powinien by¢ zawsze
tym procesem upodabniania do Boga, gdyz czlowiek jest zdolny po-
znac to, co jest w nim odpowiednikiem Boga. ,,Gdyby oko nie byto
zdolne przyjac stonica (sonnenhaft), stonce nie mogloby by¢ poznane”,
tak w nawigzaniu do Plotyna powiedzial Goethe***.

To ,ja, my”, to ,co” i to ,jak” wiary tworza jednos¢ (gehdoren
zusammen)**>. W ten sposob uwidacznia sie takze moralny wymiar
aktu wiary: zawiera sposdb bycia cztowiekiem, ktérego to sposobu
on z siebie nie wytwarza, lecz ktorego sie uczy powoli przez zanurzenie
w swoim byciu ochrzczonym. Sakrament pokuty zas jest w pewien
sposob nowym rodzajem zanurzenia w chrzcie, w ktérym nieustannie
dziata Bog i gdzie na nowo przyciaga czlowieka do siebie. Do chrze-
$cijanstwa nalezy moralno$¢, lecz moralno$c ta jest zawsze czescia
sakramentalnego procesu stawania sie chrzeécijaninem, w ktérym
sami wierzacy nie sg tylko dzialajacymi, ale zawsze najpierw przyjmu-
jacymi dar Bozy w sposobie przyjmowania, ktdre oznacza przemiane.

Tak tez nalezy patrze¢ na tre$¢ wiary wyrazonej w Katechizmie
Kosciota Katolickiego, ktory rozwija tres¢ wiary z chrzcielnego wyznania
Kosciota z Rzymu, z tzw. symbolu apostolskiego. Nie odgrzewa starej
pieczeni, ale odkrywa podstawowe nieustannie §wieze zrodlo wiary
Kosciota, a takze sposob ¢wiczenia egzystencji chrzedcijanskiej w zy-
ciu z Bogiem Objawienia. Ta tre$¢ wiary jest okreslona przez zasade

! Por. tenze, Was heipPt ,,Glauben™?, jw., s. 117.

392 Tamze, s. 118.
393 Tamze, s. 117.
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hierarchii prawd,przypomniang przez Vaticanum II. Symbol
ten jest wyznaniem prawdy Tréjjedynego Boga, z ktorej rozwinela
sie formula chrzcielna i z ktorg jest zwigzana. Wszystkie pozostale
prawdy wiary sawynikiemrozwojutej jed nej prawdy, Boga,
ktora jest poréwnana do drogocennej perly, dla ktérej oddaje si¢
wszystko inne. Dios solo basta - kto znajduje Boga, wszystko znalazt.
Lecz mozna Go znalez¢ tylko dlatego, poniewaz On pierwszy odnalazt
czlowieka. On jest najpierw dzialajacym i dlatego wiara w Boga jest
nierozdzielna od tajemnicy Wcielenia, od Kosciota, od sakramentu.
Wszystko, co jest mowione w katechezie, w calym przekazie nauki
zbawienia, jest rozwinieciem tej jednej prawdy, ktora jest Bog sam
- ,milos¢, ktéra wprawia w ruch stonce i wszystkie gwiazdy” (Dante,
Raj 33, 145)*.

5.2. Koscielnos¢ wiary i koscielny wyklad wiary

Medytacje J. Ratzingera nad sprawami wiary nie konczg si¢ na analizie
gotowych tekstow z intencja ich wykorzystania pastoralno-misyjnego.
W szerszej, a zarazem poglebionej perspektywie ekumenicznej podaje
bardzo wnikliwg mys$l o istocie koscielnosci wiary, ktéra uwaza sie
za jedng z najlepszych, jakie powstaly w katolickiej teologii, logice
i hermeneutyce, wzglednie koscielnym przekazie wiary, a co dotad
zostalo powiedziane, takze z uwzglednieniem sytuacji podzielone-
go chrzescijanstwa®”. A rozchodzi o jego przedlozenie Koscielnos¢
wiary i koscielny wyktad wiary (Kirchlichkeit des Glaubens und die
kirchliche Auslegung des Glaubens)**°. Ratzinger wskazuje w nim
na u$wiadomienie identycznosci katolickiej wiary w jej szerokosci
i glebi, co moze pomdc w zrozumieniu sensu wiary samego Kosciota,
a takze stworzy¢ wlasciwg plaszczyzne ekumenicznego dialogu®”.
Wiara jest droga, ktora podaza si¢ w zaufaniu za dang obietnica, ale

394 Tamze, s. 1171.

9% Por. S. Wiedenhofer, Einfiihrung, jw., s. 125.

¢ Kommentar zu These I-VIII. X-XII, [w:] Internationale Theologenkommission.
Die Einheit des Glaubens und der theologische Pluralismus (Sammlung Horizonte
N.F. 7), Einsiedeln 1973, s. 11-51, 61-67.

**7 Por. S. Wiedenhoffer, Einfiihrung, jw., s. 125.
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tez na ktdrej z wielka odpowiedzialnoscig i zdecydowaniem musi si¢
mija¢ bledne pobocza; nade wszystko oznacza stala gotowos¢ do po-
kuty i nadziej¢ przebaczenia. A to wplywa na duchowy charakter
eklezjologii, przez co pozwala unikna¢ jej absolutyzowania i pozy-
tywizowania Koéciota®®®. A jest to fundamentalne dla rozumienia
Kosciota w optyce ekumenicznej: w odnowie opartej na pierwotnych
podstawach, od istoty i od calosci przekazywania pozwala si¢ uwi-
doczni¢ wlasna katolicka identycznos¢ wiary, mozna rzec rozciggnieta
na jej wewnetrzne przestrzenie i glebie, ktdra czyni ja zdolng w nowy
i niespodziewany sposob do podejmowania ekumenicznego wysil-
ku. Tre$¢ wyznania wiary powtarzanego wspoélnie przez wszystkie
odlamy chrzescijanstwa stanowi podstawowe zrdédlo ich wspdlnego
namystu nad Kosciolem, jego naturg i postaniem. Mozliwe bedzie
tu spotkanie z luteransko-reformowanym pojeciem Kosciota jako
wspoélnoty prawdziwie wierzacych, tj. wspdlnoty tych, ktérzy maja
Ducha Chrystusa, a wigc wspolnoty usprawiedliwionych. Obejmie
ono takze bliskg prawostawiu pneumatologiczng i eucharystyczna
eklezjologie™”.

W ponizszej analizie nie chodzi o podjecie wszystkich problemow
zwigzanych z relacjg wiary z Kosciotem i poszukiwaniem goraczko-
wych odpowiedzi, co byloby i tak z gory skazane na niepowodzenie.
W omawianej tresci symbolu wskazujacego prawde o stworzeniu
i odkupieniu Kosciél znajduje uniwersalny horyzont, bez ktérego
groziloby mu zdegenerowanie do ideologii elitarnej grupy. Niniejszym
beda rozwazone trzy fakty zwigzku wiary i Ko$ciota: Kosciét jako
podmiot jednosci wiary, wiara Kosciola jako fundament jednosci
i pluralnosciijako fundament i $wiadek prawdy. Omawiany tutaj tekst
J. Ratzingera jest skonstruowany wedlug systematycznej struktury
wyktadu dogmatycznego*®®. Najpierw przypomniana jest przyjeta
w Kosciele katolickim teza, ktora nastepnie jest wyjasniana w optyce
biblijno-historycznej ze skierowaniem na tezy teologii protestanckiej
i prawoslawne;j.

398 Por. tamze, s. 125.

39% Por. tamze.

097, Ratzinger, Kirchlichkeit des Glaubens und kirchliche Auslegung des Glau-
bens, [w:] tegoz, Vom Wiederauffinden der Mitte, jw., s. 158-173.
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5.2.1. Koscidl jako podmiot wiary

Przezywajacy swoja ludzka historie Kosciét doswiadcza napiecia
miedzy wynikajacymi zmianami i wydarzeniami, jakie ta historia
niesie, a pragnieniem zachowania wewnetrznej i ponadczasowej jed-
nosci wyznawanej wiary. Napiecie to uwidacznia si¢ nade wszystko
w charakterze relacji pomiedzy dziedzictwem nowotestamentowej
teologii a calg nastepujaca po niej réznorodna i skomplikowang historig
dogmatéw. W tym napigciu powstajacym pomiedzy historycznoscia
Kosciota a jednoscig wiary na czolo wysuwaja sie nastgpujace problemy:
pytanie o uzasadniong podstawe nowotestamentowego pluralizmu,
zwigzek pomiedzy Kosciolem a Nowym Testamentem i proba jego
praktycznego okreslenia. Swoje rozwazania J. Ratzinger otwiera
przypomnieniem fundamentalnej tezy $wiadomosci katolickiej, ze to
»Ko$ciol jest obejmujacym calos¢ podmiotem, w ktérym zawiera si¢
jedno$¢ nowotestamentowych teologii, jak i jednos¢ historii dogmatow.
Zakorzenia si¢ ona na wyznaniu Jezusa Chrystusa, Ukrzyzowanego
i Zmartwychwstalego, ktore Kosciot swigtuje i przepowiada w mocy
Ducha Swietego™*®". Tak sformutowana teza o Kosciele jako pod-
miocie wiary, wyrazona w formule przekazu: ,,ja” Creda jest
Ko$ciolem,jest wpewnej mierze obca wspolczesnemu mysleniu.
A chodzi o stwierdzenie, Ze pojedynczy cztowiek nie wierzy z siebie
samego, lecz wspotwierzy z calym Ko$ciotem*®?. Jest to jednak bli-
skie do$wiadczeniu wzigtemu z zycia spolecznego, ktore wskazuje,
ze pojedynczy czlowiek otrzymuje swdj jezyk, sposob myslenia, wy-
posazenie kulturowe, model swojej duchowej egzystencji z obszaru
jezyka i historii, w ktérym wzrasta i ktdre staje sie jego. Zdobywajac
nieustannie nowe wartosci, niesiony jest on przez podmiot, ktdry
tworzy jego ,ja” i wlacza we wspdlne podstawowe doswiadczenie
swojej historii i w zmieniajacych si¢ nieustannie czasach pozwala
mu zachowa¢ jedno$¢ z caltym dziedzictwem swego narodu. W tym
sensie nardd jest dla pojedynczego cztowieka konkretng wielko-

491 Tamze, s. 158.

02 Wykazat to w pelni H. de Lubac, Der Glaube der Kirche, [w:] tegoz, Geheim-
nis aus dem wir leben, Einsiedeln 1967, s. 49-82, por. J. Ratzinger, Kirchlichkiet des
Glaubens, jw., s. 158.
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$cig, ale w sposdb daleko wigkszy i bogatszy niz abstrakcyjna suma
indywiduow.

W podobny sposéb jezyk wiary i jego w nim zachowana historia
tworza duchowa przestrzen doswiadczenia, ktéra w swoim ostatecznym
roszczeniu siega jednak glebiej niz tylko w doswiadczenie terazniej-
szosci. Kto przyjmuje ,,ja” Creda, czyli Kosciol, wstepuje przez
to takze w jego sakramentalng realizacje i duchowy charakter, ktére
zachowuje i przedluza. Kiedy podejmuje czysto empiryczne wspolne
podstawowe doswiadczenia wierzacych z Kosciolem, jak przekaz stowa
Bozego i celebracje liturgii, wykracza ponad jego stulecia i przyjmuje
jako pojedynczy jego historyczne do$wiadczenia. Sa one podobne
do tych, jakie ludzie przezywaja w powiazaniu ze swoja narodowa
historiag. W tworzonym przez Eucharystie Kosciele doswiadczenie
wierzacego siega dalej i glebiej, bo w odniesieniu do zawsze zyjacego
Chrystusa wiaze si¢ we wspdlnote Kosciota i cale jej bogactwo z tymi
wszystkimi, ktérzy z nim réwniez do Niego przystapili. To ,,ja”
Chrystusa buduje Kosciot jako jednos¢, gromadzi rozproszone
do$wiadczenia i czyni z rozproszonych jeden pod miot**. W do-
swiadczeniu i przyjeciu jego empirycznego aspektu wierzacy otrzymuje
jezyk i tres¢ wiary, ktéra pozwala mu przekroczy¢ te empiryczno$é
i czyni go wierzacym.

Glebia tej podmiotowej jednosci wiary, chociaz czysto empiryczna,
jest jednak nie do zmierzenia. Spotykaja si¢ w niej bowiem dwa istotne
procesy. Pierwszy wskazuje, ze §wietowanie, celebrowa-
nie, wyznawanieiprzepowiadanie Jezusa Chrystusa,
Ukrzyzowanego i Zmartwychwstatego buduje Kosciol. Drugi zas
orzeka,zeto §wigetowanie, celebrowanie, wyznawa-
nieiprzepowiadanie dokonuje sie w mocy Ducha Swietego.
Wypowiedzi: wyznanie konstytuuje Kos§ciéliDuch
Swiety konstytuuje go oznaczajg tym samym rézne pozio-
my jednej i tej samej rzeczywisto$ci. W oparciu o ten fakt pozwala
sie rozwigza¢ problem jednosci i pluralnosci nowotestamentowego

49> O podmiotowym charakterze Ko$ciota zob. H. U. von Balthasar, Wer ist die
Kirche?, [w:] tegoz, Sponsa Verbi. Skizzen zur Teologie II, Einsiedeln 1960, s. 148-160.
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kanonu, jak i stosunek Kosciota i kanonu i w koncu pytanie o jednos¢

prawdy w wielosci dogmatycznych wypowiedzi**.

5.2.1.1. WIARA KOSCIOEA JAKO PODMIOT JEDNOSCI
KANONU NOWEGO TESTAMENTU

Powstawanie nowotestamentowego kanonu, ujmowanego samemu
w sobie z wieloscig jego ksiag, analizowane i oceniane historycznym
kluczem interpretacyjnym mogloby uzasadnia¢ poczatkowa wielos¢
wyznan, a nie jedno$¢ Kosciota. Od takiej interpretacji nie mozna
by niczego innego oczekiwac: niejednolito$¢ kanonu nowotestamento-
wego nie uzasadnialaby jednosci Kosciota. Wynika to jednoznacznie
z pytania Ernsta Kdsemanna: czy nowotestamentowy kanon uzasad-
nia jedno$¢ Kosciota? Tak postawiony problem jest nie do przyjecia
dla J. Ratzingera. Fundamentem tworzenia si¢ Nowego Testamentu
jest chrystologia, a praktycznie Kosciél zbierajacy sie i swietujacy
paschalne tajemnice Jezusa Chrystusa. To nie kanon ma uzasadnia¢
jednos¢ Kosciota, ale jedno$¢ Kosciota w celebracji Jezusa Chrystusa
ugruntowata kanon jako jednos$c¢ i pozostaje stalym zatozeniem dla-
tego, ze kanon jest jednoscig i kanonem pozostaje*®®. Kanon Nowego
Testamentu, rozwazany od zewnatrz, jest zbiorem literatury, ktéra
powstala w roznych czasach i calkowicie niezaleznie od siebie. Jeden
Kosciot, przez wielki wysitek, a nade wszystko w swiadomosci jednej
wlasnej wiary uznat t¢ Ksiege za istotng do czytania. Na tej wierze
w Jezusa Chrystusa uznal tez jedno$¢ Starego i Nowego Testamentu.
Wiara ta jest wigc hermeneutycznym punktem interpretacyjnym ka-
nonu Nowego Testamentu. Tylko tam, gdzie Nowy Testament czytany
jest przez wiare pierwotnego Kosciota, jest on w ogdle czytany jako
Nowy Testament, gdyz tylko z tej wiary jest on Nowym Testamentem.

0% Por. J. Ratzinger, Kirchlichkiet des Glaubens, jw., s. 159.

0% 7 zalozenia, ze to jako$¢ kanonu stanowi o jakosci jednosci Kosciota wy-
nika, ze gdzie Koécidt nie jest jednoscia, usuwa z kanonu te czesci, ktore uwaza
za nieistotne to, czym wedlug J. Ratzingera zaowocowala szkola Bultmanna z jej
anatemg pism Lukaszowych i Listow Pasterskich, por. tamze, s. 159n.
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Jedynie i wylacznie hermeneutyka wiary pierwotnego Kosciola tworzy
go jako jedng Ksiege*®.

5.2.1.2. RELACJA KOSCIOLA I KANONU NOWEGO TESTAMENTU

Kosciot jednak bardzo powaznie, dla wlasnej $wiadomosci bycia
jednoscia i jej tworzenia, przyjmuje wyprzedzajacg historie powstania
réznych ksiag Nowego Testamentu i proces ich jednoczenia w jeden
kanon. Znamiennym jest, ze w wielkim Kosciele zostaly odrzucone
proby stopienia wielosci ksiag Nowego Testamentu w jeden jednolity
tekst*®”. Od samego poczatku uwidacznia sie w Kosciele dynamicz-
ny i owocny kontrapunkt, wyrazajacy skomplikowang strukture
pluralnosci i jednosci w Kosciele. Cala struktura kanonu oparta jest
na jednos$ci wiary pierwotnego Koséciota i z niej wynika, za$ wszystko
pojedyncze i w sobie samym rozwazane tworzy miare Kosciota. Ten
punkt spojrzenia konieczny jest w wysitku historyka, aby wiedzie¢,
ze Ko$cidl nie moze by¢ zaprzeczany przez Nowy Testament, a Nowy
Testament nie moze by¢ deformowany przez Kosciét. Musi by¢ czy-
tany w Kosciele, ale Ko$ciol musi takze nieustannie zy¢ z jego pelni.
Tylko tak mozna bedzie si¢ ustrzec przed pogladem, ze rozstrzygniecie
pierwotnego Kosciola nie jest osadzone tylko na zewnetrznej formie
nowotestamentowych pism, lecz odpowiada jego wlasnym, najbardziej
wewnetrznym perspektywom.

Oczywistym jest tez, ze nie musi by¢ na kazdym miejscu i w kaz-
dym czasie realizowana w pelni cala tres¢ wiary Kosciota. Istotne
jest, zeby rozstrzygajacym w sposobie czastkowych realizacji bylo
zwigzanie si¢ z caloécia wiary Kosciota. Bo tylko caty Koscidt
zyje cata wiarg. Gdzie by jednak zostala zaniedbana tacznos¢
z calym Kosciotem albo z istotng jego czescia, powstanie rozdarcie.
Wiasnie dlatego ze tak jest, Kosciol ciggle od nowa, z cala mozliwg

06 Z tej racji jest niezrozumiatym i bezsensownym powotywanie sie na funda-
ment zalozenia Ko$ciota w oparciu o jakas wyizolowana ksiege Nowego Testamentu.
Jest to bowiem juz nie Nowy Testament, lecz cze$¢ literatury bez historycznego
kontekstu, por. tamze, s. 160.

97 Jak to mialo miejsce w przypadku Tatiana Syryjczyka (t ok. 185), ucznia
$w. Justyna, por. P. Bruns, Tatian der Syren (Das Diatessaron), Lexikon fiir Theologie
und Kirche, Freiburg-Basel-Wien 2006, k. 1275.
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dokltadnos$cig musi czyta¢ Nowy Testament z zachowaniem jego
wewnetrznej hierarchii pluralnosci, z wywazeniem waznosci spraw,
aby mozna bylo z nich czerpa¢ jedno$¢, pelnie i kierunek*®®. Dzieki
temu tez pozwoli sie zrozumie¢ problem stosunku koscielnego Urzedu
Nauczycielskiego i wiedzy naukowej, jak i stosunek pomiedzy Pismem
Swietym a Koéciotem. Podstawg tego stosunku jest formuta: Pismo
jest Pismem tylko w Kosciele, nie przeciw Kosciotowi. Ale Kosciét nie
wynalazt Pisma, tylko je otrzymal*®”. Ko$ciél, aby pozosta¢ Koscio-
lem, musi Pismo Swiete zachowa¢ takie, jakie ono jest samo z siebie.
Jego Urzad Nauczycielski ,,nie jest ponad stowem Bozym, lecz jemu
stuzy, nauczajac tylko tego, co zostalo przekazane”, jak to stwierdza
konstytucja dogmatyczna Soboru Watykanskiego IT o Bozym Obja-
wieniu *'°. W tym wyraza si¢ istota Ko$ciota, ktéry nie posiada nic
z siebie samego, a co ma najbardziej istotnego, nie nalezy do niego,
lecz pochodzi z tego, co otrzymat*'.

5.2.1.3. PRAKTYCZNE PROBLEMY RELACJI KOSCIOLA Z PISMEM SWIETYM

Teoretycznie fatwo jest przedstawic zasadniczg obustronna relacje
pomiedzy Pismem a Ko$ciolem, ktérej istota pochodzi z nich samych.
Trudniej jest natomiast sformulowac praktyczne wskazania do wypel-
nienia tej relacji i wynikajacych z niej stosunkéw wielosci i jednosci.
Historia podpowiada, ze jednym z niebezpieczenstw ostatnich wie-
kow bylo przeakcentowanie episkopalnego (wzglednie papieskiego)
Urzedu Nauczycielskiego, ktéry wydawat si¢ niekiedy wchtania¢
inne mozliwo$ci ukazania tych relacji. Skutkiem za$ najbardziej wi-
docznym, a przez to podkreslanym bylo niszczenie samej formalnej
zasady istnienia Urzedu Nauczycielskiego. Przykladem moze by¢
tutaj pozycja katolicka zajeta w kontrowersjach antyhusyckich, ktéra

408 Por. tamze, s. 162.

0% 7. Ratzinger wskazuje na: Vaticanum 1 Constitutio Dei Filius, Cap. 2 De
revelatione: ,,Ko$ciol uwaza te ksiegi [Starego i Nowego Testamentu] za swiete i ka-
noniczne, ale nie dlatego, jakoby zostaly ulozone tylko przezludzi, a nastepnie jego
autorytetem zaakceptowane, i réwniez nie dlatego, ze zawieraja objawienie wolne
od bledu, lecz przede wszystkim dlatego, ze jako spisane pod natchnieniem Ducha
Swietego, Boga maja za autora i jako takie zostaly przekazane Koéciotowi” (nr 26).

419 Por. Sob6r Watykanski II, Konstytucja Dei Verbum, 10.
*!! Por. J. Ratzinger, Kirchlichkiet des Glaubens, jw., s. 162n.
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streszczala si¢ w formule: w watpliwosciach wazne jest to, co czyni
Urzad Nauczycielski, a nie co mozna by wywnioskowa¢ z Biblii*'%
Jest to widoczne takze obecnie w relacjach pomiedzy Urzedem Na-
uczycielskim a teologami*"’. Zwtaszcza gdy $wiadomo$¢ nieusuwal-
nych materialnych powiazan wiary jest stepiona, i to w tym punkcie,
w ktérym pod pozorem decentralizacji wszystkie mozliwe grupy
powoluja si¢ na pewien rodzaju urzedu nauczycielskiego, w ktorych
uwidacznia si¢ samowola wynikajaca z ich wlasnej domniemanej
»$wiadomosci wspolnoty” *1..

Tytulem wyjasnienia nalezy przypomnie¢, ze Urzad Nauczycielski
wyraza sie najpierw w materialnym powigzaniu z Credo Kosciola po-
wszechnego i w opartym na tym Credo odczytaniu Pisma*'®. Bowiem
tylko Credo tworzy Koscidl jako wtasny podmiot; Urzad Nauczycielski
jest autentycznym wyrazem tego podmiotu, poniewaz (i o ile) w mocy
Ducha, ktéry umozliwia Credo, wlasnie to Credo wyraza i zachowuje.
Urzad Nauczycielski nie jest zadna czysto formalng zasada, ale wlasnie
wyrazem materialnego zwigzania: nie ma zadnej mocy wobec Credo,
ale cala moc tylko w Credo i tylko z niego.

Jako najbardziej ogélny wniosek dla konkretnego stosunku po-
miedzy episkopalnym a naukowym Urzedem Nauczycielskim mozna
by wskazac, ze episkopalny Urzad Nauczycielski ma prawo i obowigzek
wystepowac przeciw takiej interpretacji teologii, w ktorej Biblia byta-
by skierowana przeciwko Kosciotowi i jego Credo. Powinien jednak
pozwoli¢ otworzy¢ swoja przestrzen naukowemu pytaniu o rézno-
rodno$¢ i przestrzen wlasnych historycznych wypowiedzi Pisma,
nawet wtedy gdy ten wyklad mogtby wydoby¢ na $wiatlo dzienne
cos nieoczekiwanego i nowego. I odwrotnie, nauka teologiczna musi
by¢ $wiadoma, ze jej wyniki zalezg od jej hermeneutycznego podsta-
wowego rozstrzygniecia i ze dla tego, ktory czyta nowotestamentowa

412 Por. B. Duda, Joannis St. de Ragusio doctrina de cognoscibilitate Ecclesiae,
Roma 1958, s. 58nn.

413 Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, jw., s. 6, 71, tamze, O ,,Instrukcji o ko-
scielnym powolaniu teologa”, s. 117-142.

1 Por. tenze, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 163.

1 Tenze zwigzek pomiedzy Urzedem Nauczycielskim a Confessio pozwala sie

dosadnie zauwazy¢ na przyklad u Leona Wielkiego; por. Die Indices in Léon le Grand,
Sermons IV, ed. R. Dolle (SC 200, Paris 1973, pod nazwg Confession i Pierre).
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literature jako Bibli¢ i wymaga autorytetu, hermeneutyczne a priori
Kosciotaijego Credo sa logiczng koniecznoscig, ktdra nadto odpowiada
pierwotnemu historycznemu zalozeniu i wewnetrznemu kierunkowi
ruchu tychze Ksiag1i o tyle przedstawia jedyna pochodzaca z poczatkow
Kosciota hermeneutyke, jedyne rzeczywiste posrednictwo dawnego

przez wieki z dzisiejszym®*'.

5.3. Jednos¢ i pluralnos¢ koscielnej wiary

Wskazanie na istotny zwigzek pomiedzy Pismem Swietym a Urzedem
Nauczycielskim opartym na Credo umozliwia postawienie pytania
o konieczny wyraz jednosci, a w tym takze o granice i przestrzen
mozliwego pluralizmu. W pojeciu Credo zawarta byla tresciowa
i formalna jako$¢, oparta na ruchu tendere in ipsum, kierujacym si¢
nie na nieoznaczong prawde w sobie, ale na prawde, ktora ma wlasng
twarz: oblicze Jezusa Chrystusa, Ukrzyzowanego i Zmartwych-
wstatego. Tutaj odnajduje si¢ tre$¢ wiary chrzescijanskiej w jednosci
inierozdzielno$ci fides quae i fides qua. I ta wiara Kosciota, wyrazona
w organicznej caloéci jej normatywnych sformulowan, jest miara,
ktéra umozliwia rozréznianie pomiedzy prawdziwym a falszywym
pluralizmem. Podstawowym kryterium w tej mierze jest Pismo
Swiete w jego odniesieniu do wyznania wierzacego i modlacego sie
Ko$ciola. Posrod sformulowan dogmatycznych pierwszenstwo maja
te z Ko$ciola pierwotnego, natomiast formuly wyrazajace refleksje
chrzescijanskiego myslenia sa podporzadkowane tym, ktére same
oznaczajg fakty wiary*".

Teza gloszaca, ze ,,Credo Kosciola jest miarg rozrézniania” pro-
blemdw jednosci i pluralnosci czy tez pluralizmu, wymaga dalszego
namystu nad samym Credo. Struktura Credo jest trynitarna, zwigzana
z sakramentalng postuga Kosciota (por. Mt 28, 19). Wiara ta dokonuje
sie we wstapieniu we wspolne ,,ja” Credo Kos$ciola, gdzie
otrzymuje swoja obiektywng i subiektywng jedno$¢: obiektywna,
ze jest wiarg w Boga, nic innego; subiektywna, ze wierzacy chce wie-

416 Por. J. Ratzinger, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 164; tenze, Na poczgtku

Bég stworzyl..., tl. ]. Merecki, Krakéw 2006, s. 20nn.
*17 Por. tenze, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 164n.
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rzy¢ z caltym Kosciotem jedng wiare jednego Kosciola, nic innego. Nie
istnieje wyznanie wiary bez Kosciota ani Kosciét bez wyznania wiary.
Czeste dzisiaj rozréznianie pomiedzy wiarg a Kosciolem (wiara obok
Kosciola) jest ani nieuprawnione teologicznie, ani tez — ze swoimi
subiektywnie mierzonymi mozliwosciami tworzenia wlasnego ka-
nonu wiary - nie przynosi spodziewanego odcigzenia i wyzwolenia
od balastu historii*'®. Skazuje si¢ raczej na rozréznianie pomiedzy
tym, co si¢ chce zachowac, co nalezy podejmowac na wytaczng wlasna
odpowiedzialnos¢, a przez to na krytyke samego Credo. To pozorne
upraszczanie wyznania wiary, rozpoczynajace od, zdawaloby sie,
mniej znaczacych jego treéci, z wewnetrzng koniecznosécig w koncu
postawi pod znakiem zapytania samg o$ Credo - bycie Boga Bogiem.
J. Ratzinger chce podpowiedzie¢, ze dla pojedynczego czltowieka jest
bardzo trudne, wrecz niemozliwe, wzigcie na wlasne ramiona catego
»ja_ Credo. Prawdziwe uproszczenie mozna znalez¢ wedlug spraw-
dzonej pierwotnej struktury: niewiele do wierzenia, ale wierzy¢
z calym Kosciotem i swdj akt wiary na nim oprze¢. Dotyczy to nie
tylko wyboréw osobistych poszczegélnych ludzi, ale takze i zrywa-
jacych jednos¢ wiary z duzym Kosciolem wigkszych czy mniejszych
grup kierujgcych sie zamiarami odnowicielskimi**”.

Tak widziana w organicznej jednos$ci wiara Kosciota pozwala od-
szukac i wyrdzni¢ podstawowe i tworzace ja elementy, ktore stanowia
fundament wewnetrznej formy aktu wiary, jak i jej ogélnego ksztaltu
w Kosciele, co objawia si¢ w istniejacej w jej tresci tzw. hierar-
chii prawd.A wyrazisi¢ to w stwierdzeniu, ze jakas wypowiedz
jest bardziej uniwersalna i poswiadczona przez cale ,ja” Kosciota
niepodzielonego i Ko$ciota tworzacego poczatek i dlatego posiada
wiekszg waznos¢, bo jest wyrazem uniwersalnej jednosci, ktorej ,,co”
jest jednane (wigzane) w wielosci. Z tego wynika, ze, méwiac przy-
kladowo, to Biblia jest najbardziej wiazaca Ksiega chrzescijanstwa,
poniewaz jest przyjmowana przez caly Kosciél uniwersalny jako
jedyna uniwersalna Ksiega, ktora zwigzana jest w swoim powstaniu
z rodzacym sie Kosciolem. Tresciowo za$, zgodnie z zasadg hie-

18 Por. tenze, Na poczgtku Bég stworzyl..., jw., s. 66nn; tenze, Patrze na Chry-

stusa, jw., 8. 65nn.
1% Por. tenze, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 166.
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rarchii prawd moznapowiedzie¢, ze dana wypowiedz jest tym
istotniejsza, im znajduje si¢ blizej centralnego wyznania Tréjjedynego
Boga i pierwotnego wyznania Kosciota: Chrystusa Jezusa, Jego krzyza
izmartwychwstania. Przez nawigzanie do tych prawd i w oparciu o to
centralne wyznanie rozwinely si¢ jego dalsze tresci. Granice jednosci
i pluralnosci wiary, rozréznienie pomiedzy prawdziwym a falszywym
pluralizmem wyznacza to najbardziej uniwersalne (Bekenntnis-Mitte)
wyznanie trynitarycznego Boga i Objawienia wypelnionego w krzyzu
izmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa**’. Z takiego spojrzenia na hi-
storyczne dokumenty wiary wynika, ze:

a) Istnieje podstawowe pierwszenstwo Pisma czytanego w kontek-
$cie koscielnego Credo. Osia koscielnej wiary jest zawsze podstawowa
jednos¢ Starego i Nowego Testamentu, Nowego Testamentu i Credo.
Ten wyjatkowy charakter Pisma Swietego i Credo objawia sie w formie
liturgicznej stuzby stowu Bozemu, w ktdrej oprdcz tresci wyrazonych
w pie$niach wszystkie inne teksty poza Biblia i Credo sa wykluczone.
Réwniez teksty soborowe nie nalezg do liturgii eucharystycznej**’.

J. Ratzinger podkresla, zZe podstawowym tekstem koscielnego
Credo jest pochodzacy z liturgii chrzcielnej Kosciola w Rzymie
Skiad Apostolski, siegajacy najstarszej tradycji Kosciota, a zakorze-
niony w stowach samego Jezusa (por. Mt 28, 19)***. Tekst ten znalazt
takze prawie powszechne zastosowanie w codziennych modlitwach
chrzescijan, jak tez w popularnych wykfadniach wiary. Nauka wia-
ry w wydanym po Vaticanum II Katechizmie Kosciota katolickiego
oparta jest tez na symbolu apostolskim (,,najstarszym katechizmie

420 Por. tamze, s. 166n.

*?1' W nawigzaniu do tych my$li i w tak czesto wyrazanej trosce o wlasciwy
model odnowy liturgicznej J. Ratzinger dodaje, ,,ze tym bardziej drastyczna staje sie
miara niedoceniania liturgii, co dzisiaj uwidacznia si¢ w samowoli i zlego obyczaju
patroszenia czytan biblijnych”, tamze, s. 167.

22 Por. tenze, Einfiihrung in das Christentum, Sondernausgabe, Miinchen
1985, 8. 54nn; tenze, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 167; tenze, Unruhe um das
Glaubensbekenntnis. Dokumentation, Conc (D) 6 (1970), s. 63—74; A. Nichols,
Mysl Benedykta XVI, jw., s. 151; takze, A. Adam, R. Berger, Glaubensbekenntnis,
[w:] Pastoral-Liturgisches Handlexikon, Freiburg-Basel-Wien 1980, s. 176; D. Sattler,
Apostolisches Glaubensbekenntnis, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, Sonder-
ausgabe 2006, Freiburg-Basel-Wien, Bd. 1, szp. 878nn.
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rzymskim”), uzupelnionym przez odniesienia do symbolu nicejsko-
-konstantynopolitaniskiego**’. Symbol apostolski, jak zauwaza Rat-
zinger, ,wyraza ponad wszelkimi roztamami i napieciami wspdlna
postawe wiary w Trojjedynego Boga. Jest odpowiedzig na wezwanie
pochodzace od Jezusa z Nazaretu: ,,Nauczajcie wszystkie narody,
udzielajac im chrztu”. Jest wyznaniem Jego jako bliskosci Boga,
jako prawdziwej przysztoéci cztowieka”***. Symbol apostolski jest
doktadnym echem wiary pierwotnego Kosciota, ktéry w swej istocie
jest wiernym odbiciem oredzia Nowego Testamentu, ,,podstawowym
tekstem Ewangelii”, ktora powinna by¢ czytana ze swojej struktury
Credoina Credo***. Zachowal sie w historii Ko$ciota w jego zmaganiach
jako jednoczacy faktor i dlatego powinien by¢ uwazany za konkretng
miare wszystkich symboli.

b) W ukladaniu waznosci wypowiedzi koscielnych na pierwszym
miejscu i jako porzadkujace centrum powinno sta¢ Credo, takze
i przed tekstami soboréw pierwotnego Kosciota. Ze starokoscielnych
soboréw pierwszenstwo majg te pochodzace z uniwersalnosci i tre-
sciowej struktury wiary, za§ wyrozniajace si¢ sobory starozytnosci
majg pierwszenstwo przed $redniowiecznymi*?®.

Powyzsze rozrdznienie nie bazuje na zasadzie: im starsze teksty
i wypowiedzi, im blizsze zrodet apostolskich czy nawet samego Jezusa,
tym lepsze*””. Nie jest ono oparte na mierze archeologii czy progresi-
zmu, ktdre wskazywalyby albo tylko na wszystko, co najstarsze, albo
na wspoélczesnosc jako kryterium prawdziwosci i waznosci. Staros¢
i nowos¢ jako takie nie s3 w chrze$cijanstwie kryterium prawdy. Jest
nim natomiast zawsze uniwersalnos¢, majaca swoje korzenie w tryni-
tarnym Credo i w jego chrystologicznym centrum. Z jakosci nawigza-
nia na to teologiczne centrum bedzie wynikac ranga poszczegélnych
wypowiedzi. Dlatego tez sobory w Nicei i Chalcedonie s3 uwazane
za podstawowe ze wzgledu na uniwersalnos$¢ ich rozstrzygniec.

2% Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, jw., s. 61, pkt. 194nn.

#2%7. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum, jw., s. 54.

2% Por. tamze, s. 55; H. Schlier, Die Anfinge des christologischen Credo,
[w:] B. Welte, Zur Friihgeschichte der Christologie, Freiburg 1970, s. 13-58, cyt. s. 57.

26 Por. . Ratzinger, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 168.

%7 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 111.
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Na tym tle nalezy ustala¢ range waznosci soboréw $redniowiecza.
Ich powigzanie z prymatem zapewnia im prawna ekumenicznos¢,
lecz nieobecnos¢ na nich Koscioléw wschodnich oznacza siegajacy
gleboko brak faktycznej ekumenie, co ogranicza ich range dla chrze-
$cijanskiej ekumenii. Pelng ekumenicznos¢ moze gwarantowac tylko
calo$ciowe spotkanie wszystkich tradycji. Nie oznacza to jednak,
ze sobory drugiego tysiaclecia moga by¢ zaszufladkowane jako tylko
partykularne: realnos¢ urzedu Piotra jest tutaj podstawowa i zako-
rzenia je gteboko w pierwotnosci Kosciota. Mimo wszystko oznacza
to, ze forma ich wypowiedzi znamionuje brak uniwersalnosci, przez
co zwieksza si¢ znacznie dystans pomiedzy trescia a formg ekumenii.
Zauwazenie tych spraw otwiera jednak nowe mozliwosci rozmowy
ekumenicznej na bazie nowej jakosci prawomocnego wewnatrzko-
$cielnego pluralizmu*?®.

¢) Z tej tresciowo centralnej i uniwersalnej miary Credo Kosciota
wynika trzeci czynnik: dana wypowiedz jest tym bardziej wigzaca dla
caloéci Kosciota, im konkretniejsze fakty zbawczego Bozego dziatania
przytacza. Wydobywa je z centrum w tej mierze, w jakiej zaposrednicza
ona te fakty w r6znorodnych stopniach ich zréznicowanej swiadomosci.
Wniosek stad jest podobny jak w dwdch poprzednich stwierdzeniach:
te sobory sg bardziej uniwersalne, ktdre swoje wypowiedzi wigza
w prosty sposob z centralng i uniwersalng miara Credo. Natomiast
te bardziej reflektujace maja mniejsza warto$¢: moga wprawdzie by¢
drogowskazami refleksji i poniekad muszg nimi by¢ w okreslonych
warunkach, ale nie moga powiedzie¢, jak ta refleksja powinna poste-
powac pozytywnie w poszczegdlnych sprawach. Swoje zadanie maja
natomiast w wyznaczaniu granicy: gdzie refleksja, zamiast rozjasnia¢
fakt, staje si¢ w cicho$ci jego likwidacja, staje si¢ niepostrzezenie z re-
fleksji negacja. Debata powinna zajmowac si¢ samym faktem, a przez

to sprawg wiary, ktora jest powierzona Kos$ciotowi*?”.

2% Por. tenze, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 168.
2% Por. tamze, jw., S. 169n.
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5.4. Ko$cielna wiara jako $wiadek prawdy

Dotychczasowe teoretyczne historyczno-teologiczne rozwazania
na temat Ko$ciofa jako podmiotu wiary kieruja si¢ wedtug logiki
jego zycia i poslania ku spojrzeniu na ich praktyczne zastosowanie
zwigzane z nowymi wyzwaniami, wobec ktorych stoi obecnie wy-
znawanie jego wiary. Wynika to z jego $wiadomosci, ze cho¢ wspol-
czesna sytuacja w jego wewnetrznym obszarze poszerza pluralizm,
to jednak musi on mie¢ swoje wyrazne granice w fakcie, Ze to wiara
tworzy spoleczno$¢ ludzka w prawdzie, ktdra staje si¢ przystepna
w Jezusie Chrystusie. Przedstawianie wiary, ktére redukuje ja do
czysto pragmatycznej wspdtpracy bez komunikacji w prawdzie, jest
nie do przyjecia. Prawda bowiem nie jest zwigzana z jaka$ teologiczna
forma systematyzacji, cho¢ wyraza si¢ w normatywnych sformuto-
waniach wiary. W wyjatkowej sytuacji, gdy nauka chrzescijaniska
przedstawiana jest w chwiejnej i dwuznacznej formie albo w ogdle
nie nawigzuje do jego wiary, Kosciét ma prawo oznaczy¢ ten blad
jako takii ma obowigzek usuniecia go az do - jako ostatniego srodka
- formalnego odrzucenia herezji, aby chroni¢ wiary ludu Bozego**°.

Powyzsze stwierdzenie wydaje si¢ oczywiste, zas odpowiedzig nan
bedzie dokladne obserwowanie zachodzacych proceséw unifikacji
i pluralizmu na zewnatrz i wewnatrz Kosciota, aby w ten sposob moc
tatwiej podejmowac wyzwania, jakie stawiaja objawianej przez wiare
Kosciota prawdzie. Niniejszym, bez podejmowania dokfadnej analizy
tej tematyki u J. Ratzingera**!, bedzie przypomniana jego zasadnicza
mysl teologiczna, a jest nig bezwarunkowy postulat prawdy w zyciu
wiary Ko$ciota***>. Mozna wskaza¢ na - przynajmniej od Augusta
Comte’a**® - nastepujacy odwrét od pytania o prawde. Proces ten,

430 Por. tamze, s. 170.

+31 Por. tamze, s. 170nn; tenze, Wiara, prawda, tolerancja, jw.; tenze, Prawda
w teologii, jw.; A. Nichols, Mysl Benedykta X V1, jw., s. 295n1n.

32 Bo wedlug niego u podloza wszystkich dzisiejszych trudnosci teologicznych,
jak i przekazu Ewangelii w Kosciele lezy istota procesu historycznego w relacji
do transcendencji Boga i Jego prawdy, por. A. Nichols, Mysl Benedykta XV1, jw.,
s. 295; tenze, Prawda w teologii, jw., s. 41n.

33 Por. H. de Lubac, Die Tragodie des Humanismus ohne Gott, Salzburg 1950,
$.109-216.
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uzasadniany na wiele sposobéw***, moze poméc Kosciotowi w prze-
mysleniu doswiadczen wlasnej historii w zmaganiu sie z prawda i jej
pojmowaniem, a takze i w jego poslaniu do swiata z nauka wiary,
majacy swoje zrédlo w prawdzie, ktorg jest osoba Jezusa Chrystusa.
Uzasadnienie to ma swoje korzenie w przeciwstawianiu metody
prawdzie. Pytanie o prawde przestalo by¢ czynnikiem pozytywnym
i ostatecznie staje si¢ nienaukowe, a w przestrzeni zycia spoteczno-
-politycznego wprost szkodliwe***. Bez sensu jest bowiem pytanie o to,
co jest; wlasciwe zas jest pytanie o praktyke, o to, co mozna zrobi¢
z rzeczami, o sposob panowania nad nimi dla okreslonych korzysci.
Z tym formalnym procesem zwigzany jest takze tresciowy: w mierze,
gdzie pytanie o byt (Seinsfrage) i wynikajace z niego réwnanie pomie-
dzy ens i verum zanika, rozwazanie staje si¢ pusta rzeczywistoscia,
ktdra nie ma w sobie Zadnej prawdy; o prawde nie mozna si¢ juz wiecej
pytaé, poniewaz nie ma na to zadnej metody, bo prawdy po prostu nie
ma**®. Podobne tendencje, cho¢ moze nie wprost, wspierane jednak
przez ogolny klimat, stajg sie czynne w Kosciele*””. J. Ratzinger wi-
dzi to w nieskonczonosci ekumenicznych rozméw, w coraz bardziej
mglistych dysputach teologicznych, domagajacych si¢ z uzasadnionych
powodow (mit ,guten Griinden”) rewizji doktrynalnych rozstrzygnie¢
Urzedu Nauczycielskiego i jego nieustannej krytyki. Powstaje wrazenie,
jakoby nie bylo faktu ostatecznej prawdy, na ktérej mozna by oprze¢
$wiadomo$¢ bycia wierzacym. Zas doswiadczenie wiary i jej praktyke

34 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, jw., s. s56nn; tenze, Wiara,
prawda, tolerancja, jw., s. 148nn.

3% Wedtug wloskiego filozofa Paolo Floresa d’Arcais encyklika Jana Pawta II
Fides et ratio ktadgca nacisk m.in. na koniecznos$¢ prawdy, nie ma nic do powie-
dzenia wspolczesnej kulturze, jest przez to zarozumiala, arogancka i pogardliwa
wobec czlowieka z morderczymi konsekwencjami dla demokracji. Stawianie prawdy
identyfikuje jej nauke z fundamentalistycznym typem islamu, por. J. Ratzinger,
Wiara, prawda, tolerancija, jw., s. 152.

43¢ Ujecie rownania ens i verum z konsekwencja planowosci prawdy doktadnie
przedstawia L. Dewart, Die Grundlagen des Glaubens I und II, Einsiedeln 1971.

*37 Dewart I 27 wyraznie objasnia réznice pomiedzy tym, co nazywa ,tradycjo-
nalizmem” a ,,progresizmem”, w pojeciu prawdy: ,,Najglebszy korzen negatywnej
reakcji tradycjonalistow na historyczna sytuacje, ktora drazy chrzescijanistwo, jego
ewolucje tworczo pchajacg naprzod, lezy w tradycyjnym pojeciu prawdy i, w $ci-
stym powigzaniu z tym, pojecia rzeczywistosci, ktéry odpowiada pojeciu prawdy”.
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we wspdlnotach mozna opiera¢ na wzajemnym powigzaniu, jednak
bez préby uznania roszczenia predykatu p raw dy w starym sensie**®.

Zadanie pluralizmu wewnatrz Kosciota, uzasadnionego w zyciu
spolecznym i w tym wymiarze odpowiedniego, a nawet koniecznego
dla jego wiary**” jest oceniane jako jego zagrozenie. Czy mozna reguty
pluralizmu wewnatrzpanstwowego i wewnatrzspolecznego przeniesé
na wewnetrzne relacje w Kosciele? Koscidt nie bylby juz okreslany
przez wewnetrzng $wiadomos¢ ponadczasowego wyznania. Stalby sie
raczej sposobem wspotzycia przeréznych grup z catkiem odmiennymi
doswiadczeniami wiary, jednoczacymi sie jedynie w czysto pragma-
tycznej wspolpracy, wzmacnianej niejasnym mianownikiem sprawy
Jezusa i dalekim horyzontem chrzescijanskiej tradycji. Odsuniecie
i zniszczenie idei prawdy, ktdra sie przez to dokonuje, nie jest tylko
filozoficzna ki6tnig na obrzezach wiary, ale uderzeniem w sam $rodek
chrzescijanstwa, a wiec w Tego, ktory powiedzial o sobie: ,,Ja jestem
prawda” (] 14, 6). Wierzy¢ w Boga oznacza wierzy¢ w prawde; wierzy¢
w Chrystusa oznacza wierzy¢ w przystepnos¢ prawdy i we wspdlnote,
ktéra pochodzi z prawdy. Wyzwala to czlowieka wolnym od jego
uzurpatorskich ustalen ludzkiej praktyki, w ktorej czlowiek staje sie
stworzeniem samego siebie, gdyz stwarzajac Boga na swoj obraz staje
sie niewolnikiem samego siebie**°..

Gdy prawda jest przystepna, wtedy i nieprawda moze by¢ jako
taka rozpoznana. Nikt nie zaprzecza dzisiaj, Ze dzialanie cenzury
koscielnej bylo naduzyciem. Takze i nieche¢ wobec Urzedu Nauczy-
cielskiego moze mie¢ uzasadnienie, a Swiadomosc¢ tego bedzie sktania¢
go do najwyzszej starannosci w wypowiedziach i rozstrzygnieciach.
Jesli jednak zaangazowanie teologa oparte na emocjach kieruje si¢
na fundamentalne sprawy i czyni niemozliwym rozréznianie chrze-
$cijanskosci, wystawia na ryzyko wyznanie wiary. Chrzescijanstwo,

3% Tutaj lezy whasciwy problem, o ktéry rozchodzi sie w naglo$nionej dyspu-
cie o tezy H. Kiinga na temat nieomylnoéci, takze wtedy, kiedy przedstawiaja one
przedziwna platanine, a problem prawdy i pewnosci we wzajemnym powigzaniu.
Por, H. Kiing, Unfehlbar? Eine Anfrage, Einsiedeln 1970; K. Rahner (wyd.), Zum
Problem Unfehlbarkeit. Antworten auf die Anfrage von H. Kiing, Freiburg 1971;
H. Kiing (wyd.), Fehlbar? Eine Bilanz, Einsiedeln 1973.

*3° Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, jw., s. 95.
4% Por. tenze, Kirchlichkeit des Glaubens, jw., s. 172.
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ktére w koncu nie bytoby w stanie powiedzie¢, co jest, a co nie jest,
gdzie granice prawdy stalyby si¢ plynne, nie mogloby juz nic po-
wiedzie¢ ani $wiatu, ani swoim czlonkom. Tak wczoraj, jak i dzisiaj
Kosciotowi, wzglednie jego Urzedowi Nauczycielskiemu pozostaje
obowiazek rozpoznawanie prawdy chrzescijanskiej, jej przedstawianie
i bronienie przeciw zaciemnianiu. I cho¢ prawo teologa do gloszenia
swoich racji jest waznym dobrem, to nie moze by¢ przedktadane ponad
prawo prostej wspdlnoty wierzacych, ktéra musi by¢ strzezona przed
intelektualnymi gierkami tych, ktérzy korzystajac z przewagi swego
wyksztalcenia sg uprzywilejowani i chcg wepchna¢ ludziom wilasne
przekonania zamiast wiary Kosciola. Prawo do ochrony tych, ktérzy
chca wyznawa¢ wiare Kosciola, wigze si¢ z wewnetrznym prawem
prawdy jako takiej, ktdra jest powierzona Kosciolowi wartoscia, bez
milosci jednak jest unicestwiana. Teza ta akcentuje przeto z calym
naciskiem, ze apostolska funkcja anatemy (por. 1 Kor 16, 22); Ga 1, 8n;
1Kor 5,2-5; 2] 10 itd.) takze i dzisiaj jest prawem nosicieli koscielnego
urzedu i moze sta¢ sie ich obowigzkiem**".

Teza powyzsza nie zawiera jedynie elementu negatywnego, od-
dzielajacego i eliminujacego, a takze tylko dyscyplinujacego. Wspo-
mniana potrzeba pluralizmu w zyciu spotecznym i politycznym
ma swoja analogie takze i w Kosciele, z uwzglednieniem réznicy
opartej na wolnosci. O ile bowiem jest sie z koniecznosci czlonkiem
danej spolecznosci swieckiej czy panstwa i stad tez pluralizm bedzie
sposobem réwnowazenia wszelkich koniecznych tam przymuséw,
to Kosciot jest wspolnotg dobrowolng o okreslonej, wyrazistej tresci,
bez ktérej bytby pozbawiony sensu***. Ko$ciot ma pewng doktryne,
okresla si¢ przez wyrazng tresciowo wiare i moze objac tylko tych,
ktérzy cheg i moga ja uznac za tre$¢ wlasng. Jaka jest wiec przestrzen
myslenia i wyrazania w nim wlasnej opinii? Pytanie to, postawione
juz w pierwotnym Kosciele, znalazto odpowiedz w pojeciu ,,symfonii”
wyrazajacej synteze jednosci z wieloscig, jaka obowiazuje we wnetrzu
wspolnoty koscielnej. W oparciu o nauke ojcéw Kosciola J. Ratzinger

441 Por. tamze, S. 173.
*42 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 96.
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wskazuje na jej cztery poziomy, wyrazajace strukture wewnatrzko-
$cielnej jednosci w wielosci.

1) Prawda wiary odstania si¢ nie jako monofonia, ale symfonia,
powstajaca z zestawienia Starego i Nowego Testamentu, jednosci
Prawa i Ewangelii, prorokéw i apostotow, wewnetrznej jednosci
pism biblijnych. Odrzucenie jednego z elementéw tej symfonii jest
przez ojcéw negowane jako herezja, poniewaz prawda zwigzana jest
z caloécig i w napieciu pomiedzy nimi.

2) Pojecie symfonii opisuje jedno$¢ chrzescijan pomiedzy soba,
a przez to forme jednosci wewnatrzkoscielnej. Przez to wskazuje
na fakt, ze dla tej jednosci nie wystarczy zaden czynnik empiryczny:
moze by¢ skomponowana i stale utrzymywana jedynie przez Ducha
Swietego***.

3) Jednos¢ czlowieka z Bogiem, ktéra prowadzi réwnoczesnie
do jednosci z innymi ludZzmi i jednosci z caltym stworzeniem, a w ten
sposdb do jednosci Stworcy i stworzenia, nosi tez miano symfonii.

4) W pojeciu ojcow takze sam czlowiek jest istotg pluralng, utwo-
rzony nie tylko z ciala i duszy, ale jeszcze i innych elementéw, ktére
niezjednoczone w harmonii, powoduja jego cierpienie z powodu ich
rozdarcia. Dlatego tez szuka swojej tozsamosci, ktora bytaby integra-
cja przeciwstawnych sit jego wlasnego ,,ja”, a przez to wyzwoleniem.
Jednos¢ tychze elementéw osoby ludzkiej, ktdrej cztowiek sam nie
moze osiaggna¢, lecz tylko otrzymac od Tego, ktéry jest dla niego
bardziej wewnetrzny niz on sam dla siebie, jest tez opisywana jako
symfonia. Nie znosi ona wielosci wymiaréw ludzkiego bytu, lecz

formuje jednos¢ z ich sporu***.

5.5. Kosciol i teologia

Opisana przez wyznanie wiary, sobory i dogmaty struktura Kosciota
w swoim rdzeniu wydaje si¢ w ich tresci pewna i ad intra wewnetrz-
nie zjednoczona. Laus theologiae bytby zwiagzany z jej podwojnym

43 Szerzej rozwiniete w oparciu o eklezjologie eucharystyczng w: tamze, jw.,
s. 9onn.
444 Por. tamze, s. 97n.
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powigzaniem z Kosciotem®***. Ko$ciot potrzebuje teologii, by wyrazi¢
swoja nature w coraz wiekszym swoim bogactwie odkrywanego
Objawienia i nowych wyzwan, przed jakimi stoi w swojej misji wo-
bec czlowieka i §wiata. Bez niej ubozeje i staje si¢ $lepy. Teologia zas
koniecznie potrzebuje dla siebie Kosciola jako naturalnego obszaru
rozwoju i zabezpieczenia swojej wolnosci, bez ktérego rozpuszcza
sie w dowolnos¢ religioznawcza. Ten wzajemny i istotowy zwigzek,
doswiadczajacy jednak nieustannych napig¢, domaga si¢ odnowionego
przemyslenia i doprowadzenia go do pelnej jasnosci ze wzgledu na rze-
telnos¢ teologii, a przez to ostatecznie ze wzgledu na pewnos¢ wiary,
ktorg teologia interpretuje**®. I w tym wypadku, jak to jest wskazane
powyzej, problem zesrodkowany jest nie na podziale wplywow, ale
na wyznawanej przez Kosciol wierze, ktora jako ,ja” Kosciota jest
tym samym wlasnym i najgtebszym ,ja” teologii.

J. Ratzinger nie chce bagatelizowa¢ napie¢ pomigdzy poszczegél-
nymi teologami czy grupami teologéw a Urzedem Nauczycielskim
Kosciota. Obie strony musza poddac si¢ podstawowej refleksji doty-
czacej swojej postugi w Kosciele. Ratzinger niejednokrotnie wskazuje
na popelniane bledy czy tez niezrecznosci ze strony Magisterium.
Niezmiennie jednak uzasadnia jego role i koniecznos¢, zarzucajac jego
oponentom w podejmowanej krytyce lub polemice ucieczke od istoty
sprawy zwigzanej z postuga teologii. Posréd wielu dyskutowanych
tematow zwiazanych z teologia i Kosciotem J. Ratzinger uwypukla ten
zwigzany z okresleniem zwiazku teologa z Chrystusem i Ko$ciotem.
Postuga teologa ma swoje korzenie w osobistym wyznaniu §w. Paw-
fa: ,Teraz zas$ juz nie ja zyje, lecz zZyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20).
Przepowiadania Pawla oparte jest na nawrdceniu, w ktérym jego
wlasne «ja» jest ,,calkowicie powalone, by nastepnie na nowo otrzymac
siebie w wiekszym «Ja», razem z nim”**’. Podmiotem teologii, a tak-
ze i teologa jest Chrystus zyjacy w Kosciele, z ktorym przez chrzest
nastepuje pelne zjednoczenie. ,,Postawionym naprzeciw podmiotem

4% Por. tamze, jw., s. 80.

446 Por. tamze, s. 53.

*#7 Por. tamze, s. 57. ,Teologia zaklada nowy poczatek w my¢leniu, niebedacy
produktem wlasnej refleksji, ale pochodzacy ze spotkania ze Stowem, ktore nas zawsze
poprzedza. Decyzje na ten nowy poczatek nazywamy «nawrdceniem»”, tamze, s. 64.
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nie jest Kosciol, bo wedlug Pawta nie stanowi on w Zadnym stopniu
oddzielnego i samodzielnego podmiotu. Nowym podmiotem jest
sam Chrystus, a Kosciol nie jest niczym innym jak przestrzenia no-
wej jednostki podmiotowej, ktéra tym samym jest czyms wiecej niz
tylko interakcja spoteczng”**®. Ta chrystologiczna liczba pojedyncza,
zapoczatkowana w chrzcie, swoja pelnig i szczyt osigga w Eucharystii,
ktéra w swojej jednosci zawiera wielo$¢ i réznorodnos¢ cztonkow
(por. 1 Kor 10, 17).

Wskazang tutaj Swiadomos¢ Pawta, zakorzeniong w wierze, w swojej
analizie J. Ratzinger uzupelnia wyznaniem Janowym opartym o pra-
widlowe rozumienie. Jan bowiem przestrzega, Ze méwienie o Jezusie
tylko empirycznie i historycznie zawsze ugrzeznie ,,w absurdalnym
wrecz kiebowisku nieporozumien”. Wedlug Jana mozna kogos zro-
zumie¢ tylko przez niego samego. Jezusa mozna przyjmowac i poj-
mowac tylko przez Parakleta, ktdry jest Duchem Ojca i Syna. On to
bowiem obdarza przypomnieniem, w ktérym pojedyncze elementy
tacza si¢ w calo$¢ i te elementy otrzymuja swdj wlasny sens. Duch
ten nie mowi od siebie, ale stucha i uczy stucha¢, a przez to wpro-
wadza w stowo. To Duch, jednoczac w stuchaniu i przyjmowaniu,
stwarza przestrzen stuchania i pamieci ,my”, co biblijnie oznacza
Kosciol. W tej przestrzeni Kosciota, opartego na wierze i na wiedzy,
moze wlasciwie rozwing¢ sie teologia**®. I cho¢ moze wydawac sie
to nawet sprzecznoscia, to jednak z niej, rozumianej jako owocny
paradoks, ujawnia sie szczegolny rodzaj chrzescijanskiego przeko-
nania o prawdziwosci, sama istota chrzescijanstwa w calej historii
religii. Bo teologia w $cistym znaczeniu jest zjawiskiem wylacznie
chrzeécijanskim, ktore nie wystepuje nigdzie indziej**°. Dla teologa
i teologii Kosciot jest podstawg egzystencji i warunkiem dzialania.
Jest zywym podmiotem i konkretna trescia. Podmiot ten jest w swojej
istocie zawsze wigkszy od pojedynczej osoby czy pokolenia. Wiara
bowiem, ktéra jest ,ja” Kosciola, otwiera si¢ na kazde ,ja” wiary
i wprowadza w swoja rozlegla przestrzen. I co jest wazne, Kosciot ten

448 Tamze, s. 60.

4% Por. refleksje na temat wiary, prawdy i kultury w: tenze, Wiara, prawda,
tolemncja, jW., . 147nn.

39 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 63.
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nie jest nieuchwytng przestrzenia duchowa, w ktoérej kazdy maogtby
dowolnie dokonywa¢ wyboréw wedlug subiektywnych kryteridow.
Kosciol jest konkretny, oparty na zobowiazujacym stowie wiary, ktore
w sposOb zZywy przemawia przez organy wiary**".

Doswiadczenia Kosciola z ostatnich dziesiecioleci zwigzane
z napieciami pomiedzy poszczegdlnymi teologami a jego Urzedem
Nauczycielskim posrod wielu argumentéw z tym zwigzanych kazaty
J. Ratzingerowi wskazac¢ tzw. fakt demokratycznosci wiary. A mowi
on o fundamentalnym darze wiary dla wszystkich chrzescijan, o czym
zwyrazng przestroga wspomina blogostawienstwo Jezusa skierowane
do prostaczkéw, ktérzy moga lepiej rozumie¢ Boze tajemnice niz
uczeni egzegeci (por. Lk 10, 21n)**%. Nie ma bowiem dwoch rodzajow
chrzescijan: tych nielicznych wtajemniczonych, przenikajacych mowe,
i tych wielu naiwnych i nierozumiejacych. Chodzi tutaj o zaznacze-
nie, Ze wiara i jej wykladnia maja swoje wyraznie nazwane punkty
odniesienia, aby wszyscy chrzescijanie we wszystkich czasach mogli
naprawde wierzy¢, tj. byli pewni tej samej prawdy objawionej. Nie
ma chrzescijanstwa bez wyrazistosci, bez konturéw wyznaczonych
przez wiare. Procestzw.hinduizacji chrzeicijanstwa, ktéremu
nie chodzi o zdania wiary, ale o poruszenie atmosfera duchowa wy-
prowadzajaca poza to, co da sie wypowiedzie¢, jest sprzeczny z istota
chrzesécijanistwa i jego historycznym charakterem***. Bez wchodzenia
w szerszg analize nalezy doda¢, ze wlasnie jedno$¢ oparta na wierze
jest fundamentem wielosci dla teologii i jej pluralizmu. A moze nia
by¢, bo wiara wskazuje na prawde. Za$ odebranie wierze jej roszczen
do prawdy, i to wypowiedzianej i zrozumialej, oznacza skazanie same;j
teologii na wlasne jej zaprzeczenie i pozbawienie fundamentu; nie
ma za sobg Zadnego autorytetu poza samym formutujacym ja teolo-
giem. W takiej sytuacji teologia staje si¢ jaka$ formga filozofii religii
czy archeologii. Takze nie ubogacg Kosciota swoim wykladem wiary
teologowie powtarzajacy wypowiedzi Urzedu Nauczycielskiego. Tacy

*3! Por. tamze, s. 69. Szersza analiza problematyki wiary i teologii w: tenze,
Wiara, prawda, tolerancja, jw., s. 93nn.

32 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 104.

453 Por. tamze, s. 106.
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mali duchem repetytorzy moga tworzy¢ tylko wielka ilos¢ , literatury
do kosza”, nienaznaczong pozyteczng kreatywnoscig*>*.

Dobrym przykladem pluralizmu teologicznego opartego na wierze
jako gwarancie prawdy jest swiadectwo wielkich teologdw i nauczy-
cieli chrze$cijanstwa ostatnich czaséw, poczawszy od J. A. Mohlera,
przez J. H. Newmana, J. Scheebena, A. Rosminiego, R. Guardiniego
do H. de Lubaca, Y. Congara czy H. U. von Balthasara. Ich wielkos¢
polega na tym, ze w bogactwie postaci i tre$ci wiary w jednosci
Starego i Nowego Testamentu i tradycji dogmatycznej poszukiwali
jej wewnetrznej jednosci i calosci. Ich przyktad uwydatnia takze,
ze ,pluralizm powstaje nie dlatego, Ze si¢ tego chce, ale wlasnie
dlatego, ze kazdy z calych sit i w swoim czasie nie chce nic innego
niz prawda. Jednak jej pragnienie wymaga tego, ze si¢ nie czyni sa-
mego siebie miarg, lecz przyjmuje szersze spojrzenie, dane w wierze
Kosciota, jako gtos i droge prawdy”***. Na tej bazie moga zrodzi¢ si¢
nowe wielkie teologie w Kosciele afrykanskim, latynoamerykanskim
czy azjatyckim. Najwiecej teologia i teologowie osiagneli wtedy, gdy
nastepowalo zblizenie do prawdy, ktora nigdy nie jest ani nudna ani
jednoksztaltna i jako taka jest jedynym gwarantem wolnosci. Ona
tylko moze jednoczy¢ i na niej mozna budowac¢ pluralizm, ktéry
odnosi sie do niej jako jedno$ci**®.

454 Por. tamze, s. 113.

45 Tamze, S. 114.

456 Por. tenze, Prawda w teologii, jw., s. 114; tenze, Wiara, prawda, tolerancja,
jw., 5. 184nn.
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Zaproponowane spotkanie z mysla

eklezjologiczna Josepha Ratzingera
skupi sie na zarysowaniu pieciu przez
niego podkreslanych probleméw.
Wyjéciem stanie si¢ zapoznanie
ze zrédlami jego mysli eklezjolo-
gicznej, by nastepnie skoncentrowac
sie na wskazywanych przez niego
jej biblijnych ideach. Kolejny temat,
communio eucharistica, zarysuje
idee uwydatnianej przez niego ta-
jemnicy Kosciota, by na tym grun-
cie przyblizy¢ problemy ekumenicz-
ne i zwiazang z nimi koscielnos¢
wiary i koscielny wyktad wiary.
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