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CI1ALO CHRYSTUSA I LUD BOZY
JAKO OBRAZY KOSCIOLA W PIERWSZEJ POLOWIE XX W. RYS
HISTORYCZNO - TEOLOGICZNY

ks. G. Jankowiak
Bamberg

1. MOWIENIE O KOSCIELE W KATEGORII OBRAZU — KILKA
METODOLOGICZNYCH UWAG

Sobor Watykanski II odkryt na nowo 1 dowartosciowat obraz Kosciola jako
Ludu Bozego. De populo Dei to tytul drugiego rozdziatu Konstytucji dogmatycz-
nej o Kosciele, ktory uwienczony jest zdaniem: Tak wiec Kosciél modli sie i row-
noczesnie bardzo sie stara, aby w Lud Bozy, w Cialo Parskie i Swiatynie Ducha
Swigtego weszla petnia calego swiata, i aby w Chrystusie, ktory jest Glowq
wszystkiego, Stworzycielowi i Ojcu wszechswiata oddawana byla wszelka czesé i
chwala. Uzyte w tym stwierdzeniu biblijne obrazy Kosciota wskazuja, obok $wia-
domej trynitarnej kompozycji, na formalna wiasciwosé jezyka, ktéry postuguje sie
obrazami. Mowa obrazowa nie ma aspiracji do opisu Kosciota w formie abstrak-
cyjnej, ostatecznej 1 wyczerpujacej definicji. Ukazuje ona raczej podstawowe rysy
istoty Kosciola, przy czym inne kostytutywne jej cechy nie ulegaja deprecjacji.
Metoda obrazowego wyrazania tresci teologicznych stosowana w refleksji eklezjo-
logicznej odstania Koscidt jako rzeczywisto$¢ mistyczna, ktéra nie poddaje sig
bezposrednim sposobom opisu.! Nie bez powodu wigc, pierwszy rozdzial wspo-
mnianej konstytucji nosi tytut De Ecclesiae Mysterio.

Jednoczesnie nalezy zaznaczy¢, ze obraz, jako Srodek wyrazu, znajduje si¢
mi¢dzy metafora, ktora postuguje si¢ wyrazem analogicznym, a okresleniem bez-
posrednim, definiujacym.” To, co wyraza obraz, pozostaje z jednej strony osadzo-

: Wydaje sie, ze proby definiowania Kosciota w kategoriach obrazu przezywaly swoj
najwigkszy rozkwit w okresie patrystycznym. W tym miejscu wystarczy odwota¢ si¢ do
klasycznego dzieta Hugo Rahnera, Symbole der Kirche. Die Ekklesiologie der Viiter,
Salzburg 1964, w ktérym autor identyfikuje trzy podstawowe grupy obrazowych okreslen
Kosciota w eklezjologii Ojcow: mysterium lunae, flumina de ventre Christi, oraz antenna
Crucis.

? Avery Dulles, Models of the Church, Dublin 1987, jest zdania, Ze rzeczywisto$¢ Kosciota
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ne w rzeczywistosci doswiadczalnej, z drugiej strony jednak przywoluje to, co du-
chowe oraz transformuje dany obraz na nowa plaszczyzne znaczeniowa. Glgbszy
wymiar moze by¢ rozumiany tylko przy uzyciu znaczenia, ktére w poznaniu wy-
stepuje jako pierwsze. To pierwsze znaczenie jest jakby przejrzyste — poprzez nie
ukazuje si¢ znaczenie glgbsze, czyli symboliczne. Mozemy bowiem powiedzie¢,
ze z jednej strony Kosciol jest rzeczywiscie ludem, z drugiej jednak strony jest
nim tylko w sposob analogiczny. Podobnie rzecz si¢ ma z innymi obrazami, kt6-
rymi postugujemy si¢ na okreslenie tej zlozonej, widzialnej 1 niewidzialnej, rze-
czywisto$ci Kosciota, ktora objawia si¢ ostatecznie jako una complexa realitas.

Powyzej zarysowany schemat moze by¢ uzupelniony koncepcja Paula Ri-
couera, ktory wymienia trzy stadia rozumienia symboli.’> Pierwszym stadium jest
fenomenologia. Etap ten polega na rozumieniu symbolu przez ogo6t symboli. Do-
piero umieszczenie go w pewnym szerszym kontekscie symboli tego samego, co
on rodzaju, umozliwia jego pelne zrozumienie. Wlasciwa interpretacja jest uwa-
runkowana ukazaniem spoistosci symbolicznego systemu. Pierwsze stadium my-
slenia wychodzacego od symboli polega zatem na ukazaniu catosci kontekstu
symbolicznego. Kazdy bowiem symbol tylko cz¢sciowo uczestniczy w danej cato-
$ci, a rozumiany moze by¢ tylko w jej kontekscie. Drugie stadium stanowi her-
meneutyka, ktéra upomina si¢ o pokrewienstwo mysli z tym, ku czemu zwraca nas
Zycie, stowem - o pokrewierstwo mysli z rzeczq, o ktérej sie méwi* Jedynie wia-
Sciwa interpretacja warunkuje prawidlowe rozumienie. Trzeci etap nazywa Rico-
eur mysleniem wychodzacym od symboli. Wejscie w glebie symbolu odbywa si¢
przez fenomenologie 1 Scista hermeneutyke. Nast¢puje odslonigcie 1 otwarcie
dziedziny doswiadczenia. Zadaniem filozofii bedzie operowanie symbolem jako
detektorem rzeczywistosci. Autor konkluduje: Filozofia, ktorej zalgzkiem jest
symbol (...) osadza cztowieka wewngqtrz tego, co jest jego podstawq, i refleksji zle-
ca odkryé racjonalnosé przepajajqcq te podstawe.’ Symbolizm jezyka nie prze-
ciwstawia si¢ prawdzie. Identyfikacja symbolicznego charakteru wypowiedzi reli-
gijnych i zastosowanie wlasciwej hermeneutyki zbliza do prawdy i pozwala unik-
naé tworzenia pseudodogmatéow, majacych swe zrodlo w ignorancji zasadnicze]
roli symbolu.®

jest zbyt bogata i zlozona, aby mozna bylo ja redukowac¢ do pojedynczych kategorii
teologicznych. Dulles mowi dlatego o modelach Kosciota: instytucjonalnym,
wspolnotowym, sakramentalnym, kerygmatycznym, oraz o modelu stuzby.

3 Por. P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka, Warszawa 1975, 15-24. We wspoczesnej
teologii fundamentalnej Ricouer uwazany jest za tworcg¢-przedstawiciela jej nurtu
hermeneutycznego (Por. H. Seweryniak, Swiadectwo i sens, Plock 2001, 38-41).

* P. Ricouer, Egzystencja 1 hermeneutyka, 19.

> Tamze, 23.

A. Dulles, Models of Revelation, New York 1983, 55-73, wychodzac z personalistyczne-
go rozumienia Objawienia jako interpersonalnej komunikacji (postugujacej si¢ jezykiem
symbolicznym) Boga z czlowiekiem, rozwija tez¢ o symbolowe] konstrukcji catlego Obja-
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Jirgen Werbick w metodologicznym wstepie do swojej fundamentalnoekle-
zjologicznej monografii Kirche réznicuje pojecia obrazu i symbolu.” Autor po-
dziela przekonanie, ze symbol jest bardziej ekspresywny oraz posiada bogatszy
zasieg odniesien. Werbick preferuje jednak méwienie o Kosciele w kategorii me-
tafory. Positkujac sie nowoczesna teorig metafor®, mozemy doj$¢ do przekonania,
ze to wlasnie ten Srodek jest najlepiej predysponowany, aby wyrazi¢ podstawowe
napiecie (Grundspannung) istniejace miedzy podmiotem, a orzeczeniem. Orze-
czenie, czyli znaczenie symboliczne, pochodzi bowiem z zasiggu znaczeniowego,
ktory jest obcy dla podmiotu. Metafora spelnia swoje zadanie tylko wtedy, gdy da-
je mozliwos¢ pogodzenia tego, co, na pierwszy rzut oka, wydaje sie sobie catko-
wicie obce. Uzywanie metafor wprowadza ponadto w bogate semantyczne pole
odniesien.

Z uwagi na ograniczone ramy artykulu nie mozna przeprowadzi¢ tutaj grun-
towne) metodologii powyzszych zagadnien. Nie takie jest zreszta, zamierzenie au-
tora. W dalszej czesci naszych rozwazan pozostaniemy wigc przy okresleniu ob-
raz, cho¢ wydaje sig, ze zakres znaczeniowy takich okreslen jak analogia, symbol,
czy metafora, ulega w tym przypadku indyferentyzmowi. Zachodzi tutaj, swojego
rodzaju, semantyczne pokrewienstwo.

W ponizszym studium postaramy si¢ przesledzi¢ rozwéj mysli eklezjolo-
giczne) w pierwszej polowie minionego stulecia w Europie. Dokonany zostanie
egzemplaryczny wybdr literatury, gtdéwnie niemieckiej. Znamienne jest, ze somo-
$wiadomo$¢ Kosciota ksztaltowala si¢ w tym okresie nie tylko na gruncie
systematyczno-teologicznym. Niemaly wpltyw odegraly w tym procesie czynniki
historyczne, socjologiczne, psychologiczne, czy zgota pragmatyczne. Zakonczenie
pierwszej wojny swiatowej (1918) to terminus a quo rozpoczecia szczegdlnie in-
tensywnej debaty eklezjologicznej. W okresie dwudziestolecia migdzywojennego
chetnie méwiono o Kosciele, uzywajac terminu (Mistyczne) Cialo Chrystusa. Wy-
dana 29 czerwca 1943 roku przez papieza Piusa XII encyklika Mystici Corporis
stanowi pewnego rodzaju podsumowanie i usankcjonowanie refleksji oraz do-
$wiadczen tego okresu. Lata p6zniejsze przynosza debat¢ teologéw o obrazie Ko-
$ciota jako Ludu Bozego, a dociekania te znajda swoje ukoronowanie w dokumen-
tach Soboru Watykanskiego II. W omawianym okresie mozna wigc wyrdzni¢ dwa
przedzialy czasowe (lata dwudzieste — encyklika Mystici Corporis — Sobor Waty-
kanski II), cho¢ nie nalezy przeceniac tej temporalnej cezury. Podzial ten stanowi
wyznacznik dla struktury niniejszego opracowania.

wienia. Koncepcja ta, z uwzglednieniem wazniejszych autoréw jest przedmiotem wnikli-
wej analizy Mariana Ruseckiego, Wiarygodnos$é chrzescijafistwa. Z teorii teologii
fundamentalnej, Lublin 1994, 197-199.

7 Por. J. Werbick, Kirche. Ein ekklesiologischer Entwurf fiir Studium und Praxis, Freiburg
i. Br. 1994, 38-43.

8 Por. A. Haverkamp (red.), Theorie der Metapher, Darmstadt 1983.
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2. MISTYCZNE CIALO CHRYSTUSA — GLOWNE KIERUNKI ODNOWY

W tle odnowy eklezjologicznej poczatku XX wieku stoi spuscizna filozo-
ficzna XIX stulecia. Dalekosigzne skutki nalezy przypisa¢ réwniez rewoluc)i fran-
cuskiej, ktéra naruszyla fundamenty ustalonego porzadku. Refleksja filozoficzno-
teologiczna wieku XIX przebiega pod znakiem o$wieceniowego racjonalizmu,
niemieckiego idealizmu i pozytywizmu Augusta Comte’a. Racjonalizm postuluje
krytyczne nastawienie do religii oraz deprecjonuje warto$§¢ doswiadczenia, historii
i tradycji. Tym samym neguje si¢ mozliwo$¢ poznania zaistnialego w historii Ob-
jawienia Bozego.” Zapodmiotowane ratio staje si¢ najwyzsza instancja poznaw-
cza.'’ Z drugiej strony, szczegdlnie we Francji, daje si¢ zauwazyé pewne prze-
orientowanie, ktére Yves Congar nazwie pozniej [’affirmation de I'autorité'' Po-
szukuje si¢ mocnych fundamentéw, silnego 1 jednoznacznego autorytetu. W wy-
miarze politycznym dazenia te wyrazajq si¢ w zamiarach restauracyjnych, eklezjo-
logicznie w ultramontanizmie, natomiast na polu filozoficzno-teologicznym pod
postacig tradycjonalizmu i fideizmu. W tym swietle jawi si¢ zreszta Konstytucja
dogmatyczna Pastor Aeternus (18.07.1870) Soboru Watykanskiego I, ktoéra defi-
niuje prymat jurysdykcyjny oraz nieomylno$¢ papieza.'> Zdaniem niektorych,
wiek XIX to dla Kosciota czas defensywy i restauracji."

Kryzys jednak, staje si¢ czgsto typowym motywem wzrostu. Tak bylo 1 w
tym przypadku. Wiek XIX zaowocowal uksztaltowaniem si¢ dwoch waznych
osrodkow, ktére daly nowe impulsy dla odnowy mysli teologicznej tego okresu.
Mowa tutaj o Szkole Tybindzkiej oraz o Szkole Rzymskiej. Przedstawicielem
pierwszej jest Johann Adam Mohler'® (1796-1838), ktory zajmuje sie podstawo-
wymi zagadnieniami, takimi jak: Objawienie, Koscidl, Tradycja, kaptanstwo

® Harald Wagner, Einfiihrung in die Fundamentaltheologie, Darmstadt 1996, 10n., nazywa
to zjawisko radykalnq wrogosciq wobec Objawienia, cho¢ jednoczesnie argumentuje, ze
osad ten jest nie do konca usprawiedliwiony.

19 por. W. Klausnitzer, Glaube und Wissen. Lehrbuch der Fundamentaltheologie fiir Stu-
dierende und Religionslehrer, Regensburg 1999, 161n.

" por. Y. Congar, L’ecclésiologie de la révolution franaise au Concile de Vatican sous le
signe de I’affirmation de I’autorité, w: RevSR 34 (1960) 77-114.

12 por. W. Klausnitzer, Der Primat des Bischofs von Rom. Entwicklung — Dogma — Oku-
menische Zukunft, Freiburg i. Br. 2004, 369-427.

13 Por. J. Frisque, Die Ekklesiologie im 20. Jahrhundert, w: H. Vorgrilmler, R. van der
Gucht (red.), Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundert. Perspektiven, Stromungen, Motive
in der christlichen und nichtchristlichen Welt, t. 111, Freiburg i. Br. 1970, 192-243, tutaj
194. Autor daje tez bogata literatur¢ dotyczaca niniejszego opracowania.

'* Por. W. Kasper, Johann Adam Mgohler — Wegbereiter des modernen Katholizismus, w:
IKaZ 17 (1988) 433-443; por. rowniez: J. R. Geiselmann, art. Johann Adam Mohler, w:
LThK? t. 7, 521n.
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$wieckich.' Niewatpliwa zastuga Szkoty Tybindzkiej, z jej czotowym przedstawi-
cielem, jest wypracowanie syntezy pierwiastka widzialnego i niewidzialnego w
Kosciele oraz ukazanie roli Ducha Swigtego jako principium jego jednosci. Kult,
zywa Tradycja, a takze widzialne struktury wspoélnoty wierzacych to rzeczywisto-
sci, w ktorych najpelniej objawia si¢ dziatanie Ducha Swigtego. Podobna lini¢ ba-
dan 1 argumentacji prezentuje rowniez Szkola Rzymska. Do jej przedstawicieli-
zalozycieli naleza wybitni profesorowie Gregorianum: Giovanni Perrone (1794-
1876), Carlo Passaglia (1812-1887), Clemens Schrader (1820-1887) oraz Johannes
Baptist Franzelin (1816-1886). Autorzy ci podkreslaja w swoich pracach teolo-
giczno-trynitarny oraz chrystologiczny wymar Kosciola, jako rzeczywisto$ci
transcendentnej. Dowartosciowuje sie role Tradycji'®, a takze podkresla sie jed-
no$¢ Chrystusa 1 Kosciola przy uzyciu eklezjologicznych obrazéw Ciata i Oblu-
bienicy. Kosciot postrzegany jest nie tylko jako societas perfecta, ale coraz bar-
dziej jako communio w jego wertykalnym i horyzontalnym wymiarze.

Na poczatku XX wieku mamy do czynienia z pradem eklezjologicznej od-
nowy, na ktorg sklada si¢ wiele czynnikow, a jej przebieg jest wieloptaszczyzno-
wy.'” Otto Dibelius méwi o rozpoczynajacym si¢ stuleciu jako o wieku Kosciota'®,
a Romano Guardini proklamuje, ze Kosciét rozbudza sie w duszach" Na plasz-
czyznie spoleczno-politycznej nastgpuje kryzys zaufania do instytucji panstwo-
wych spowodowany wydarzeniami wojennymi i dlatego wzrasta potrzeba poczu-
cia wspolnoty, a religia staje si¢ istotnym elementem Zzycia jednostek i spole-
czenstw. Na gruncie niemieckim godne zauwazenia sg procesy odnowy, ktore
przebiegaja paralelnie w srodowiskach katolickich (nauka o Kosciele jako Mi-
stycznym Ciele Chrystusa) i protestanckich (teologia dialektyczna). W Belgii dzia-
la charyzmatyczny kard. Désiré Mercier (1851-1926), pod ktérego auspicjami
rozwija si¢ wiele inicjatyw: liturgia ludowa, ruch ekumeniczny, wspieranie mi-
syjnych Koscioléw lokalnych, rozwoj organizacji mlodziezowych. We Francji
pracujaca mlodziez zrzesza si¢ w powstalej w 1927 roku organizacji Jeunesse
Ouvriéere Catholique. Grupy mlodziezowe Zzyja apostolatem prowadzonym w co-
dziennosci, a duchowos$¢ czerpia ze swiadomego i glebokiego uczestnictwa w li-
turgii.

5 Ograniczamy si¢ tutaj do wskazania na dwa, bodaj najwazniejsze dzieta: Die Einheit in
der Kirche oder das Prinzip des Katholizismus, dargestellt im Geist der Kirchenvéter der
drei ersten Jahrhundert, Tiibingen 1825; Symbolik oder Darstellung der dogmatischen Ge-
gensitze der Katholiken und Protestanten nach ihren Offentlichen Bekenntnisschriften,
Mainz 1832.

'® Por. W. Kasper, Die Lehre von der Tradition in der Rémischen Schule, Freiburg i. Br.
1962.

' por. J. Frisque, Die Ekklesiologie im 20. Jahrhundert, 194-205.

'8 Das Jahrhundert der Kirche, Berlin 1927 (Berlin 1928°, 192).

1% Vom Sinn der Kirche. Fiinf Vortrige, Mainz 1922 (Mainz 1955*, 19).
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Odnowa przebiega wigc w trzech kierunkach. Po pierwsze, odkrywa si¢ bo-
gactwo i znaczenie Pisma Swigtego oraz Tradycji. Urzad Nauczycielski Kosciola
zaleca wspierania badan egzegetycznych oraz kladzie nacisk na szerokie propa-
gowanie Pisma Swigtego postulujac thumaczenia na jezyki narodowe.?® Caly kom-
pleks Zrédet stanowia Ojcowie Kosciota. To wiasnie studium patrystyki powoduje
odkrycie Kosciola jako mysterium jednosci z Chrystusem 1 wspolnoty Ducha
Swietego. Po drugie, Kosciél zaczyna jawié si¢ jako wspélnota kultyczna. Caly
szereg przemian w tej dziedzinie - uksztaltowanie nowej S$wiadomosci, a takze re-
fleksj¢ systematyczno-teologiczng tego okresu nazywa si¢ dzisiaj ruchem litur-
gicznym. Rzeczywiscie, nazwa ta, we wlasciwy sposob oddaje cala dynamike li-
turgicznego renesansu, ktory obejmowat takie aspekty, jak: kaptanstwo powszech-
ne wiernych, nauk¢ o sakramentach, czynne 1 swiadome przezywanie kultu pu-
blicznego Kosciota®' oraz tzw. liturgie czy poboznos¢ ludowa.” Pochylenie sie
nad zagadnieniem powszechnego kaptanstwa przyczynia si¢ do dowartosciowania
roli swieckich w Kosciele, ktorych powolaniem jest osobista §wigtos¢ oraz czynny
i owocny apostolat, szczegoélnie w srodowiskach cigzkiej, fizycznej pracy. Wspot-
dziatanie hierarchii koscielnej oraz $wieckich znajduje swoj wyraz w preznie roz-
wijajacej si¢ Akcji Katolickiej. Trzecim kierunkiem wspomnianej odnowy jest
ruch misyjny, ktory rowniez przeniknigty jest idea Mistycznego Ciata Chrystusa.
Dzialalno$¢ misyjna zaczyna si¢ pojmowac jako proces inkarnacji, a wigc za-
szczepiania Kos$ciola na lokalnym gruncie, odznaczajacym si¢ wlasng kulturg i
tradycja. Mistyczne Ciato Chrystusa ma si¢ urzeczywistnia¢ (ucielesniaé) na no-
wych terenach i w nowych srodowiskach. Dazy si¢ do odeuropeizowania Koscio-
16w misyjnych poprzez konstytuowanie lokalnych episkopatéw.” Powstaja takze
nowe kierunki studiéw zwigzane z misjologia. Ruch misyjny znajdzie swoje uko-
ronowanie w Dekrecie o misyjnej dzialalnosci Kosciola Ad gentes Soboru Waty-
kanskiego II.

Na gruncie tych wszystkich, czgsto bardzo ztozonych oraz skomplikowa-
nych proceséw praktyczno-teologicznych ksztattuje si¢ samoswiadomos¢ Koscio-
la, ktéry definiuje si¢ jako Mistyczne Cialo Chrystusa. Jak przebiega jednak sys-
tematyczna refleksja w tym okresie? Z calego bogactwa literatury eklezjologiczne;j
godne omdwienia sa te pozycje, ktore ukazuja wielokierunkowosé, ale jednocze-
snie pewien symptomatyczny trend badan i poszukiwan.

Rozwoj nauki o Kosciele jako Mistycznym Ciele Chrystusa to w ogromne;j
mierze zasluga Karla Adama (1876-1966). Jego sztandarowe dzielo Das Wesen

20 Wyraz temu daja kolejni papieze publikujac encykliki: Benedykt XV, Spiritus Paraclitus
(AAS 12 [1920] 385-422); Pius XII, Divino Afflante Spiritu (AAS 35 [1943] 297-325).

2! Por. wypowiedz Piusa XII z 20.02.1946 (AAS 38 [1946] 149), w ktorej podkresla ak-
tywny udzial wiernych w celebracji eucharystyczne;j.

?2 Por. J. A. Jungmann, Liturgische Emeuerung. Riickblick und Ausblick, Kevelaer 1962, 16n.
2 W roku 1926, na przyklad, konsekrowano pierwszych szesciu biskupoéw chinskich.
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des Katholizismus doczekalo si¢ w latach 1924-1957 az trzynastu wydan.”* Ukazu-
jac Ducha Swigtego jako dusze przenikajaca Kosciot uwypukla Karl Adam zna-
czenie Chrystusa jako gfowy tegoz Kosciota, wypracowujac tym samym synteze
pierwiastka chrystologicznego i pneumatologicznego w eklezjologii. Lacznos¢
Chrystusa z Kosciolem to idea przewodnia mysli teologicznej Adama.” Mysl ta
jest jednoczesnie bardzo gleboko osadzona w zyciu, a jej zadaniem nie jest prze-
mawianie tylko do ludzkiego rozumu, ale formacja catego czlowieczenstwa. Ko-
$ciol w rozumieniu Adama to urzeczywistnienie Krolestwa Bozego na ziemi,
przyniesiona przez Chrystusa transcendentna rzeczywistos¢; dajaca o sobie $wia-
dectwo Boska prawda i taska.”® Znamion natury Kosciola jako Ciata Chrystusa do-
szukuje si¢ autor w tajemnicy wecielenia, podkreslajac przy tym, nadprzyrodzono$é
tejze natury, identyfikujac zarazem Chrystusa z nowym Adamem.*” Mocno podkre-
slony zostaje wymiar wspolnotowy Kosciota, ktérego widzialnos¢ zalezy nie tylko
od poszczegdlnych wiernych, ale od wspolnoty. Jednos¢ Ciata Chrystusa nie jest
jakim$ zewnetrznym, empirycznie doswiadczalnym porzadkiem, ale raczej czyms$
wewnetrznym i organicznym. Motywem tejze jednosci i jej trwania w historii jest
rzeczywisto$¢ wcielenia Syna Bozego w jej dziejowym i eklezjotwdrczym wymia-
rze.”® Refeksja Adama nie jest pozbawiona takze elementéw eschatologii. Obraz
ciala shuzy tutaj autorowi do ukazania wartosci eschatologicznych, w ktorych ob-
jawi si¢ w pelni niewidzialny Bozy Duch niesiony w historii przez Kos$ciét, wi-
dzialne Ciato Mistyczne.*’

Natomiast kolonski dogmatyk Carl Feckes (1894-1958) w swojej ksiazce
Das Mysterium der heiligen Kirche® stawia teze, ze natura Kosciola moze by¢
wlasciwie poznana i rozumiana przez analogi¢ do mysterium Boga-czlowieka.
Wywyzszenie ludzkiej natury w akcie wcielenia stanowi paradygmat uswigcenia
w Kosciele i poprzez Kosciol. Chrystus jest Glowa stworzenia i Glowa Kosciola,
ktory jest jego cialem. Feckes snuje swoja refleksje w oparciu o nowotestamental-
ne obrazy Kosciola, szczegdlnie zas o te, ktore ukazuja ponadnaturalng zazylosé
Chrystusa i Jego Oblubienicy.’’ Znaczenia nabiera tutaj, zdaniem autora, paralela
Adama i Chrystusa. Idgc takim tokiem rozumowania Feckes odnosi pawlowa
eklezjologi¢ (Chrystus — Kosciol) na wszystkich ludzi (Chrystus — ludzkos¢). Teo-
log ten pojmuje Kosciot jako kontynuacj¢ faktu wcielenia i dzieta odkupienia do-

?* Thumaczenie polskie: K. Adam, Natura katolicyzmu, Warszawa 1999.

 Por. I. Kreidler, Eine Theologie des Lebens. Grundziige im theologischen Denken Karl
Adams, Mainz 1988, 27.

26 Por. K. Adam, Das Wesen des Katholizismus, Diisseldorf 1946, 26.

7 Por. tamze, 49.

28 por. E. Przywara, Corpus Christi Mysticum. Eine Bilanz, w: ZAM 15 (1940) 197-215.

2 por. K. Adam, Das Wesen des Katholizismus, 96.

3% paderborn 1934,

31 por. tamze, 23-28.
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konanych przez Logos.”> Wysitki Feckesa przyjmowane sq przez krytykow jako
postep w badaniach nad eklezjologicznym terminem Corpus Christi mysticum.
Autorowi powiodlo sig¢, przede wszystkim, umiejscowienie tejze idei eklezjolo-
gicznej w catosciowym systemie wyktadu wiary.”?

W ten nurt wpisuje si¢ rowniez Donatus Haugg (1900-19437). W ksiazce
Wir sind dein Leib>* umieszcza on ide¢ Corpus Christi mysticum w perspektywie
catej historii zbawienia. Wszczepienie w Chrystusa dokonato si¢ juz w chwili
wcielenia. Chrystus, czyli Jednosé Logosu 1 ludzkiej natury, wszczepia w siebie i
laczy w sobie wszystkich ludzi jako jeden organizm.> Szczegélniejsza uwage po-
$wieca Haugg wydarzeniu zmartwychwstania, dzigki ktéremu ten nowy, mistycz-
ny organizm przenikniety zostat zyciodajnymi sitami.’® Zmartwychwstaly i uwiel-
biony Kyrios mieszka w wierzacych czyniac z Kosciota nadprzyrodzona rzeczywi-
stos$¢. Nie chodzi przy tym o jakas rozmyta form¢ obecnosci, ale o obecnos¢ oso-
bowa, urzeczywistniajaca si¢ w istotowym zjednoczeniu laski i mitosci.’” Haugg
podkresla niewidzialny wymiar Kosciola 1 widzi w nim zawarte cale dzielo zba-
wienia oraz narzedzie dziatania Chrystusa.’® Wiemni zostaja wcieleni w Chrystusa i
wlaczeni w zywotny obieg miloéci Tréjcy Swietej poprzez chrzest. Incorporatio
dokonujace si¢ w tym sakramencie, staje si¢, w rozumieniu Haugga, kontynuacjg
incarnatio Chrystusa. Z drugiej strony jednak, taska chrztu jest przedluzeniem tej
laski, ktora wpierw Bég Ojciec obdarowal Syna.” Eucharystia jest pieczecia i
udoskonaleniem wszczepienia w Chrystusa. Haugg podkresla wspdlnotowe zna-
czenie celebracji eucharystycznej, ktore jednak, implikowane jest uprzednim,
przeobrazajacym dzialaniem eucharystycznego Chrystusa w ludzkiej duszy. Ko-
muni¢ eucharystyczna okresla autor jako Sacramentum unitatis 1 Corpus Christi in
corpore mystico, podkreslajac przy tym, ze polega ona nie tyle na rozdzielaniu, co
na wchianianiu komunikujacych przez Chrystusa.*® U Haugga do glosu dochodzi
ponadto element ascetyczny. Eucharystia jest dla niego dusza eklezjologicznej od-
nowy oraz sakramentem wzrostu wspolnoty wierzacych.'' Niewatpliwa zastiga

32 por. tamze, 37.

33 Por. J. Schierl, In Christus. Deutschsprachige Stimmen zur Verbindung der Glidubigen
mit Christus im Vorfeld der Enzyklika Pius XII. ,,Mystici Corporis“ (1943), Regensburg
1994, 116.

3 Miinchen 1937.

3% Por. tamze 37-39.

3¢ Por. tamze, 49.

37 Por. tamze, 15. 51.

38 por. tamze, 184.

3 Por. tamze, 142; por. rowniez: J. Schierl, In Christus, 186n.
* Por. tamze, 177.

* Por. tamze, 10.
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autora jest, miedzy innymi, ukazanie i wywazenie relacji zachodzacych miedzy
eucharystycznym i mistycznym Ciatem Chrystusa.

Przyczynki Adama, Feckesa i Haugga, jak réwniez innych autorow oma-
wianego okresu, poglebily wymiar chrystologiczny w eklezjologii oraz umocnity
koncepcjg tzw. eklezjologii eucharystycznej.

3. ENCYKLIKA MYSTICI CORPORIS (29.06.1943)

Encyklike Mystici Corporis™ Piusa XII uwaza si¢ za jeden z najwazniej-
szych dokumentow Kosciola w historii eklezjologii. Wsr6d bezposrednich moty-
woOw napisania tejze encykliki wymienia Pius XII wzrastajace w Kosciele zainte-
resowanie okresleniem Ciala Chrystusa. Takze zwraca uwage na niewlasciwe in-
terpretacje tego pojecia (196n.). Sposrod tych niebezpiecznych i ekstremalnych
koncepcji papiez wymienia trzy (por. 197). Po pierwsze jest to falszywy racjona-
lizm, ktory neguje wszystko, co przekracza mozliwosci ludzkiego poznania. Po
drugie, z nim spokrewniony, falszywy naturalizm, ktéry w Chrystusowym Koscie-
le nic innego nie dostrzega, jak tylko czysto prawna i spotecznie ustrukturyzowana
wspolnotg. Po trzecie, na krytyke zashuguje réwniez falszywy mistycyzm, ktory
zbyt tatwo, jak si¢ wydaje, przekracza granice migdzy Stworca, a stworzeniem.

Dokument dzieli si¢ na trzy zasadnicze czesci: opis Kosciota jako Mistycz-
nego Ciala Chrystusa (198-225), istota tacznosci wiermnych z Chrystusem (225-
233), duszpasterskie wskazowki 1 przestrogi (233-247) oraz poslowie Maryjne
(247n.). Z punktu widzenia naszej retrospektywy eklezjologicznej najwazniejsza
wydaje si¢ czesc pierwsza encykliki. W niej bowiem termin mysticum lesu Christi
Corpus jest gloryfikowany jako najbardziej odpowiednie okreslenie (nihil nobi-
lius, nihil praestantius, nihil denique divinius) definiujace natur¢ Kosciota (ad de-
finiendam describendamque hanc veracem Christi Ecclesiam) (199). W nastep-
nych partiach dokumentu wyjasnione zostaja poszczegdlne elementy powyzszego
okreslenia: Corpus (Ciato Chrystusa i Kosciola jest jedno, niepodzielne, rzeczywi-
ste 1 dostrzegalne, organologicznie i hierarchicznie uksztattowane, wyposazone
sakramentalnie, oraz obejmuje okre$lonych cztonkéw®, do ktérych naleza rowniez
grzesznicy: 199-204) — Christi (Chrystus jest Zalozycielem i1 Glowa Kosciota; On
utrzymuje go przy zyciu poprzez Ducha Swigtego, czyli Dusze Kosciota: 204-221)
— mysticum (Kosciot jest czym$ wigcej niz tylko wspdlnota ugruntowang na wza-

2 AAS 35 (1943) 193-248. Pozostajemy tutaj przy oryginalnej numeracji.

“ In Ecclesiae autem membris reapse ii soli annumerandi sunt, qui regenerationis
lavacrum receperunt veramque fidem profitentur, neque a Corporis compagine semet ip-
sos misere separarunt, vel ob gravissima admissa a legitima auctoritate seiuncti sunt

(202).
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Jjemnych spoleczno-prawnych zaleznosciach; dowarto$ciowany zostaje element
tanscendentny i niewidzialny Ko$ciota: 221-225).

Joseph Ratzinger charakteryzuje odleglejsze historycznie tlo encykliki My-
stici Corporis.** Jego zdaniem, okreslenie Cialo Chrystusa podleglo juz w okresie
przedreformacyjnym pewnym przeksztalceniom. Przymiotnik mistyczny zyskiwat
na znaczeniu, ale byl kojarzony coraz czg¢sciej ze wspolnota wierzacych jako taka,
niz z Chrystusem. Termin Mistyczne Ciato Kosciola zaczynal powoli wypieraé
tradycyjny obraz Mistycznego Ciala Chrystusa. Paralelnie rozwijal si¢ termin res
publica christiana, poprzez ktory chrzescijanstwo wiazalo si¢ glgboko z politycz-
no-kulturalnymi rzeczywistosciami tego Swiata. Zarzuty reformatorow szlty w kie-
runku krytyki takiej wizji Kosciola, ktéra zbyt mocno zaznaczyla jego element
widzialny. Ko$ciét mialby uczyni¢ sam siebie widzialnym krélestwem koscielnej
wladzy, stal si¢ societas externarum rerum ac rituum. Wobec takiej diagnozy ruch
reformacyjny podkresla wymiar niewidzialny Kosciola, identyfikujac wtasnie z
nim rzeczywisty Kosciol Chrystusowy, chetnie definiujac go wlasnie jako Cialo
Chrystusa. Nic wigc dziwnego, ze od tego momentu okreslenie to, z oczywistym
protestanckim obciazeniem, znika ze slownika eklezjologii katolickiej. Potrydenc-
kie definicje Kosciota krazg wokol terminu populus christianus i tak tez naucza
Katechizm Rzymski.** Dopiero po okolo trzystu latach zaczyna powracaé do lask
w katolickiej systematyce obraz Kosciota jako Mistycznego Ciata Chrystusa. W
ten sposob stangly obok siebie dwie wizje Kosciola: jedna wychodzaca od pojecia
ludu, hierarchologiczno-instytucjonalna 1 druga, odwotlujaca si¢ spuscizny Ojcow
Kosciota, organologiczno-mistyczna. Na gruncie tej refleksji ukazuje Ratzinger
blaski i cienie encykliki Mystici Corporis.*® Zdaniem autora dokument ten ukoro-
nowal, a takze dowartosciowal i uhonorowat eklezjologiczny prad odnowy, z dru-
giej strony jednak, niewystarczajaco opisuje on wymiar widzialno-instytucjonalny
Kosciota. Tak zreszta, ocenia Ratzinger cate dwudziestolecie poprzedzajace do-
kument. W okresie tym, zdaniem autora, konstruowano dwa oddzielne systemy.
Dotychczasowa instytucjonalna eklezjologia mialaby pozosta¢ domena apologe-
tycznej nauki o Kosciele, natomiast przedmiotem eklezjologii dogmatycznej mia-
laby by¢ przestrzen niewidzialno-mistyczna Kosciola. Taki stan rzeczy nie byt
jednak do utrzymania, oba bowiem omawiane aspekty wzajemnie si¢ implikujg i
nie mogg istnie¢ obok siebie.

* Por. J. Ratzinger, Wesen und Grenzen der Kirche, w: Das Zweite Vatikanische Konzil
(SBKAB 24), Wiirzburg 1963, 49-53.

Y Communi vero deinde sacrarum Scripturarum consuetudine haec vox ad rempublicam
Christianam fideliumque tantum congregationes significandas usurpata est; qui scilicet ad
lucem veritatis et Dei notitiam per fidem vocati sunt, ut, reiectis ignorantiae et errorum te-
nebris, Deum verum et vivum pie et sancte colant, illique ex toto corde inserviant: atque,
ut unico verbo haec res tota absolvatur, ,,Ecclesia“, ut ait S. Augustinus, ,, est populus fi-
delis per universum orbem dispersus“ (P1C 10 Q 2).

*® Por. J. Ratzinger, Wesen und Grenzen der Kirche, 54n.
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Z encyklika Mystici Corporis zwiazane jest rOwniez niezwykle wazne za-
gadnienie przynaleznosci do Kos$ciota. Po pierwsze nalezy zaznaczy¢, ze doku-
ment stawia znak réwnosci miedzy prawdziwym Kosciotem Chrystusowym, a Ko-
sciotem rzymskokatolickim (199: hanc veracem Christi Ecclesiam — quae sancta,
catholica, Romana Ecclesia est).” Do Kosciota tego zaliczaja si¢ ci, ktorych Iaczy
potrojny wezet:** vinculum symbolicum, liturgicum, hierarchicum® Kto tych wa-
runkow nie spetlnia, stoi poza Kosciolem. Chrzescijanie innych wyznan nie naleza
wiec, wedtug Mystici Corporis, do Kosciota Chrystusowego. O niekatolikach, jak
rowniez o nieochrzczonych, dokument méwi w kategoriach przyporzqdkowania
do Kosciola, wynikajacego z nieuswiadomionego pragnienia (...inscio quodam
desiderio ac voto ad mysticum Redemptoris Corpus ordinentur...). Jak wiadomo,
Sobdér Watykanski Il w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele zarzuci wylaczna
identyfikacj¢ Kosciola Chrystusowego z Kosciolem rzymskokatolickim. Konsty-
tucja ujmuje istote egzystencji Kosciota Chrystusowego w Kosciele rzymskokato-
lickim na zasadzie trwania, urzeczywistniania si¢ (pierwotne est zostaje zastapione
przez subsistit in).”® Lacinski termin subsistit in stat si¢ w debacie soborowej i po-
soborowej fundamentem dialogu ekumenicznego. Zrelatywizowany ekskluzywizm
nie przekresla wiernosci prawdzie 1 wilasnej tozsamosci, implikujac jednoczesnie
podstawowg otwarto$¢ na mozliwe inne formy (cho¢ niepelne) urzeczywistniania
si¢ Kosciota Chrystusowego w innych wspdlnotach wyznaniowych, w ktoérych do-
strzezone zostaja liczne elementy uswiecenia i prawdy.>' I podczas gdy Mystici
Corporis mowi w tym kontek$cie o rzeczywistej przynaleznosci (reapse) do Ko-
sciola, Sobor Watykanski II bedzie mowit o petnej (plene) przynaleznosci’® budu-

v Wypowiedz ta wzbudzila krytyke teologéw protestanckich: por. np.: A. Wemer, Pie XII
et la vie chrétienne. Réflexions sur trois encycliques (Summi Pontificatus, Mystici Corpo-
ris, Divino afflante Spiritu), Genf b.r.; K. G. Steck, Was der Papst tiber seine Kirche lehrt,
w: SGKL 2 (1950) nr 5-9, nr 11; 3 (1951) nr 2; W. v. Loewenich, Der moderne Katholizi-
smus vor und nach dem Konzil, Witten 1970, 169-174.

* Okreslenie to ukut Robert Bellarmin (Controv. IV, lib. III, cap. 2) wedlug ktérego, przy-
naleznos$¢ do Kosciota zapewnia wyznawanie tej samej wiary, przyjmowanie sakramentow
i uznawanie hierarchii. Nalezy si¢ przy tym odwola¢ do opisu pierwotnej wspodlnoty
uczniow w Jerozolimie: Dz 2, 42.

* Patrz przypis 43.

Haec Ecclesia, in hoc mundo ut societas constituta et ordinata, subsistit in Ecclesia ca-
tholica, a successore Petri et Episcopis in eius communione gubernata, licet extra eius
compaginem elementa plura sanctificationis et veritatis inveniantur, quae ut dona Eccle-
siae Christi propria, ad unitatem catholicam impellunt (KK 8). Szczegéty soborowej de-
baty dotyczacej tego problemu relacjonuje oraz komentuje A. Grillmeier, Kommentar zur
Dogmatischen Konstitution tiber die Kirche, w: LThK?, t. 12, 174n.
°! Por. S. N. Bosshard, Die Subsistenzlehre des Vaticanum II und ihre Integration in die
Theologie vom Leib Christi, w: MThZ 38 (1987) 355-367.
> [l plene Ecclesiae societati incorporantur, qui Spiritum Christi habentes, integram eius
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jac w dalszym ciagu na definicji Bellarmina i rozwijajac jednoczesnie palet¢ spo-
sobow lacznosci i przyporzadkowania:> niekatolikow, zydéw, wyznawcow Isla-
mu, poszukujacych, ludzi dobrej woli.

W encyklice Mystici Corporis mamy do czynienia z semantyczng triada:
Mistyczne Ciato Chrystusa = Kosci6t Chrystusowy = Koscidt rzymskokatolicki.
W jakims$ sensie naswietlone juz zostalo zagadnienie réwnosci dwodch ostatnich
czlondéw tego zestawienia. Na tle historii teologii rozwaza Ratzinger problematyke
zréwnania obu skrajnych elementow tejze triady.>* Autor wyréznia w historii trzy
dominujace kierunki w nauce o Kosciele jako Ciele Chrystusa. Po pierwsze, jest to
rozumienie biblijno-patrystyczne, w ktorym Kosciol jawi si¢ jako Lud Bozy, ktory
staje si¢ Cialem Chrystusa poprzez Eucharysti¢. Mozna w tym przypadku mowié o
rozumieniu sakramentalno-eklezjologicznym, w ktorym zachodzi prawidtowos¢:
Ecclesia = Communio = Corpus Christi. Sredniowiecze zaowocowato z kolei
przeakcentowaniem roli Kosciola kosztem elementu chrystologicznego i stad
stworzylo termin Corpus Ecclesiae mysticum uwypuklajac przy tym wymiar jury-
dyczny Kosciola. Czasy nowozytne rozwijaja rozumienie organologiczno-
mistyczne oparte na niemieckiej romantyce i1 promuja termin Corpus Christi mysti-
cum. Jezeli teraz, szukamy odpowiedzi na pytanie co oznacza zestawienie: Mi-
styczne Cialo Chrystusa = Kosciol rzymskokatolicki, musimy sprecyzowac, do
ktérego z podanych kregdéw znaczeniowych si¢ odwolujemy. Jezeli przyjmiemy
sens patrystyczny, to rownos¢ ta za cala pewnoscia zachodzi migdzy Kosciotem, a
uczestniczacymi w Komunii eucharystyczne), przy czym chrzest nalezy rozumie¢
jako ukierunkowanie na Eucharysti¢ 1 wskaza¢ na istotna réznice w stosunku do
nieochrzczonych. W modelu wiekéw srednich tozsamos¢ chrzescijanska oznacza
rzeczywista 1 konieczna przynaleznos¢ do Kosciola. Jezeli natomiast mowimy o
Mistycznym Ciele Chrystusa w rozumieniu nowozytnym, to w odpowiedzi na py-
tanie, kto do tego organizmu nalezy, napotykamy na pewne trudnosci. Rozumienie
to bowiem zaklada ukryty i nadprzyrodzony porzadek taski, ktéry nie pozwala
nam zaciesniaé dziatania i roli Ducha Swietego. Jezeli wiec, szukamy poglebionej
odpowiedzi w kwestili modelu przynaleznosci do Kosciota preferowanego w ency-
klice Mystici Corporis, musimy za Ratzingerem przyznaé, ze dokument ten, jako
catos¢, kompiluje wszystkie trzy powyzej nakreslone kregi znaczeniowe terminu
Cialo Chrystusa. I wlasnie tutaj jawi si¢ niuans, ktory, jak si¢ wydaje, w pewien
sposob relatywizuje ekskluzywistyczny wydzwigk omawianej encykliki, zwlasz-
cza, ze, jak twierdzi Ratzinger, dokument sktania si¢ raczej ku znaczeniu charakte-

ordinationem omniaque media salutis in ea instituta accipiunt, et in eiusdem compage Vi-
sibili cum Christo, eam per Summum Pontificem atque Episcopos regente, iunguntur, vin-
culis nempe professionis fidei, sacramentorum et ecclesiastici regiminis ac communionis
(KK 14). Por. takze DE 22.

>} Por. KK 15n.
> Por. J. Ratzinger, Wesen und Grenzen der Kirche, 61-63.
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rystycznemu dla romantyki XIX i XX wieku, co oslabia jeszcze bardziej walor
eklezjalnej wylacznosci.

Karl Rahner pozytywnie ocenia uwydatnienie w encyklice jedynosci, wi-
dzialnosci 1 konieczno$ci zbawczej Kosciola, co potwierdza obowiazujacg nauke
Kosciola, zauwazajac jednoczesnie, ze dokument nie wydaje wyroku w sprawie
wiary 1 taski u chrzescijan odlaczonych, ani nie wyklucza mozliwosci ich uspra-
wiedliwienia.”> Bardziej radykalnie reaguje Werbick, dla ktérego jest jasne, ze
Mpystici Corporis zarzuca innym wspolnotom wyznaniowym bardzo konkretny or-
ganiczny deficyt, ktéry stawia pod znakiem zapytania dzialanie w tych wspélno-
tach posrednictwa zbawczego.*®

Reasumujac nalezy stwierdzi¢, ze encyklika Piusa XII stanowi punkt zwrot-
ny w eklezjologii: z jednej strony kumuluje w sobie to, co stanowilto dhugi proces
systematycznych badan i praktycznych doswiadczen w nauce o Kosciele, z drugie;j
strony jednak, juz niedlugo, preferowany obraz Kosciota jako Ciata Chrystusa zo-
stanie zrelatywizowany na rzecz obrazu Ludu Bozego, gidwnie za sprawa Soboru
Watykanskiego II.

4. LUD BOZY — DOSWIADCZALNA RZECZYWISTOSC KOSCIOLA

Jeszcze przed opublikowaniem encykliki Mystici Corporis ukazaly si¢ dwie
prace, ktéry w znaczacy sposdéb przyczynity si¢ do istotnych przewartosciowan w
refleksji eklezjologicznej pierwszej polowy XX wieku. Chodzi tutaj o ksiazke
Mannesa Dominikusa Kostera Ekklesiologie im Werden” oraz monografi¢ Nihlsa
Alstrupa Dahla Das Volk Gottes. Eine Untersuchung zum Kirchenbewusstsein des
Urchristentums>® Sprobujmy pokrotce przesledzié gtéwne tezy tych prac.

Koster wypowiada si¢ w sposob napastliwy, oceniajac jemu wspolczesny
stan badan eklezjologicznych jako stadium przedteologiczne® Autor zarzuca
okresleniu Kosciola jako Ciata Chrystusa, ze przyczynito si¢ do wyolbrzymienia
elementu przezyciowo-emocjonalnego w eklezjalnej swiadomosci wiernych, kosz-
tem wiary i rozumienia. A w ten sposob shuzy raczej wspoiczesnym herezjom i

% Por. K. Rahner, Die Gliedschaft in der Kirche nach der Lehre der Enzyklika Pius’ XII.
,»Mystici Corporis Christi*, w: Schriften zur Theologie II, Einsiedeln 1964, 71-75.

% Por. J. Werbick, Kirche, 279.

> Paderborn 1940.

* Oslo 1941.

* M. D. Koster, Ekklesiologie im Werden, 15; por. takze 144, gdzie autor zarzuca tej ekle-
zjologii subiektywizm. Congar, Die Kirche als Volk Gottes, w: Conc 1 (1965) 13, pozy-
tywnie ocenia t¢ pracg jako catos¢, odnotowujac przy tym, ze bledem Kostera bylo tak ra-
dykalne przeciwstawienie dwoch omawianych obrazéw Kosciota: Ludu Bozego i1 Ciata
Chrystusa, cho¢ sam autor byl przeciez pod silnym wpltywem sredniowiecznego kregu
znaczeniowego terminu Cialo Chrystusa.
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ugruntowywaniu si¢ wiary nierefleksyjnej. Ponadto jest zdania, ze niedoprecyzo-
wany jest zakres znaczeniowy terminu, co sprzyja réznorakim rozumieniom i wie-
lorakiej interpretacji, polegajacych raczej na resentymentach, niz na racjonalne;j
argumentacji. I tak, u niektérych sluzy on do artykulowania czysto spotecznych
idei solidarystycznych lub deprecjacji istotnego dla Kosciota porzadku hierar-
chiczno-prawnego. U innych stal si¢ on kluczem nieprzemys$lanych ekumenicz-
nych préb zjednoczeniowych. Jeszcze inni uzywaja go, definiujac relacje calej
ludzkosci do Chrystusa, i nie biorg pod uwage podstawowych dyferencji wynika-
jacych z przynaleznosci konfesyjnej. Uogolniajac zdaniem Kostera okreslenie to
przyczynito si¢ do rozpowszechnienia pewnej calosciowej wizji, ktéra pozbawiona
jest koniecznych precyzyjnych uscislen.®® Koster jest przeciwnikiem méwienia o
Kosciele w kategorii obrazu, dlatego uwaza, ze tylko rzeczowe okreslenie Lud
Bozy (ktore, jego zdaniem, jest jedynym wyrazistym 1 niecobrazowym [!] okresle-
niem) moze w sposob adekwatny definiowaé nature Kosciota i powinno stanowi¢
metodologiczny punkt wyjscia mysli eklezjologicznej. Autor dostrzega niebezpie-
czenstwo w uzywaniu mowy obrazowej w opisie rzeczywistosci Kosciota, bo-
wiem jest ona niekonkretna i moze pozosta¢ dla odbiorcy niezrozumiata.®’ Termin
Lud Bozy tworzy baze i ramy rozumienia czym jest Koscidl, wszystkie inne do-
okreslenia spelniaja funkcj¢ pomocnicza wyrazajac tylko jakie$§ poszczegélne rysy
(zawarte juz zreszta w basis) jego istoty — 1 tak tez si¢ rzecz ma z terminem Cialo
Chrystusa. Takie ustawienie sprawia, ze wszystkie inne obrazowo-metaforyczne
okreslenia, beda wyrazaty implikowang juz w Ludzie Bozym ide¢ Kosciota jako
bardzo konkretnej wspolnoty prawnie uporzadkowanej.*’> Koster stusznie podkre-
$la, ze refleksja historiozbawcza i teologiczna musza stanowi¢ jedna catos¢, dlate-
go adekwatnych okreslen Kosciola nie nalezy doszukiwa¢ si¢ w historii religii, w
etnologii, socjologii, historii, czy polityce, ale w pierwszym rz¢dzie w Starym Te-
stamencie, gdzie Lud Przymierza jest typem Kosciola.*> Autor rozwija co$ w ro-
dzaju metodologii eklezjologicznej teorii poznania, wysuwajac koncepcje hierar-
chii analogatéw Kosciota.** Wedtug niej, termin (Koster z uporem uzywa sformu-
towania objektive Sachbezeichnung) Lud Bozy zajmuje najwyzszqg 1 najwazniejsza
pozycje. Miejsce kazdego innego obrazu (bildliche Bezeichnung) uzaleznione jest
od jego kontekstu znaczeniowego. Lud Bozy jest na szczycie tej piramidy, ponie-
waz wyraza fundamentalng prawde¢ Boskiego pochodzenia Kosciota. Nizej upla-
sowany w hierarchii obraz Rodziny Bozej wyraza t¢ sama rzeczywisto$é (wzmoc-
niong jeszcze o ide¢ przynaleznosci), ktéra, cho¢ implikowana w Ludzie Bozym,
to jednak tu jest lepiej uwydatniona. Ta sama prawidlowos$é odnosi si¢ do obrazu

5 por. M. D. Koster, Ekklesiologie im Werden, 118n.
5! Por. tamze, 145.

52 por. tamze, 147.

53 Por. tamze, 146.

5 Por. tamze, 148-151.
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Ciafa Chrystusa, ktérego zakres znaczeniowy jest wezszy i ubozszy, jednak wyra-
za on niezaprzeczalng prawde inkamnacji Ludu Bozego w $wiecie, ktory staje si¢ w
ten sposob widzialng i doswiadczalng rzeczywistoscia. Koster dowarto$ciowuje
przy tym biblijny obraz Oblubienicy Chrystusa, ktéry w przeciwienstwie do Ciata
Chrystusa wyraza w sposob jasny odrebno$é Chrystusa i Kosciola, a takze asocju-
je takie wartosci jak: wybranstwo, mesjansko-kaptanski wymiar Kosciotla, jako na-
rz¢dzia zbawczego w Chrystusie, wymiar stuzby i podporzadkowania. Mowiac w
skrécie, rola wszystkich podrzednych analogatéw jest wlasciwsze i czytelniejsze
oddanie tego, co juz jest zawarte w okresleniu nadrzgdnym, a takze wyostrzenie i
wywazenie tego, co na pozor ukryte.

Natomiast ksiazka Dahla to solidna i wyczerpujaca monografia poswiecona
biblijnej idei Ludu Bozego z wyraznym nachyleniem na Nowy Testament. Podob-
nie jak Koster, Dahl lansuje tezg, ze, jezeli Pawel 1 pierwsze wspdlnoty chrzescijan
uzywaja terminu Ciato Chrystusa, to w pierwszym rzedzie jest to analogat wyraza-
jacy specyficzny charakter Ludu Bozego Nowego Przymierza, za jaki uwazal sie
Kosciét pierwotny. Wypowiedz ta, zreszta, ma w pierwszej linii wydzwiek chry-
stologiczny 1 soteriologiczny, dopiero w drugiej linii moze by¢é rozumiana eklezjo-
logicznie. Zdaniem Dahla pawlowe wypowiedzi o Ciele Chrystusa i Jego czton-
kach sa przede wszystkim kerygma o zmartwychwstalym Kyriosie.*> Autor anali-
zuje relacje pomig¢dzy eklezjalnag $wiadomoscia pierwotnego chrzescijanstwa, a
samoswiadomoscia ludu Izraela, zaréwno w Nowym, jak i w Starym Testamencie.
Jego konkluzja jest stwierdzenie, ze Pawla nie nalezy uwazac za tworce pojecia
Kosciota. Wykrystalizowalo si¢ ono raczej jako naturalny proces przedpawlowe;j
teologii opartej na samoswiadomosci pierwszych gmin. Chodzi wigc o pewien pa-
radygmat, w ktorym wspdhuczestniczy rowniez Pawel, a ktorego zalozenia daja si¢
nastepujaco stresci¢. Chrzescijanie to prawdziwy Izrael, nowoukonstytuowany
przez zycie, smier¢ i zmartwychwstanie Jezusa, zobowigzany jemu do postuszen-
stwa, trwajacy w milo$ci, wierze i nadziei, oczekujacy jego rychlego przyjscia w
chwale. Pawlowym novum w opisie pierwotnej somo$wiadomosci Kosciota bylo-
by, zdaniem Dahla, wyrazne przeciwstawienie Chrystusowej wiary 1 uczynkéw
wynikajacych z Prawa, przez co jako$¢ nowotestamentalnego obrazu Kosciota zo-
stala lepiej uwypuklona — nowy Lud Bozy jest Kosciolem usprawiedliwiajacej
wiary, Izraelem wedlug Ducha, a nie ludem litery prawa.®® Dahl wskazuje réwniez
na role zycia liturgicznego u Izraelitow, dla ktorych sprawowany kult byl zawsze
wydarzeniem stworczym, uobecniajacym historyczne i eschatologiczne dziatamie
Boga. Poprzez zbawczy czyn Boga obecny w liturgii, Izrael konstytuuje si¢ ciagle
na nowo jako Lud Bozy. W Kosciele, ktory wiaze si¢ z poj¢gciem starotestamental-
nego zgromadzenia $wiatynnego (qahal), realizuje si¢ prawdziwy kult — dzielo
zbawcze w Chrystusie i jego eschatologiczne wypekienie poprzez sakramenty 1

% Por. J. Frisque, Die Ekklesiologie im 20. Jahrhundert, 212.
%6 por. N. A. Dahl, Das Volk Gottes, 264-267.
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przepowiadanie — urzeczywistnia si¢ nowy Lud Bozy.*’ Ponadto, w refleksji Dah-
la, istotny jest stosunek jednostki do catej wspdlnoty Ludu Bozego. Autor zauwa-
za, ze w dziejach Izraela nastgpowaly pewne przewarto$ciowania, jednak zaréwno
w Starym, jak 1 w Nowym Przymierzu wiara ma znaczenie priorytetowe i w gtow-
nej mierze rozstrzyga o przynaleznosci do Ludu Bozego. Czlowiek dostgpuje
zbawienia na mocy tejze przynaleznosci.®®

Refleksji systematycznej towarzyszyla zmieniajaca si¢ atmosfera egzysten-
cjalna tego okresu. Mniej wigcej po Il wojnie $wiatowej nastepuje przewarto$cio-
wanie w samoswiadomosci Kosciola 1 nowy rozdzial w historii eklezjologii stoi
pod znakiem Kosciota jako Ludu Bozego. Wydarzenia wojenne z cala pewnoscia
przyczynily sie do zmiany spojrzenia na Kosciot, cho¢ zmiana ta nie byta tak wy-
razna, jak to mialo miejsce po I wojnie swiatowej. Do gleboko siggajacych na-
stepstw wojennych nalezy nowa $wiadomos$¢ obrony ludzkiej godnosci, tak po-
hanbionej przez totalitarne rezimy. Pytania przed ktérymi zostaje postawiony
czlowiek dotycza jego wewnetrznych i zewnetrznych mozliwoséci, odbudowy war-
tosci, ktore do tej pory wydawatly si¢ nienaruszalne, spoleczno-politycznych sys-
temoéw, wreszcie roli religii 1 Kosciota. Doceni¢ w tym procesie trzeba réwniez
dynamiczny rozwdj techniki, szeroko zakrojony proces sekularyzacji, a takze
zmierzch hegemonii 1 §wiatowej dominacji krajéw Europy Zachodniej. Perspek-
tywy rozwoju czltowieka jako jednostki, ale takze calych spoleczenstw, znacznie
sie poszerzaja, a tym samym nastepuje pewien zwrot w postrzeganiu Kosciota.”

Najpterw we Francji dochodzi do znamiennych w tej dziedzinie przeobra-
zen, juz w czasie trwajacej wojny i zaraz po jej zakonczeniu. Swiadomosé nowych
czasOw, postep sekularyzacji, a takze poglebiajaca si¢ przepas¢ miedzy wspoicze-
snym $wiatem, a Kosciolem, kaza poszukiwa¢ form odnowy i metod uwspolcze-
$nienia orgdzia Dobrej Nowiny, zwlaszcza, ze dla Francuzow staje si¢ coraz bar-
dziej jasne, ze ich kraj przeradza si¢ na powrot w pays de mission. W Niemczech
dynamicznie rozwijajq si¢ seminaria duchowne oraz fakultety teologiczne; przy-
wraca si¢ takze swobode nauczania i badan naukowych.”® W pracy teologéw pod-
stawowa rol¢ zaczyna odgrywaé poszukiwanie nowej eklezjologicznej syntezy,
ktéra jednak oparta bylaby na Pismie Swietym i Tradycji. Badania te udokumen-
towane sa w bogatej literaturze tego okresu.”' Powszechne przeswiadczenie (sen-

57 Por. tamze, 272.

%8 por. tamze, 271-273.

% Por. J. Frisque, Die Ekklesiologie im 20. Jahrhundert, 208.

7 por. tamze, 209.

! Por. np.: W. Robinson, The Biblical Doctrine of the Church, St. Louis 1948; L. Cerfaux,
La théologie de I’Eglise suivant saint Paul, Paris 1942; G. Kiimmel, Kirchenbegriff und
Geschichtsbewusstsein in der Urgemeinde und bei Paulus, Ziirich - Uppsala 1943; W.
Goossens, L’Eglise Corps du Christ d’aprés s. Paul, Léwen 1949; Ph. H. Menoud,
L’Eglise et les ministéres selon le NT, Neuchitel — Paris 1949; E. Best, One Body in
Christ, London 1955; K. H. Schelkle, Die Gemeinde von Qumran und die Kirche des NT,
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sus ecclesiae), oparte zarébwno na spoleczno-polityczno-gospodarczych doswiad-
czeniach omawianego periodu, jak rowniez na solidnej refleksji ré6znych dziedzin
teologii, egzegezy biblijnej, czy historii, zdominowane jest wizja Kosciota, ktore-
go duchowa rzeczywistos¢ realizuje si¢ w sakramentalnych, prawnych, a takze so-
cjalnych strukturach danej wspdlnoty. Krétko mowiac, probuje sie odkryé Kosciét
w jego widzialnym i doswiadczalnym wymiarze. Sita rzeczy definiuje sie na nowo
role swieckich oraz poglebia si¢ ideg powszechnego kaptanstwa.” Frisque identy-
fikuje cztery zasadnicze drogi refleksji eklezjologicznej, ktore prowadza do idei
Kosciota jako Ludu Bozego.”” Po pierwsze, Kosciot przestaje by¢ utozsamiany z
Krélestwem Bozym. Jest on raczej Ludem Bozym w drodze ku eschatologiczne-
mu spelnieniu. Po drugie, Lud ten, cho¢ w nazwie implikuje okreslona, we-
wnetrzng 1 zewnetrzna, konstrukcje, to jednak, oznacza on Kosciol réwniez wsze-
dzie tam, gdzie egzystuje on w rozproszeniu i mniejszosci — przybierajac instytu-
cjonalna form¢ jako wspolnota sluchajaca Stowa i celebrujaca sakramenty, sklada
przeciez wlasciwe jej Swiadectwo réwniez w sytuacji diaspory. Po trzecie, w swie-
cie doby sekularyzacji, na znaczeniu przybiera obecnos¢ chrzescijan w srodowi-
skach, ktore tradycyjnie zwyklo si¢ uwazaé¢ za obszar profanum. Na nowo do-
strzega si¢ 1 definiuje stosunek Kosciota do nowoczesnego, ciagle zmieniajacego
si¢ Swiata, ktéry wymyka si¢ spod zasiggu instytucjonalnego oddzialywania Ko-
$ciota. Wazne staje si¢ wyjscie do swiata 1 poszukiwanie nowych form komunika-
cji. Po czwarte, pojecie Ludu asocjuje réwniez to, co stabe, sklonne do pomyiek,
bledow i grzechéw, zarowno w wymiarze jednostkowym, jak i spolecznym. Lud
Bozy kroczy wigc droga oczyszczen, ekspiacji 1 pokuty. Wszystkie zarysowane tu-
taj viae przeniknig¢te sa ponadto dwoma kategoriami: sakramentalnosci oraz kato-
lickosci.”* Zarowno pierwsza, jak i druga, przezywaty swéj renesans juz w okresie
migedzywojennym, szczegdlnie na gruncie ponownej lektury dziet Ojcow Kosciota.
A okres pdzniejszy jest poglebieniem tych badan. Kategoria sakramentalnosci Ko-
sciota wyraza w doskonaly sposob to, czym wlasnie zyje eklezjologia. Ukazuje
ona relacje miedzy widzialnym i niewidzialnym wymiarem tajemnicy Ludu Boze-
go. Mowiac dokladniej, podkresla rolg widzialnego 1 doswiadczalnego znaku, ktd-
ry odsyla jednoczesnie do niewidzialnej rzeczywistosci taski. Kategoria katolicko-
$ci przezywa réwniez swoj dynamiczny rozwdj, poniewaz definiuje koniecznosé

Diisseldorf 1960; J. Giblet, Aux origines de I’ Eglise, Paris 1965; J. Ratzinger, Volk und
Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche, Miinchen 1954; H. de Lubac, Méditation
sur I’ Eglise, Paris 1953; P. T. Garriga, La Palabra , Ekklesia*, Barcelona 1958; R. Hasse-
veldt, Le mystére de I’ Eglise, Paris 1953; H. U. v. Balthasar, Sponsa Verbi, Einsiedeln
1961.

72 por. np.: J. Brosch, Charismen und Amter in der Urkirche, Bonn 1951; L. Ryan, Sacer-
doce des fideles, w: The Irish Theological Quarterly 29 (1962) 25-61.

7 por. J. Frisque, Die Ekklesiologie im 20. Jahrhundert, 216.

7 por. tamze, 216n.
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nachylenia si¢ Ko$ciota ku wspolczesnemu $wiatu, przemyslenia koncepcji dzia-
talnosci misyjnej, podjecia dialogu z kultura.

Podsumowujac nalezy zarysowaé podstawowe obszary, w obrgbie ktorych,
dokonywata si¢ odnowa eklezjologiczna omawianego okresu, zaro6wno w sensie
ideowym, jak i praktyczno-egzystencjalnym.”” Na pierwszym miejscu stoi pro-
blem gloszenia Ewangelii, dzi$ powiedzielibySmy nowej ewangelizacji. Zagadnie-
nie to jawi sie bowiem, na tle powojennej biedy, ubdstwa i patologii. Przed Ko-
sciolem staje koniecznos¢ ukazania syntezy zachodzacej migdzy dzielem ewange-
lizacji, a dzielem humanizacji, migdzy Stworzeniem, a Odkupieniem, migdzy
$wiatem naturalnym i nadprzyrodzonym. Org¢dzie Dobrej Nowiny musi wigc spo-
tka¢ czlowieka w jego konkretnym Sizz im Leben 1 uswiadomi¢ mu podstawowe
prawdy, ze wiara pomaga zy¢, musi przenika¢ codziennos$¢ 1 ze w zadnym wypad-
ku nie jest czyms$ obok. W tym sensie $wiadectwo chrzescijan ma by¢ stluzba w
swiecie i dla swiata. Jednoczesnie pojawiajg si¢ glosy krytyki Kosciota jako zbyt
sformalizowanej instytucji. Zwraca si¢ uwagg¢ na fundamentalng potrzebe istnienia
struktur, ale dostrzega si¢ ich funkcje pod katem efektywniejszej stuzby, rozwaza-
jac rzeczywista role parafii i diecezji, a takze wzajemne relacje Kosciotow lokal-
nych.” Pojawia sie tez pytanie o tozsamo$é $wieckich w Kosciele. Zagadnienie to
stanie sie tematem waznej publikacji Congara Jalons pour une théologie du la-
icat’’, ukazujacej podstawowa role laikatu w Kosciele i w $wiecie, zakorzeniona w
uczestnictwie w Chrystusowym kaptanstwie oraz nieodzowne zaangazowanie
$wieckich w urzeczywistnianiu Bozej ekonomii zbawienta. Na tym tle warto odno-
towaé powstate w 1928 roku i preznie rozwijajace si¢ Opus Dei, oraz charyzma-
tyczny program zalozyciela Dziefa, ks. Josemarii Escrivy, ktérego trwaty §lad nosi
Konstytucja dogmatyczna o Kosciele, kiedy rozwija zagadnienie powszechnego
powotania do $wigtosci. Istotng dziedzing stanowia poszukiwania odpowiedzi na
pytanie o rol¢ duchownego we wspdlnocie. Rowniez tutaj nacisk kladzie si¢ na
zintensyfikowanie dialogu ze wspolczesnoscia, dowartosciowanie perspektywy
antropologicznej w duszpasterstwie, a takze poglebienie jednosci zycia liturgicz-
nego i zaangazowania apostolskiego.

” Por. tamze, 217-223.

7® Por. G. v. Le Fort, Hymnen an die Kirche, Miinchen 1924, ktére naleza do jednych z
najbardziej poruszajacych medytacji o Kosciele i exemplum czaséw poézniejszych: 1. F.
Gorres, Brief iiber die Kirche, w: FH 1 (1946) 716-733, w jakze odmiennej, krytycznej to-
nacji.

"7 Paris 1953.
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5. PROBY SYNTEZY

Zdaniem Otto Semmelrotha, sakramentalnos¢ Kosciola moze stuzy¢ jako
podstawa innych, obrazowych jego okreslen.”® Sakrametalnos$é ta urzeczywistnia
si¢ nie tylko w sprawowaniu sakramentéw, ale stanowi ich zywotny korzen oraz
potencj¢ ich dzialania i skutecznosci. W koncepc;ji tej dochodzi do sprzezenia me-
taempirczno-Boskiego wymiaru wewng¢trznego ze spotecznym wymiarem ze-
wnetrznym Kosciola. Kosciot jako widzialna spoleczno$é otrzymuje w ten sposob
immanentne samopotwierdzenie, 1 odwrotnie, jego pierwiastek niewidzialny urze-
czywistnia si¢ widzialnie w znakach sakramentalnych. Mowiac o Kosciele w tych
kategoriach zabezpieczamy si¢ przed absolutyzacja ktéregokolwiek z jego walo-
row. Roznica migdzy Prasakramentem, ktorym jest Kosciol, a jego poszczegdl-
nymi czynnosciami sakramentalnymi polega na tym, Ze te ostatnie odznaczaja sie
dynamika, a ich trwanie zabezpieczone jest w skutkach, ktore wywotuja. Kosciol
natomiast jest instytucjq statyczna, principium nadprzyrodzonego dzialania sakra-
mentéw. Z drugiej strony, kazdy sprawowany sakrament nie jest autonomicznym i
wyizolowanym obrz¢dem, lecz wprowadza wiernego w obieg zyciodajnej laski,
jest funkcjg zyciowa Kosciola. Semmelroth wyrdéznia trzy zasadnicze elementy,
ktére konstytuuja Kosciol jako Sakrament. Pierwszym z nich jest znak widzialny
spotecznie zorganizowanej wspélnoty Kosciota. W tym widzialnym znaku docho-
dzi do spotkania Bozej taski 1 cziowieka skladajacego dar z siebie. Jest wigc on z
zasady wyrazicielem tego, co ukryte, a nie tylko forma zewnetrznej, instytucjonal-
nej organizacji Kosciola. Znak widzialny jest skoncentrowany chrystologicznie,
poniewaz zrddlem naszego zbawienia jest spotkanie Chrystusa Jedynego Posred-
nika, ktéry postany od Ojca do ludzi, ofiarowany, wraca do Ojca na zasadzie $wig-
tej (sakramentalnej) wymiany. Ten zbawczy dialog oznacza stuchanie i przyjecie
gloszonego Slowa oraz wspoétuczestnictwo w ofierze Kosciota, a wigc w jego sa-
kramentalnym kulcie, przede wszystkim w Eucharystii. Kolejnym waznym ele-
mentem jest sila zbawcza znaku, ktdéra, zdaniem Semmelrotha, jest precyzyjnie
wyartykulowana w obrazie Kosciota jako Ciata Chrystusa. Obraz ten bowiem, kie-
ruje uwage na glebie faski, ktora kryje si¢ pod ostona tego, co jest empirycznie do-
$wiadczalne. Autor zwraca ponadto uwage na trzeci element, czyli ludzkq dyspo-
zycje. Kazda czynno$¢ sakramentalna wymaga odpowiedniej dyspozycji, zarowno
szafarza, dzialajacego in persona Christi, jak i przyjmujacego, od ktérego oczeku-
je sie wewnetrznego otwarcia i wspoldziatania z taskg. Semmelroth w koncepcj¢
Kosciola jako (Pra)Sakramentu wprowadza na tym etapie rozwazan obraz Oblu-
bienicy Chrystusa i konkludujac, méwi o biegunowosci oddziatywan. Laska czyni
Kosciél Cialem Chrystusa, natomiast to, co stanowi o wilasciwej dyspozycji
otrzymujacego, czyli oddanie, milo$¢, wiernos¢ i postuszenstwo, czyni Kosciot

8 por. O. Semmelroth, Um die Einheit des Kirchenbegriffes, w: J. Feiner, J. Triitsch, F.
Bockle (red.), Fragen der Theologie heute, Ziirich - Kéln 1957, 319-335.
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Oblubienica. W perspektywie refleksji eklezjologicznej prawidlowos¢ ta oznacza
pogodzenie i wspoldzialanie elementu Boskiego 1 ludzkiego, taski i natury, pier-
wiastka niewidzialnego 1 widzialnego Kosciota.

Eklezjologia Ratzingera wyrasta na gruncie idei o ktérych mowimy. Ma ona
jednoczesnie nachylenie wybitnie biblijno-patrystyczne, co, jak si¢ wydaje, daje
odpowiednie przestanki do zlagodzenia (pozornego) napigcia pomigdzy obrazem
Ciala Chrystusa, a Kosciolem jako Ludem Bozym. W sposob lapidarmy mozemy
ujaé definicje Kosciota w eklezjologii Ratzingera nast¢gpujaco: Kosciof jest Ludem
Bozym zyjacym z Ciata Chrystusa (Volk Gottes vom Leib Christi her).” Eklezjolo-
gia ta zasluguje na miano eucharystycznej. W koncepcji Ratzingera istotnego zna-
czenia nabiera fakt ustanowienia Dwunastu®, ktérych pierwszorzednym powota-
niem jest towarzyszenie Jezusowi 1 gotowos¢ wypelnienia jego misji. Symbolika
Dwunastu taczy w sobie idee Ludu Bozego oraz ide¢ Przymierza, asocjuje row-
niez aspekt eschatologiczny.?’ Wszystkie dzialania Jezusa w kregu Dwunastu maja
dla Ratzingera znaczenie kosciolotwdrcze, w sposdb szczegdlny jednak nalezy do
nich ustanowienie Eucharystii.*> Grono uczniéw tworzy specyficzna, nowa i wy-
odrebniong wspdlnote, czego znamiennym faktem jest przyjeta juz wczesniej od
Jezusa modlitwa, ktéra wyprowadza uczniéw ze Swiatyni i czyni z nich komorke
nowego Ludu Bozego. Ustanowienie Eucharystii koncentruje w sobie wydarzenia
i zapowiedzi Starego Przymierza®, antycypujac jednoczesnie wydarzenie Krzyza i
Zmartwychwstania oraz eschatologiczne wypehienie. Podczas gdy starotestamen-
talna Pascha byla godzing wiasciwych narodzin Izraela, tak Ostatnia Wieczerza
jest chwila narodzin KoSciota. I tak jak obchody Paschy miaty w Izraelu istotny
wymiar anamnetyczny i ciagle na nowo umacnialy naréd w jednosci, podobnie i
Eucharystia ma dla tozsamosci Kosciola konstytutywne znaczenie.* Na tle kultu
Starego Przymierza, a szczegolnie Paschy, definiuje Ratzinger kosciototworcze
elementy Eucharystii, do ktérych naleza: samoswiadomos¢ Jezusa — nowego i
prawdziwego Pokarmu Paschalnego, uniwersalny wymiar odkupienczej Smierci
Jezusa na krzyzu, ostateczne wypeknienie starego kultu, pokarm eucharystyczny
staje si¢ Zrodlem i1 oSrodkiem Nowego Izraela, wezlem jednosci nowego Ludu Bo-

” Por. J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf 1969, 80.
% Por. Mk 3, 14.

®1 por. J. Ratzinger, Das Geschick Jesu und die Kirche, w: Kirche heute (TBP 2), Bergen-
Enkheim 1965, 7-18.

%2 Por. tenze, Zur Gemeinschaft gerufen, Freiburg i. Br. 1991, 22.

83 Ratzinger podkresla znaczenie czterech tekstow: Wj 12 (wydarzenie Paschy), Wj 24
(zawarcie Przymierza na Synaju), Jr 31 (nadzieja nowego Przymierza), Iz 53 (cierpienia,
$mier¢ i chwala Stugi Panskiego), ktore unaoczniaja, ze $mier¢ Jezusa jest ostatecznym
wypelnieniem idei starotestamentalnego kultu. Autor powotuje si¢ przy tym na J. A. Sayes,
El Misterio Eucaristico, Madrid 1986, 3-108.

8 Por. tenze, Das neue Volk Gottes, 78n.
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zego.” Lud ten nie potrzebuje juz lokalnego centrum, ktérego wyznacznikiem by-
ta materialna Swiatynia, osrodkiem jego tozsamosci jest teraz Eucharystia, ktéra
stwarza i buduje o wiele glebsza 1 trwalsza jedno$¢. Kosciol jako Lud Bozy zyjqcy
z Ciala Chrystusa to Swiete Zwolanie, czyli éxxAnoia (hebr. qahal), ktorego cen-
trum jest zyjacy w Eucharystii Pan. Jezeli wigc, powstajacy Koscidt identyfikuje
sie¢ w pelni z tym okresleniem®® oznacza to, ze uznaje sie on za wybrane i osta-
teczne Zwolanie Ludu Bozego przystepujace do Zyjgcego Synaju, czyli umarlego i
zmartwychwstalego Chrystusa.”’ W corpus paulinum za istotne uznaje Ratzinger
trzy grupy tekstow, ktore tworza podstawy dla konstruowanej przez niego eklezjo-
logii eucharystycznej.*® Pierwsza z nich ma za trzon 1 Kor 6, 12-20 (por. réwniez
2 Kor 11, 2; Ef 5, 22-33), gdzie Pawel, ganigc swobod¢ obyczajow Koryntian,
przywotuje obraz Izraela jako nierzadnicy, ktéra nie dotrzymuje wiernosci Jahwe.
Wydzwigk upomnien pawlowych jest glgboko chrystologiczny: Kosciot jest Lu-
dem Bozym poniewaz jest Oblubienicg Chrystusa, z ktéorym tworzy, w sposob re-
alny, jedno ciato. Druga grupa tekstow obejmuje argumentacj¢ apostota oparta na
znamiennej dla niego typologii Adam — Chrystus (Rz 5; 1 Kor 15; Ga 3). Biblijny
motyw praojca, ktéry jest wewnetrzna zasada jednosci potomkow, czyms w rodza-
ju collectivum, oznacza w odniesieniu do Chrystusa i Kosciola istotowe zjedno-
czenie, podstawowa 1 konstytutywna jakosé Ludu Bozego, ktory jest jednoczesnie
Cialem Chrystusa, ktory czerpie 1 zyje z tego Ciala. Trzecia grupa znaczeniowa
zdominowana jest przez teksty kultyczne (1 Kor 10, 14-22; 12, 13; Rz 6, 1-11).
Ratzinger mowi, w konteks$cie nauki Pawla, o nowych narodzinach, o wszczepie-
niu w Chrystusa, dokonujacym si¢ we chrzcie, ktore przemienia w nowy orga-
nizm, czyni nowym cialem. Narodziny w Kosciele i dla Kosciola oznaczajg
wspohluczestnictwo w krzyzu, na ktérym umiera stary, a rodzi si¢ nowy Adam —
Chrystus. W tym sensie krzyz stoi posrodku jako zyciodajne zrodto. Koscidt jest i
staje si¢ ciggle na nowo Cialem Chrystusa dzigki trwaniu Eucharystii, podczas
ktérej, zdaniem Ratzingera, nie tyle my przyjmujemy Chrystusa, ile On asymiluje
1 przebdstwia nas. Autor wydobywa ukryta jednos¢ trzech omawianych grup tek-
stow, kiedy stwierdza, ze dla Pawla Kosciol nie jest mistyczna, lecz realng i wi-
dzialng rzeczywistoscia, realnym Cialem Chrystusa. Okreslenie to nie moze by¢
rozumiane w sposob przenosny, bowiem Pawel stosuje je w odniesieniu do istoty
Kosciota, ktorego egzystencja w najbardziej realny sposob urzeczywistnia si¢ w

% Por. tamze, 79.

86 Ratzinger wskazuje na trzy zasadnicze krggi znaczeniowe terminu (por. art. Kirche [Sys-
tematisch], w: LThK?, t. 6, 175): Kosciét jako catosé (por. 1 Kor 15, 9; Ga 1, 13; Flp 3, 6),
miejscowa wspolnota (por. 1 Kor 1, 2; 16, 1; Ga 1, 2), zebranie liturgiczne (por. 1 Kor 11,
18; 14, 19).

87 por. tenze, Zur Gemeinschaft gerufen, 28n. Por. takze, Hbr 12, 18-24.

%8 Por. tenze, Das neue Volk Gottes, 80-85.
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Eucharystii. Ratzinger méwi w tym kontekscie o eucharystycznej formule identy-
fikacji Kosciota.”

Ratzinger w swojej pracy Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der
Kirche, ktéra wpisuje si¢ dorobek literatury omawianego periodu™, analizuje ro-
zumienie Kosciola u Augustyna. Augustyn uzywa na okreslenie Kosciota terminu
Dom Bozy, jednak nie w rozumieniu przestrzennym, lecz wspélnotowym, co od-
powiada jego antytetycznej konstrukcji teologicznej w odniesieniu do Swiatyni
oraz wobec kultéw poganskich zwiazanych z okreslonym miejscem ich sprawo-
wania. Tak wigc, dla Augustyna nie jest wazna przestrzen, lecz zgromadzona w
niej wspolnota, nie chodzi mu o teologlq opartq o obraz domus Dei, ale o teologi¢
Ludu Bozego, ecclesia sive congregatio.”’ Motyw Squtynl wyraza praktykowany
w niej kult, a takze zamieszkanie (inhabitatio) Boga.”> Badania Ratzingera wyka-
Zuja, ze, charakterystyczny dla Augustyna obraz Kosciota jako Ludu Bozego opie-
ra si¢ na kilku zasadniczych przestankach:” Kosciét to Catholica, jeden Lud z
wielu ludoéw (omnes gentes — una gens); jest on powotana przez Boga, duchowa
wspdlnoty (civitas); pojecie Lud moze by¢ uzywane tylko jako typ (Stary Testa-
ment) lub antytyp (poganie) w okresleniu tej nowej wspolnoty, Boskiego pocho-
dzenia; zebranie liturgiczne, jak rowniez caly widzialny Ko$ciél, sa znakiem
prawdziwego, niewidzialnego Kosciota; Lud Bozy jest sakramentalng wspolnotg
Ciata Chrystusa, a rzeczowy trzon okreslenia Kosciota u Augustyna brzmi: unus
panis unum corpus sumus multi. Civitas i populus definiuje Ratzinger jako ogolne
pojecia w teologii Augustyna — ich differentia specifica lezy w okresleniu Corpus
Christi, ktore wyraza wewnetrzna rzeczywistosé Kosciota.™ Kosciot nalezy do
Chrystusa jako wspolnota eucharystyczna, uksztaltowana hierarchicznie, w jedno-
$ci z papiezem 1 w katolickiej jednosci z innymi wspolnotami uczestniczacymi w
tej samej Komunii.”

Rozwo¢j refleksji eklezjologicznej, swoiste procedere samo$wiadomosci
Kosciola w XX wieku, nie zatrzymatly si¢ w tym punkcie — kolejny ich etap wy-
znaczy Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium Soboru Watykan-
skiego II...

% Por. tenze, Identifikation mit der Kirche, w: tenze - K. Lehmann, Mit der Kirche leben,
Freiburg i. Br. 1977, 34n.

* Patrz przypis 71.

?! Por. tenze, Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche, 322n.

*2 por. tamze, 323.

%3 Por. tamze, 324n.

% Por. tamze, 326n.

% Por. tamze, 319.
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Zusammenfassung

Der nach dem 1. Weltkrieg einsetzende ekklesiologische Friihling in der
Theologie hat in zwei Kirchenleitbildern, ndmlich (mystischer) Leib Christi und
Volk Gottes eine Zuspitzung erfahren, die noch in der Kirchenkonstitution Lumen
Gentium identifizierbar ist. Die ekklesiologische Diskussion beginnt in den 20er
Jahren, zunichst weniger in einer systematischen Form, sondemn in praktischen
und pastoraltheologischen Projekten, wobei der vorauszusetzende lehramtliche
und theologische Hintergrund (Dogmatische Konstitution Pastor Aeternus, Impul-
se der Tiibinger und der Ré6mischen Schule) eine wichtige Rolle gespielt hat. Die
ekklesiologischen Entwliirfe von Karl Adam, Carl Feckes und Donatus Haugg
werden unter Bezugnahme auf die Studie von Josef Schierl geschildert. Einen ge-
wissen Abschluss erfdhrt diese Reflexion in der Kirchenenzyklika Mystici Corpo-
ris. Nach dem 2. Weltkrieg wird die ekklesiologische Disskusion unter dem
Stichwort Volk Gottes neu aufgenommen. Die dargestellten Arbeiten von Mannes
Dominikus Koster und Nihls Alstrup Dahl haben dazu wesentlich beigetragen. Die
ekklesiologische Forschung Joseph Ratzingers soll die mogliche Integration der
beiden Kirchenbegriffe Volk Gottes und Leib Christi beschreiben. Zuerst werden
die kirchenstiftende Akte des NT gezeigt, wobei eine prinzipielle Rolle der Einset-
zung der Zwolf und dem Letzten Abendmahl zukommt. Dann wird das paulinische
Kirchenbild und der Kirchenbegriff von Augustinus in Ratzingers Auslegung re-
flektiert. Die mégliche Integration soll aufgrund einer Ekklesiologie geschehen,
die auf die Eucharistie zentriert wird.
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