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DIALOG KATOLICKO-PROTESTANCKI
W SWIETLE DEKRETU O EKUMENIZMIE

Dekret o ekumenizmie uchwalony przez Sobér Watykanski II ma po-
daé miedzy innymi pewne wskazoéwki i zasady, wedlug ktérych powinien
sie toczy¢ dialog teologiczny katolicko-protestancki. Szczegédlnie wazna
jest tutaj druga czesé III rozdzialu dekretu (§§ 19—23), moéwiaca o ,,Ko-
Sciolach i wspolnotach koscielnych odlgczonych na Zachodzie”, chociaz
zasady ogdlne podane w dekrecie znajduja odno$nie do protestantyzmu
swoje pelne zastosowanie. Redaktorzy schematu stali przy opracowaniu
wspomnianej cze$ci wobec szczegblnie trudnego zadania. Nie okazalo
sie celowe powtarzanie z tej okazji wszystkich réznic doktrynalnych
dzielagcych protestantéw i katolikéw. Nalezalo raczej szukaé¢ jakiejs
wspoélnej bazy, ktoéra otwieralaby nowe perspektywy porozumienia. !
Pierwszy projekt dekretu usilowal sprowadzi¢ te réznice do jakiej§ ogdl-
nej fundamentalnej zasady, ale proba ta zostala skrytykowana przez
wielu Ojcow soboru, gdyz mogla prowadzi¢ do licznych niewlasciwych
uproszczen. 2 Zdecydowano sie ostatecznie na podkreslenie pewnych
elementow, ktére ,,mogg i powinny stanowié oparcie i podniete dialogu”
(por. DE 19) wraz z dyskretng wzmianka o dzielgeych réznicach. 3

Dekret wiec mimo wyraznego zréwnowazenia elementéw pozytyw-
nych i negatywnych kladzie wyraZnie nacisk na momenty lgczace ka-
tolicki i protestancki punkt widzenia, wymieniajgc szczegdlnie wiare
w Chrystusa, studium Pisma S$wietego, zycie sakramentalne oraz zycie
w Chrystusie (por. DE 20—23). Z tych elementéw pragniemy zwrocié
szczegblng uwage na dwa pierwsze, pomijajac dwa nastepne, ktére majg
daleko idgce konsekwencje praktyczne i domagajg sie obszernych opra-
cowan. Poruszymy natomiast sprawe zawartg w pierwszym rozdziale

1 Por. raport J. A. Martina, arcybiskupa Rouen, na temat pierwszej redakcji
schematu o ekumenizmie, przedstawiony na obradach soboru w dniu 18 listopada
1963 r., cyt. przez kard. L. Jaegera, Le décret de Vatican II sur UOecuménisme,
Tournai—Paris 1965 (tlum. z oryg. niemieckiego), s. 23.

2 Por. tamze, s. 38.
3 Uzywamy nastepujacych skr6téw dokumentéw soborowych: DE — Dekret

o ekumenizmie, KO — Konstytucja dogmatyczna o objawieniu Bozym, KK — Kon-
stytucja dogmatyczna o Kosciele.
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dekretu, a mianowicie zagadnienie teologicznego ,statusu” chrzescijan-
skich spotecznosci odlgczonych ze wzgledu na podstawowe znaczenie,
ktére posiada to zagadnienie dla interesujgcego nas tematu.

I. CHRYSTOLOGIA JAKO PUNKT WEZLOWY DIALOGU
KATOLICKO-PROTESTANCKIEGO

,Mys$l nasza kieruje sie przede wszystkim ku tym chrzescijanom,
ktérzy jawnie wyznajg Jezusa Chrystusa jako Boga i Pana oraz jedyne-
go Posrednika miedzy Bogiem a ludZzmi na chwale jedynego Boga, Ojca
i Syna, i Ducha Swietego. Zdajemy sobie jednak sprawe z tego, ze
istniejg powazne odchylenia od nauki Kosciota katolickiego, nawet
o Chrystusie — Wecielonym Slowie Bozym i o dziele zbawienia, a stad
o tajemnicy i funkecji Kosciola, oraz o roli Maryi w dziele zbawienia.
Cieszymy sie jednak, widzac odlaczonych braci skupiajgcych sie wokol
Chrystusa jako zrodia i oSrodka wspodlnoty koscielnej. Pozadajac zjed-
noczenia z Chrystusem czujg si¢ zniéwoleni do coraz usilniejszego po-
szukiwania jednosci, a nadto do dawania $§wiadectwa swej wierze wobec
wszystkich narodow’ (DE 20).

W stowach tych sobér zwraca uwage na podstawowe znaczenie chry-
stologii dla dialogu ekumenicznego, zwlaszcza ze spolecznosciami od-
}gczonymi na Zachodzie. Stwierdza réwniez, ze inne r6znice doktrynalne,
wynikle z reformacji, oddzielajgce te spotecznosci od Kosciota katolickie-
go, znajdujg w jaki§ sposéb swoje zrédlo w chrystologii. Zostawia jednak
teologom sprawe blizszego zbadania zachodzacych tutaj wzajemnych
powigzan i motywoéw podziatu. Chociaz, jak widzieliSmy, sobér wzbra-
nial sie, by sprowadzi¢ wszystkie doktrynalne trudnosci reformacji do
zasady podstawowej obejmujacej wszystkie inne, to jednak posrednio
podejmuje w jaki§ sposéb fundamentalng intuicje protestantyzmu i za-
prasza teologéw do dalszych badan tego zagadnienia. Idgc po tej linii
przedstawimy, na czym polega ta fundamentalna intuicja i w jaki sposob
rzutuje ona na rozbieznosé pogladéow zaréwno w chrystologii, jak
i w innych zagadnieniach teologicznych.

Od czaséw Moehlera zaznaczajg sie w teologii katolickiej i niekato-
lickiej usilowania, aby siegnaé¢ do najglebszego korzenia r6znic doktry-
nalnych zachodzacych miedzy obu spolecznosciami. Od niego bowiem
pochodzi mysl, ze dyskusja nad poszczegblnymi problemami dzielacymi
spoteczno$ci chrze$cijanskie bedzie bezprzedmiotowa, dopdki nie odkryje
sie i nie skonfrontuje z sobg najbardziej fundamentalnych intuicji kaz-
dego sposobu interpretacji objawienia. Kazda spoleczno$é chrzescijan-
ska posiada takg fundamentalng intuicje. Moze ona byé¢ falszywa, ale
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mimo tego bedzie interpretowaé¢ wewnetrzng logike systemu i rzutowaé
na wszystkie zagadnienia stanowigce przedmiot sporéw teologicznych.

Cokolwiek by sie sadzilo o fundamentalnej intuicji protestantyzmu
i chociaz r6zni autorzy réznie jg pojmuja, wydaje sie, ze niepodobna
poming¢ wplywu osobistych przezy¢ Lutra na jej uksztaltowanie. 4 Tym
przezyciem bylo poczucie wtlasnej grzesznos$ci, wlasnego zagubienia
wobec sprawiedliwego Boga. Zdaniem Lutra czlowiek jest z gruntu
zepsuty, przezarty grzechem, nie ma w nim nic dobrego, wszystko jest
ztem. Nawet jego najszlachetniejsze warto$ci i uczucia s3 tym ze-
psuciem dotkniete. Konsekwentnie czuje sie zagrozony kleskami, nedza,
niepokojem sumienia, wreszcie $miercig. Czlowiek nie ma zadnej sily,
aby sie wydoby¢ z tego stanu. Ale w tym stanie nedzy i zagubienia
czlowiek czuje sie réwnoczednie interpelowany przez Boga, Bég odkry-
wa mu swoje milosierdzie. Tak jak byl czlowiek zgubiony i bez ratun-
ku wobec boskiej sprawiedliwosci, tak samo staje sie zbawiony i urato-
wany przez boskie milosierdzie. Tego usprawiedliwienia i zbawienia
udziela mu bezposrednio Chrystus. Zbawienie jest darem danym calko-
wicie darmo, bez udzialu jakichkolwiek uczynkéw ludzkich, ktére dla
zbawienia nic nie znaczg. Jedynym udzialem czlowieka jest przyjecie
zbawienia przez wiare, przez co czlowiek zostaje usprawiedliwiony. Stad
naczelne hasla protestantyzmu: ,,sola gratia” — zbawia sama }aska, ,,sola
fides”™ — czlowiek przyjmuje zbawienie tylko przez wiare.

Wiesé o zbawieniu przychodzi czlowiekowi przez Boze slowo zawarte
w PisSmie sw. Bez niego niemozliwa bylaby wiara w zbawienie i jego
przyijecie. Dzieki slowu zostaje nawigzany bezposredni kontakt, dialog
miedzy Bogiem a czlowiekiem. Interpretacja i badanie slowa Bozego
muszg byé wynikiem tego osobistego kontaktu; miedzy stowem Bozym
a czlowiekiem nie moze by¢ zadnego posrednictwa. Slowo Boze posiada
bowiem autorytet najwyzszy i absolutny. Nie istnieje autorytet ze-
wnetrzny upowazniony do jego interpretowania. Takie zewnetrzne po-
$rednictwo macitloby wlasciwe wymiary osobistego kontaktu miedzy:
Bogiem a czlowiekiem. Z tego wszystkiego wynika wiec dalsze hasto
protestantyzmu: ,,sola Scriptura”.

»Sola gratia”, ,sola fides”, ,sola Scriptura” majg wedlug protestan-
tyzmu swoje zroédto w hasle ,solus Christus”. Chrystus transcendentny
jest sam najwyzszym Panem czlowieka, On do kazdego cziowieka osob-
no przemawia, kazdego osobno zbawia. Zbawienie to zostalo dokonane

4 O fundamentalnej intuicji protestantyzmu piszag m. in.: F. J. Leenhardt,
La Parole et le Buisson de feu, Neuchatel 1962; B. Lambert, Le probléme
oecuménique, Paris 1962, t. I, s. 191—238; T. Sartory, Das Mysterium der Kir-
che in reformatorischer Sicht, [W:] F. Holbock — T. Sartory, Mysterium
Kirche in der Sicht der theologischen Disziplinen, Salzburg 1962, t. 2, 5. 927—996.
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nieodwoltalnie na krzyzu, odtad juz zadna czynnos$é stworzona nie moze
do niego nic dodaé¢. Wszelkie posrednictwo zbawienia uwlaczaloby
jedynemu posrednictwu Chrystusowemu. Dlatego protestantyzm odrzu-
ca posrednictwo Matki Bozej i Swietych, ktére dla niego nie daje sie po-
godzi¢ z tym jedynym posrednictwem. Odrzuca zasadniczo Tradycje
jako domieszke ludzka do jedynego transcendentnego slowa Bozego. Nie
‘przyjmuje sakramentéw w katolickim pojeciu, gdyz bedzie w nich upa-
trywal znaki zewnetrzne udzielajace same przez sie zbawienia, co uwla-
cza jedynemu jego autorowi. Z tego samego powodu odrzuca katolickie
pojecie Kosciota jako instytucji posredniczgcej i koniecznej do zbawie-
nia. Mozna $ledzié, jak ta zasada transcendencji, obawa, by zachowaé
dzielo Chrystusa nienaruszone, rzutuje na calg koncepcje protestan-
tyzmu i jak okresla, fundamentalne roéznice, ktére go od katolicyzmu
oddzielajs.

W ten spos6b punkt wyjsciowy pogladéw Lutra, zbawienie czlowieka
przez samg laske, zaznacza sie w catej teologii luteranskiej, w szczegol-
nosci za§ w chrystologii. Luter wyznawal zawsze dogmat chalcedonski
o dwoch naturach, ale zawartosci tego dogmatu nadal zupelnie inna
tresé, niz czyni to teologia tradycyjna. Starozytnosé chrzes$cijanska
zajmowala sie gléwnie konstytucjg ontologiczng osoby Chrystusa. Okolo
tej sprawy toczg sie wszystkie wczesne spory chrystologiczne. Luter
zwraca uwage przede wszystkim na dzielo Chrystusa, cala jego chry-
stologia zorientowana jest soteriologicznie. Na pierwszy plan wybija sie
nie Chrystus sam w sobie, ale Chrystus dla mnie. Poznaé¢ Chrystusa —
znaczy poznaé¢ Jego dobrodziejstwa.

Najbardziej charakterystyczny pod tym wzgledem jest znany tekst
Lutra, czesto przez teologéw cytowany: ,,Chrystus ma dwie natury. Coéz
to mnie obchodzi? Jezeli nosi On to wspaniate i pocieszajgce imie Chry-
stusa, to dzieki postugiwaniu i zadaniu, ktére przyjal na siebie; onoc na-
daje Mu Jego imieg [...] Wierzyé w Chrystusa, to nie znaczy moéwié, ze
Chrystus jest osobg, ktéra jest czlowiekiem i Bogiem zarazem. To sie
nikomu na nic nie zda. Oznacza to, ze ta osoba jest Chrystusem, to jest
ze dla nas wyszed! od Boga i przyszed! na swiat”. ¢

Nie trzeba jednak sadzi¢, aby Luter odrzucal albo lekcewazyl istnie-
nie dwoch natur w ‘Chrystusie. Jest to tylko mocny sposéb wyrazenia
tego, co uwazal on za wazne w osobie Chrystusa, a mianowicie Jego
dzialania dla zbawienia czlowieka, aspektu dramatycznego Jego osobo-

5§ Porr Melanchton, Loci theologici, cyt. przez Y. Congara, Regards et
réflexions sur la christologie de Luther, [W:] Chrétiens en dialogue, Paris 1964,
s. 456.

6§ M. Luther, Werke, [Erlangen—Frankfurt 1826], t. 35, s. 207, cyt. przez
Y. Congara, tamze, s. 455.
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wosci. Jest to wyraz gloszonej przez Lutra ,theologiae crucis”, ktéra
odrzuca metafizyczng baze mysli chrzescijanskiej, a zwraca sie jedynie
do Bozego dzialania w Chrystusie. Luter mys$li kategoriami historii zba-
wienia, i to odno$nie do os6b i sytuacji konkretnych. Nie interesuje go
abstrakcyjna natura dotknieta grzechem, ale zawsze cztowiek konkretny
znajdujgcy sie w danej chwili pod wladzg grzechu.”

Luter jeszcze w inny *sposéb odbiega od tradycyjnej interpretacji
dogmatu chalcedonskiego. Wedlug niej bowiem zlgczenie dwéch natur
w Chrystusie umozliwia ,,communicatio idiomatum’, czyli orzekanie
przymiotéw boskich i ludzkich o tym samym podmiocie — Chrystusie.
Mozna wiec powiedzie¢, ze Bog cierpial albo ze Jezus jest wszechmocny.
Lutrowi chodzi zupelie o co$ innego, a mianowicie nie o przypisywanie
Chrystusowi przymiotéw ludzkich i boskich, ale o zamiane sytuacji. Bog
w Chrystusie zniza sie do naszej natury, przyjmujac jej slabosci lgcznie
z grzechem, a udziela jej w zamian za to swojej sprawiedliwosci, a na-
stepnie swojej chwaly. Nastepuje ,przedziwna wymiana”, o ktérej
Luter czesto pisze. Skutkiem tej przedziwnej wymiany. zdaniem Lutra,
jest to, ze Bog nie dziala za posrednictwem czlowieczen-
stwa Chrystusowego — czlowieczenstwo Chrystusowe nie od-
grywa roli przyczyny nadrzednej zbawienia, chociaz nawet podporzadko-
wanej. Bog, zdaniem Lutra, dziala tylko w czlowieczenstwie
Chrystusowym, ono jest zastlong dla dzialania Bozego (,,eine Larve
fiir Gottes Majestdt”). Cale zkawienie natomiast jest wylgcznie dzielem
Bozym — opus Dei. Przejawia sie tutaj wyraznie luteranska zasada
»2Alleinwirksamkeit Gottes”. Zbawienie pochodzi wylgcznie od Boga
i cztowiek moze je tylko przyjaé wiara, ale nawet sama wiara jest dzie-
lem Bozym w czlowieku. W zbawieniu nie ma zadnego dwustronnego
ruchu: daru pochodzacego od Boga i wspodlpracy czlowieka, ktéra pod
wplywem tego daru co§ Bogu zwraca i ma udzial w zbawieniu. Ruch
jest jedynie jednostronny. Dar pochodzi wylgcznie od Boga i sprawia
zbawienie sam bez wspoéldzialania czlowieka. Wszystkie dobre czyny
w czlowieku sg wylgcznie czynami Boga. Nie mamy wlasnej sprawie=
dliwo$ci, wlasnej mocy, ale tylko jedynie sprawiedliwo$é Chrystusowsq
i moc Chrystusowa, a ta jest dzielem Bozym w nas. Widaé, jak w poj-
mowaniu osoby Chrystusa i w calej chrystologii dominuje naczelna idea
Lutra — zbawienie przez samg iaske.®

Umniejszenie znaczenia czlowieczenstwa Chrystusowego, jak réw-
niez nieuznawanie zadnego pos$rednictwa istoty stworzonej miedzy czlo-

7 Por. tamze, s. 457—458.

8 Powyzsza interpretacje chrystologii Lutra podaja tacy autorzy, jak Y. Con-
gar,l.c.; T. Sartory, Die Oekumenische Bewegung und die Einheit der Kirche,
Meitingen 1955, s. 159—160.
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wiekiem a Bogiem, ma bardzo powazne nastepstwa dla calej teologii
Lutra i determinuje w znacznym stopniu réznice miedzy nauka kato-
lickg a luteranskg. Dotyczy to przede wszystkim eklezjologii, w ktérej
roznice miedzy naukg katolickg a protestantyzmem sa najglebsze. To,
ze nauka katolicka przyjmuje prawdziwg przyczynowos¢ czlowieczen-
stwa Chrystusowego w dziele zbawienia, pocigga koniecznosé przediuze-

nia i rozszerzenia tego widzialnego posrednictwa. Chrystus — Slowo
prawdziwie Wcielone — jest jedynym zrédlem taski. ,,Z jego peilnosci
wszyscySmy otrzymali — laske po lasce” (J 1, 16). Poniewaz jednak

wytrysnelo ono w okreSlonym miejscu i czasie, w Scisle oznaczonym
punkcie historii, poniewaz samo przybralo oznaczone wymiary histo-
ryczne, to dzialanie Jego musialo, aby by¢ naprawde powszechne, roz-
ciagngé sie poza jeden jedyny moment Jego widzialnego przyjscia i poza
przestrzen historycznego dzialania Chrystusa. Czynnikiem rozszerzaja-
cym widzialne dzialanie Chrystusa jest posrednictwo Kosciola. Sprawo-
wanie urzedu koscielnego, sukcesja apostolska, dzialanie sakramentow
sg tymi czynnikami w obrebie posrednictwa koscielnego, ktore
przedluzaja dzialanie Chrystusowego Wecielenia miedzy Jego pierw-
szym a drugim przyjsSciem i lgczg Chrystusowg pasche, a wiec
Jego Smieré, zmartwychwstanie i wniebowstgpienie, z pascha kazdego
chrzescijanina. Jest rzecza charakterystyczna, ze teoria sukcesji apostol-
skiej zostala rozwinieta przez sw. Ireneusza w drugiej potowie II wiekuy,
gdy Kosci6l musial stawié czolo herezji gnostyckiej, ktéra przeinaczyta
istotny sens Wrcielenia. Wskazuje to na $ciste powigzanie nauki o na-
stepstwie Apostolow z dogmatem Wecielenia. 9

W przeciwienstwie do katolickiego sposobu pojmowania Luter utrzy-
muje konieczno$é¢ istnienia bezposredniego polgczenia taski miedzy
czlowiekiem a Bogiem. Laski tej udziela Bég zupelnie niespodziewanie,
kiedy zechce, komu zechce, bez zadnego widzialnego posrednictwa
w spos6b nieprzewidziany.

Zrodltem laski w pojeciu Lutra jest réwniez historyczne Wecielenie,
ale jej rozdawnictwo nie odbywa sie za posrednictwem czlowieczenstwa
Chrystusowego, lecz tkwi w niewidzialnosci i pozostaje aktem Boga cal-
kowicie wolnym i nieprzewidzianym, ktéry Barth nazwal ,,wydarze-
niem” 10 Stgd Kosciol dla protestantyzmu w jego najbardziej konse-
kwentnych przedstawicielach jest wlasnie tym wydarzeniem. Nie jest
instytucja historyczng, jest zgromadzeniem wierzgcych stowu Bozemu,
zwolanych przez Ducha Swietego mocg zmartwychwstania Chrystusa.
Zmartwychwstanie wraz z mekg i z przyjsciem Ducha Sw. jest tym

9 Por. Y. Congar, Le Christ, Marie et ’Eglise, Bruges 1955, s. 40—43.
10 Por. tamze, s. 43—44.
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»»wydarzeniem”, ktére sprawia Kosciél. Zalozenie Kosciola nie jest wiec
minionym faktem historycznym, lecz tajemnicg wiary, ktora stale trwa,
gdyz Chrystus przez Ducha Swietego stale powotluje wiernych do Ko-
$ciota. 11

Luteranska zasada zbawienia pochodzacego wylacznie od Boga, bez
zadnego posrednictwa istoty stworzonej a realizujagca sie, jak widzie-
liSmy, w luteranskiej chrystologii, dzieli gleboko protestantéw od kato-
likbw w pojmowaniu roli Matki Bozej. Tak jak, zdaniem protestantow,
czlowieczenstwo Chrystusowe nie moze wspolpracowaé w zbawieniu, tak
tym bardziej nie moze w nim wspoéipracowaé¢ Maryja. Maryja bowiem
podobnie jak Kosciél przedstawia w koncepcji katolickiej zasade udziatu
stworzenia w dziele wlasnego zbawienia. Maryja i Kosciél sg wyrazem
pelnej rzeczywistosci tajemnicy Wcielenia, ktéra pojeta konsekwentnie
musi sie realizowa¢ w calej historii zbawienia.

Mozna by szczegélowo $ledzié, w jaki sposob zasadnicze réznice
w pojmowaniu chrystologii przez protestantéw i1 katolikow rzutuja na
inne dzielgce ich roznice doktrvnalne, nie pozwalajg jednak na to ramy
obecnego opracowania. Powstaje jednak pytanie, czy w Swietle dotych-
czasowych rozwazan istnieje jaka$ droga do przezwyciezenia réznic
eklezjologicznych, mariologicznych i innych, dzielgcych protestantéow
i katolikdw, wlasnie poprzez uzgodnienie pogladéw chrystologicznych.
Wydaje sie, ze dekret insynuuje taka droge, skoro w przytoczonych wyzej
stowach moéwi o tym, jak bracia odlgczeni pragngc zjednoczenia z Chry-
stusem coraz silniej poszukujg jednosci miedzy sobg (por. DE 20).

Badania teologiczne, ktoére doprowadzilyby do zblizenia w tej dzie-
dzinie, powinny, jak sie zdaje, zar6wno ze strony katolickiej, jak i pro-
testanckiej pojs¢ w dwoch kierunkach. Pierwszy to nalezyte poglebienie
ontologii osoby Chrystusa i nalezyte wyciggniecie wnioskéw z chalce-
donskiego dogmatu o dwdch naturach. WidzieliSmy, jak Luter pomija
ten punkt widzenia i w jaki sposdb ten brak zasadniczo wplywa na inne
réznice teologiczne, stagd tez ta dziedzina badan bedzie glbwnie aktualna
dla teologéw protestanckich. Trzeba mie¢ tu zawsze przed oczyma praw-
de, ze jedno$¢ Kosciola jest zakorzeniona w osobie Chrystusa i Kosciol
stanowi z Nim zyciowg wspdlnote. Nalezyte uwydatnienie zwigzkéw
miedzy Chrystusem a Kosciolem pozwoli na glebsze zbadanie prawdy,
w jaki sposéb Kosciot stanowi przedluzenie Wecielenia i jak ontologia
osoby Chrystusa znajduje swpje odbicie w strukturze ontologicznej Ko-
Sciota. Jest rzecza jasna, ze tej analogii miedzy Chrystusem a Kosciolem
w dziedzinie Wecielenia nie mozna posuwaé¢ zbyt daleko ani przyjmowac

11 Por. A. de Bovis, La fondation de UEglise, ,Nouv. Rev. Théol.”, 85
(1963) 12—13.
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bez odpowiednich precyzji i zastrzezen, gdyz prowadziloby to do dei-
fikacji Kosciota, czego obawiajg sie protestanci w katolicyzmie.1? Nie-
mniej jednak, nawet zdaniem niektérych protestantéw, analogia ta pro-
wadzi do nalezytej oceny widzialnosci Kosciola i jego elementow orga-
nizacyjno-strukturalnych. 13

Drugi kierunek szczegdlnie aktualny dla teologii katolickiej polegal-
by na wiekszym wniknieciu w chrystologie biblijng i na mysleniu jej
kategoriami. Istotng za$§ cechg myslenia biblijnego jest myS$lenie histo-
tyczne, egzystencjalne i funkcjonalne. Biblia nie moéwi nam przede
wszystkim, kim jest Bég, Trojca Swieta, Chrystus Syn Bozy sam w so-
bie, ale kim jest dla nas, co nam przynosi. Biblia nie jest wedlug wy-
razenia Abrahama Heschela teologia dla czlowieka, ona jest antropologia
dla Boga, to znaczy uwydatnia nam przede wszystkim sytuacje czlo-
wieka wobec Boga i rodzaj relacji, ktérg czlowiek winien z Bogiem na-
wigzaé. Oczywiscie, niemozliwe jest objawienie dzialalnosci Boga dla
czlowieka bez zaczgtkowego przynajmniej objawienia istoty Bozej, tak
ze te dwa punkty widzenia beda sie zawsze z sobg lgczyly. Niemniej
nacisk na pierwszy aspekt jest w Pismie $w. bardzo widoczny. 14

Stad tez Pismo sw. rozwaza osobe Chrystusa przede wszystkim nie
samg w sobie, ale w stosunku do nas, w jego funkeji objawiajgcej i przy-
noszgcej zbawienie czlowiekowi. Gdy Chrystus w Ewangelii $w. Jana
moéwi o sobie: ,,jestem chlebem zycia, Swiatlem Swiata, dobrym paste-
rzem” itd., to te por6wnania nie oznaczajg konstytucji ontologicznej
"osoby Chrystusa, ale dobroczynne skutki, ktére jego dzialalnosé wy-
wiera na czlowieku. Podobnie Chrystus Logos — Stowo — nie oznacza
Jego istoty samej w sobie, ale funkcje objawiajgcg wobec ludzkosci. 15

Przebudowanie traktatu chrystologicznego pod tym katem widzenia,
ktéry dotad dosé malo zaznaczyl sie jeszcze w teologii katolickiej, zbli-
zyloby go do oryginalnych Zrédel objawienia i stworzyloby nowe mozli-
wosci spotkania z protestantyzmem. Okazuje sie bowiem, Zze zasadnicza
intuicja Lutra, ktéry myslat kategoriami historii zbawienia i pytal, kim
jest Chrystus dla mnie, byla stuszna i oparta na Biblii, choé nie mozna
sie zgodzié na jednostronno$¢ tego punktu widzenia i pominaé w osobie
Chrystusa wszelki aspekt ontologiczny.

12 Znaczenie analogii miedzy tajemnica Wcielenia a tajemnica KosSciola bardzo
dobkrze analizuje Y. Congar, Dogme christologique et ecclésiologie, [W:] Sainte Egli-
se, Paris 1963, s. 69—104. Por. tez T. Sartory, op. cit., s. 152—159.

13 Por. G. Blum, Ist Christus zerteilt? Der eine Christus und die Fragmen-
tation seines Leibes, ,,Una Sancta”, 20 (1965) 15—32.

14 Por. Y. Congar, Le Christ dans U'économie salutaire et dans nmos traités
dogmatiques, ,,Concilium”, 11 (1966) 11—26.

15 Por. tamze, s. 14—117.
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II. BIBLIJNA SYNTEZA TEOLOGICZNA
W DIALOGU KATOLICKO-PROTESTANCKIM

Drugim elementem, ktéry obok nauki o Jezusie Chrystusie stanowi
wedlug dekretu ,,oparcie i podniete” dialogu ekumenicznego, jest roz-
milowanie braci protestantéw w PiSmie $§w. oraz cze$é czy prawie kult,
ktéry zywia dla niego (por. DE 21).

Dlatego tez dekret uwaza, ze ,,Pismo $w. jest dla owego dialogu zna-
komitym narzedziem w poteznym reku Bozym do osiggniecia tej jed-
nosci, ktérg Zbawca wskazuje wszystkim ludziom” (DE 21).

Rola Pisma Sw. w dialogu ekumenicznym jest sprawg zbyt dobrze
znang, aby trzeba bylo nad nig dlugo sie zatrzymywaé. Zwrécimy nato-
miast uwage na mozliwosé stworzenia syntezy teologicznej opartej na
PiSmie Sw., ktéra obejmowalaby calo$¢ teologii chrzescijanskiej, a byla-
by bardzo plodna w dziedzinie ekumenizmu, zwlaszcza w dziedzinie
dialogu katolicko-protestanckiego. Mamy na mysli szeroko pojetg teolo-
gie historii zbawienia, ktérej glowne zalozenia oraz znaczenie ekume-
niczne chcieliby$Smy tutaj przedstawicé.

Przede wszystkim nalezy zaznaczyé, ze ze strony katolickiej teologia
taka jest wyraZnie popierana przez najwyzsze autorytety. Nie tylko
bowiem Dekret o ekumenizmie przewiduje mozliwo$¢ pluralizmu teo-
logicznego (por. DE 10, 11, 17), ale sama sprawa badania historii zba-
wienia powraca w wielu wypowiedziach papieskich. W czasie drugiej
sesji soboru bowiem prof. Skydsgaard, obserwator Swiatowego Zwigzku
Luteranskiego, wyrazil wobec papieza Zzyczenie, aby teologia katolicka
byla bardziej oparta o historie zbawienia. Sugestia ta zostala natych-
miast przyjeta przez Pawla VI i doprowadzila do utworzenia w Jerozo-
limie miedzywyznaniowego instytutu ekumenicznego dla badania hi-
storii zbawienia. 16

Tak jak kazda teologia, teologia historii zbawienia wychodzi z faktu
objawienia Bozego. Poza obiektywnym faktem objawienia i subiektyw-
nym przyjeciem tego faktu przez wiare nie moze byé mowy o zadnej
teologii chrze$cijanskiej. Samo objawienie za§ stanowi odsloniecie czlo-
wiekowi tajemnicy zbawienia, powolania go do nadprzyrodzonego uczest-
nictwa we wlasnym zyciu i do synostwa Bozego w Chrystusie. Bozy
plan zbawienia ludzkosci stanowi wiec wlasciwg tresé objawienia.
Wszystkie inne prawdy, ktére Bog odstania czlowiekowi, w jaki$s sposéb
sg z tg gléwng prawdg zwigzane.

16 Por. J. Feiner, Ein Interkonfessionelles Oekumenisches Institut in Jeru-
salem, ,,Stimmen der Zeit”, 178 (1966) 56—58.

g Roczniki Teol.-Kanoniczne X1V, z. 2
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Objawienie jednak nie jest tylko przemawianiem Boga do czlowieka.
Dokonuje sie ono réwnocze$nie przez slowa Boze i przez czyny, ,ktére
sa wewnetrznie ze sobg powigzane, tak ze czyny dokonane przez Boga
w historii zbawienia uwydatniajg i umacniaja nauke i rzeczywistosé
oznaczong slowami, stowa zas oglaszajg czyny i tajemnice w nich zawar-
t3” (KO 2). Bog przemawiajac do czlowieka i objawiajagc mu swéj plan
rownoczeSnie dziata i efektywnie realizuje zbawienie. Nie istnieje zadne
objawienie czysto spekulatywne sluzace jedynie do powiekszenia wiedzy
0o-Bogu i Bozych prawdach, objawienie jest zawsze ,,ekonomiczne”, to
znaczy stuzace calemu planowi zbawczemu Boga.

Objawienie Boze nosi zatem charakter historyczny. Realizacja zbaw-
czego planu przez slowa i czyny Boze nie jest faktem o charakterze wy-
igcznie transcendentnym, oderwanym od ludzkiej rzeczywistosci histo-
rycznej. Stowa i czyny Boze wchodzg réwnoczesnie w rzeczywistosé
historyczna, stanowia te same kategorie, co inne ludzkie stlowa i wyda-
rzenia. Bog objawiajac sie, rOwnocze$nie interweniuje w historie, obja-
wia sie wlasnie poprzez nig. Na skutek tej interwencji pewne wydarze-
nia historii ludzkiej uzyskujg wymiar szczegdélny, mianowicie nad-
przyrodzony wymiar zbawczy. W wydarzeniach tych zamiary zbawcze
wobec ludzkosci realizujg sie w szczeg6lny sposéb.

Szczytowym'punktem historii Swietej jako historii objawienia i zbaw-
czego dzialania Bozego jest wydarzenie Chrystusowe. Slowo Boze, ktore
ukazuje sie w zupelnie okreslonym miejscu i czasie, to Bég w swoim
objawiajacym zbawczym dzialaniu.1? Stanowi on absolutng norme,
wedlug ktorej liczy sie czas historii Swietej, punkt podzialu czasowego,
do ktérego wszystkie wydarzenia historii swietej poprzedzajgce ten za-
sadniczy moment zdgzaja i ktéry wszystkim wydarzeniom nastepujacym
po nim nadaje swéj sens i znaczenie.

Teologia historii zbawienia jest niczym innym, jak usilowaniem zro-
zumienia historii zbawienia, przenikniecia jej, odkrycia, co B6g w niej
dla czlowieka zdzialal i co chce czlowiekowi przez nig powiedzieé. Oczy-
wiScie, ze to przenikniecie musi dokonywaé sie w Swietle wiary, ktéra
nie poprzestaje na wydarzeniach zewnetrznych, ale przyjmuje rzeczy-
wistos¢ nadprzyrodzong w nich ukrytg i jest aktem przyjecia i posiu-
szenstwa wobec tej rzeczywistosci, uznajagcym poreczajacy ja Bozy auto-
rytet. Teologia, opierajac sie na wierze, idzie jednak dalej niz ona.
Stanowi metodyczno-krytyczna refleksje nad danymi wiary przy po-
mocy wszelkich Srodkéw stojacych do dyspozycji rozumu ludzkiego.
Teologia historii zbawienia bedzie wiec taka krytyczng refleksjg nad
wydarzeniami stanowigcymi z jednej strony fakty historyczne, z drugiej
za§ przedmiot wiary, pod katem ich wzajemnego powigzania, jednoSci

17 Por. O. Cullmann, Christus und die Zeit, Ziirich 19623, s. 38—39.
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planu Bozego, ktéra w nich sie przejawia, ich znaczenia w caloksztalcie
ludzkiej egzystencji.

Centralne znaczenie tej refleksji teologicznej majq fakty dotyczace
zycia Chrystusa jako bezposrednio objawiajace tajemnice Jego osoby,
gdyz jest On ,,réwnocze$nie posrednikiem i pelnig calego objawienia”
(KO 2). Chrystus w swoim zyciu ziemskim jest wlasciwym przedmiotem
poslannictwa ewangelicznego. O Nim méwi éw. Jan: »Oznajmiamy wam
i to, co bylo od poczatku, co usltyszeliémy o Slowie zycia, co ujrzeliSmy
naszymi oczyma, na co patrzyliSmy i czego dotykaly nasze rece” (1J 1, 1).
W stowach tych podkreslone jest zasadnicze znaczenie historycznego
zycia Chrystusa dla wlasciwego uksztaltowania stosunku czlowieka do
Boga.

Pierwsze pokolenie chrze$cijan $wiadome jest znaczenia ziemskiego
zycia Chrystusa. Zaréwno Ewangelie, jak i pisma apostciskie stanowia
nie tylko suchg relacje faktéw, ale tez pewna systematyzacje, refleksje
nad ich znaczeniem, wykazujg stopniowe poglebienie zrozumienia ich
roli dla egzystencji chrzescijanskiej. W ten sposoéb pisma Nowego Te-
stamentu stanowia juz pewng teologie, ktéra pozostanie punktem wyj-
Scia i podstawg wszelkiej refleksji teologicznej wiekéw nastepnych.

Refleksja teologiczna nad historig zbawienia jest wiec samorzutna
tendencjag myS$lenia chrzescijanskiego zaznaczajgca sie od pierwszych
pism chrzeScijanskich i w najwczes$niejszych wyznaniach wiary, ktérych
przedmiotem sg pewne wydarzenia z zycia Chrystusa. Ten sposéb my-
Slenia zaznacza sie wyraznie w teologii patrystycznej, na przyklad
u Sw. Ireneusza w zwigzku z jego walkg z gnostykami czy w dzietach
Sw. Augustyna. W miare, jak p6zZniejsza teologia coraz to bardziej prze-
ksztalcala sie w nauke systematyczng formowang przez mysl filozoficz-
na grecka, historyczny sposéb myslenia schodzi w cien na korzysé¢ my-
Slenia pojeciami ogdélnymi. Stad w nastepnych wiekach zachodzi wy-
razne przeakcentowanie aspektu ontologicznego objawienia kosztem jego
aspektu egzystencjalnego. Przeciwstawna natomiast tendencja, idgca od
Lutra poprzez Kirkegaarda do Bultmanna, pomija zupelnie aspekt onto-
logiczny i treSciowy misterium Chrystusa redukujgc calg wiare do de-
cyzji egzystencjalnej. Teologia historii zbawienia wynikajaca z potrzeb
dzisiejszych bedzie miala za zadanie zréwnowazenie obu aspektow,
integracje dotychczasowego dorobku teologicznego wraz ze szczegdlnym
uwzglednieniem problematyki dzisiaj aktualnej i nowego przemyslenia
teologii pod katem zbawczego misterium Chrystusa, ktére dokonuje sie
w historii.

Poniewaz synteza teologiczna, o ktorej mowimy, bierze na serio fakt
historyczno$c! objawienia, musi sie ona opiera¢ w przewazajacej mierze
na Biblii i by¢é w pewnym sensie teologig biblijng. Ksiegi swiete bowiem
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odtwarzajg pod postacig natchnionego stowa Bozego fakty historii Swig-
tej ludzkosci od poczatku swiata az do zakonczenia objawienia apostol-
skiego, przy czym szczegblne miejsce zajmujg w nich dzieje Chrystusa
1 znaczenie Jego poslannictwa. Teologia historii zbawienia musi wiec
z koniecznosci uwazaé Pismo sw. za swoje ndjwazniejsze zrédlo, koniecz-
n3 podstawe, na ktorej bedzie budowaé calg swojg strukture. Bedzie
ona wykorzystywaé wszystkie wyniki badan nad Pismeém $w. — nie
tylko filozoficzne i historyczne, ale przede wszystkim teologiczne, ktére
zglebiaja Pismo $w. pod katem rzeczywistosci nadprzyrodzonej w nim
zawartej. Teologia biblijna, ktoéra bada Pismo Sw. stale pod nowymi
aspektami, stara sie odkryé zasadnicze idee objawienia biblijnego, a przy
tym trzyma sie metod Scifle egzegetycznych i nie wychodzi poza tresé
ksigg Swietych. Takd teologia bedzie jednym z gléwnych elementéw
teologii historii zbawienia. Ta ostatnia jednak nie moze na tym po-
przestaé i pozostaé jedynie teologia biblijng. Pismo $w. bowiem, jako
wyraz wiary Kosciola pierwszych wiekoéw, krystalizacja apostolskiej
Tradycji, zawiera w jakim$ sensie calo$¢é objawienia, ale jedynie w spo-
sob zalgzkowy, niewyrazny, wirtualny. W ciggu nastepnych pokolen wie-
rzacy kontemplujg Bozg prawde, posiadang zalgzkowo w depozycie,
studiuja jg; doswiadczajg jej wewnetrznie (por. KO 8). W ten sposéb
nastepuje rozwodj Tradycji i Kosciél wzrasta w znajomosci posiadanej
prawdy. Do odkrycia jej dopomagaja rowniez okolicznos$ci zewnetrzne,
ktore sprawiajg, ze uwaga wierzacych zostaje skierowana raczej na te
niz na inne zagadnienia, stad tez niektore kwestie teologiczne sg w pew-
nych czasach szczegdlnie aktualne. W ten sposob Pismo §w. nie pozostaje
w Kosciele martwg litera, ale jest nieustannie poglebiane i przezywane.
Kosciél odkrywa w nim stale nowe treSci. Wzrasta wiec zrozumienie
faktéw historii zbawienia zawartych w PiSmie §w. i ich znaczenia dla
pokolen aktualnie zyjgcych. Dzigki temu rozwojowi chrzes$cijanie epoki
poapostolskiej moga $ledzi¢ historie zbawienia nie jako szereg faktow
dawno minionych, ale jako cigglg realizacje dziela Chrystusowego
w kazdym ludzkim pokoleniu. Zapoznanie czynnej roli Kosciolta w prze-
kazywaniu objawienia pozbawia je jakiego§ bardzo waznego, istotnego
wymiaru.

Wydaje sie, ze takie widzenie problematyki stawia pod znakiem za-
pytania warto$é ekumeniczng teologii historii zbawienia, gdyz zaklada
normatywng role Tradycji, kiorg protestanci jednomys$lnie odrzucaja.
Nalezy w zwigzku z tym zwrdci¢ uwage, ze nie chodzi o to, aby tworzy¢
leologie, ktéra bylaby dobrym narzedziem ekumenicznym, a pomijala
istotne aspekty objawienia; byloby to tylko zywieniem niepotrzebnych
zludzen co do mozliwosci zjednoczenia chrzescijan. Teologia historii
zbawienia bedzie ekumeniczna bardziej na skutek ducha, ktéry ja prze-
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nikal, niz przez gotowe rozwigzanie probleméw dzielacych chrzescijan.
Znaczenie ekumeniczne zapewni jej $écisle zwigzanie ze slowem Bozym
i unikanie rozwigzan, ktére nie znajduja w nim potwierdzenia. Jednym
z jej zadan bedzie réwniez zniwelowanie dysproporcji teologicznych po-
wstalych na skutek wielowiekowej polemiki, ktéra doprowadzila do wy-
olbrzymienia pewnych zagadnien, majgcych w caloksztalcie objawienia
znaczenie peryferyczne. Teologia historii zbawienia poswieci gléwng
uwage tym zagadnieniom, ktoére w caloksztalcie objawienia majg zna-
czenie centralne, a wiec przede wszystkim Chrystusowemu zbawezemu
misterium. To misterium, ktoére jest osrodkiem objawienia, uwaza réw-
noczesnie za osrodek teologii, nadajacy jednosé caltej jej strukturze.
Warunkiem ekumenicznej syntezy teologicznej jest bowiem uznawanie
istnienia hierarchii prawd w nauce objawionej i stosowanie zasady: co
jest centralne w objawieniu, winno by¢ centralne w teologii, co wazne
w objawieniu, jest tez wazne w teologii, a co peryferyczne w objawieniu,
jest tez peryferyczne w teologii. Tylko tego rodzaju teologia ma szanse,
aby by¢ badang przez braci protestantéw i umozliwié owocny dialog na
temat zagadnien nas dzielgcych, ktére w caloksztalcie takiej syntezy
teologicznej ukazg sie w zupelnie innym Swietle.

Po wtére teologia historii zbawienia jest ekumeniczna przez to, ze
zdan Pisma $w. nie uwaza sie jako ,,dicta probantia” dla tez teologicz-
nych, ale przede wszystkim bada obiekiywnie jego nauke i w jej swietle
uklada calos¢ struktury teologicznej, dbajac o nalezyta cigglosé miedzy
nauka Pisma $w. a jej zrozumieniem przez Tradycje. Wydaje sie, ze
w dialogu ekumenicznym z protestantami nie tyle to jest trudnoscig, ze
nauka katolicka przyjmuje koniecznosé¢ odczytywania Pisma sw. w Swie-
tle Tradycji i fakt wyjasniania nauki zawartej w PiSmie $Sw. przez Ko-
$ciol, ale to, ze pewne twierdzenia w dotychczasowych katolickich przed-
stawieniach teologicznych wydawaly sie zupelie oderwane od Pisma
swietego, a nauka w nich zawarta do Pisma $§w. dodana.

Wreszcie teologia historii zbawienia bedzie ekumeniczna réwniez dla-
tego, ze nie mozna pomingé w swojej analizie samego faktu ekumenicz-
nego. Istniejgcy obecnie podzial chrzescijanstwa oraz dgznos¢ do jego
przezwyciezenia, tak charakterystyczna dla dzisiejszych czaséw, 'sa to
fakty aktualnie realizujacej sie historii zbawienia, ktére nie moga byc¢
pominiete przez synteze teologiczng omawianego typu. Teologia anali-
zujgca sam fakt ekumeniczny posiadalaby wielkie znaczenie dla sprawy
jednosci. Teologia taka jest dotad nie. opracowana, najwyzej posiadamy
pewne jej elementy. Jednym z nich jest zagadnienie poruszone réwniez
w Dekrecie o ekumenizmie, a mianowicie odpowiedZz na to, czvm s3g
w oczach Kosciota katolickiego spolecznosci chrzescijanskie od niego
odlaczone.
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III. EKLEZJALNY STATUS
CHRZESCIJANSKICH SPOLECZNOSCI ODEACZONYCH

nwSame te Koscioty i odlgczone Wspélnoty, choé w naszym przekona-
niu podlegajg brakom, wcale nie sg pozbawione znaczenia i wagi w ta-
jemnicy zbawienia, ktérych moc pochodzi z samej pelni laski i prawdy,
powierzonej Kosciotowi katolickiemu” (DE 3). Powyzsze zdanie stanowi
jedna z najwazniejszych doktrynalnych wypowiedzi Dekretu o ekume-
nizmie. Sobdr podkresla, ze mimo podzialu zachodzgcego w chrzescijan-
stwie, podziatu bedgcego wynikiem grzechu, Bog w swoim mitosierdziu
postuguje sie dla zbawienia ludzkosci réwniez spolecznosciami, w kto-
rych nie weryfikuje sie pelne pojecie Kosciota Chrystusowego. Spotecz-
nosci te sg dla swoich czlonkéw prawdziwym Srodkiem uswiecenia i zba-
wienia, i jako takie mozna i trzeba je wlgczyé w odgrywajaca sie obecnie
historie zbawienia. Tym samym zostala przezwycic¢zona postawa teo-
logiczna, ktéra wprawdzie przyznawala poszczegélnym chrzescijanom
mozliwo$¢ zbawienia poza widzialnymi granicami Kosciota katolickiego,
ale utrzymywala, ze dzieje sie to mim o przynalezenia do spotecznosci
odlaczonych. Sobér wyraznie twierdzi, ze chrzescijanin niekatolik zba-
wia sie wlasnie w spolecznosSci i przez spoltecznos$é do
ktérej nalezy.

Chcac blizej wyjasni¢é, w jaki sposdéb spoltecznosci chrzescijanskie
zwigzane sg z KosSciolem Chrystusowym, sobér naucza, ze posiadajg one
elementy lub dobra, ktére mimo ze istniejg poza widocznym obrebem
Kosciola katolickiego, pochodza jednak od Chrystusa i prowadza do
Niego, a tym samym stusznie nalezg do jedynego Kosciota Chrystusowe-
go (por. DE 3).

Z elementow tych Dekret o ekumenizmie wymienia przykladowo:
spisane stowo Boze, zycie w lasce, wiare, nadzieje, milosé, inne we-
wnetrzne dary Ducha Swietego oraz widzialne elementy (por. tamze).
Przy innych okazjach w tym samym kontekscie wspomniane sg sakra-
menty, w szczegélnosci chrzest i eucharystia (por. DE 15, 22; KK 15).

Teoria elementéw Kosciola czy $§ladéw Kosciola (vestigia Ecclesiae)
miala od dawna swoje miejsce w teologii niekatolickiej i katolickiej. 12

18 Dobry przeglad bibliograficzny podaje E. Lamirande, La signification ecclé-
siologique des communautés dissidentes et la doctrine des vestigia Ecclesiae. Pa-
norama théologique des vingt-cinq derniéres années, ,Istina”, 10 (1964) 25—58.
Z autorow tam podanych na szczegdélng uwage zastugujg: G. Thils, Histoire
doctrinale du mouvement oecuménique, Louvain 19622, s. 189—195; 247—259: G.
B aum, L'unité chrétienne d’aprés la doctrine des papes de Léon XIII d Pie XII,
Paris 1961 (tlum. z oryg. ang.), s. 115—134; poza tym W. Kasper, Der ekklesio-
logische Charakter der nichtkatholischer Kirchen, ,Tiib. Theol. Quartalschrift”,
145 (1965) 42—62.
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W tej ostatniej przezywa ona dzi§ swéj renesans w zwigzku z dyskusja-
mi wokoét Dekretu o ekumenizmie. Zarzucono juz terminologie moéwiaca
o ,Sladach Kosciota”, majgcg wydiwiek wyraznie pejoratywny w sto-
sunku do innych spotecznosci chrzeScijanskich. Mowi sie o ,,elementach”
czy ,dobrach” Kosciola, o ,elementach us$wiecenia i prawdy” (por.
KK 8, DE 3).

Thils okresla je jako ,autentyczne wartosci chrzescijanskie nalezace
do KoSciola i znajdujace sie¢ w Kosciotach i spolecznosciach nierzymskich
na skutek struktury tych spolecznosci”.1® Istnienie tych elementéw jest
szczegllnie wyraZzne w prawostawnych Kosciotach wschodnich, posiada-
jacych, jak wiadomo, wazne sakramenty, wsrod ktéorych na szczegélne
podkreslenie zaslugujg eucharystia i wazne kaplanstwo wraz z hiskup-
stwem. Najbardziej znamiennym elementem Kosciola znajdujgcym sie
w spolecznosciach protestanckich jest chrzest, stanowiacy ,,sakramental-
ny wezel jednosci trwajacy miedzy wszystkimi przezen odrodzonymi”
(DE 22) i stwarzajacy zyciowy zwigzek miedzy Chrystusem a ochrzezo-
nym niezaleznie od spolecznosci, w ktérej zostaje udzielony, byleby
tylko byl udzielony waznie. Dlatego zostal nazwany prawdziwym sakra-
mentem ekumenicznym. 20

Chcac ogdlnie chociaz scharakteryzowaé, czym s3 elementy Kosciola,
nalezy zwréci¢é uwage, ze sg one prawdziwymi wartoSciami eklezjalny-
mi, to znaczy wartosciami niosgcymi w sobie co$ z prawdziwego Koscio-
la Chrystusowego. Moga to by¢ wartoSci niewidzialne, jak na przyklad
zycie w lasce, lub tez widzialne, jak wspomniany chrzest. Rozr6znienie
miedzy elementaumi widzialnymi a niewidzialnymi, ktére przeprowadza
dekret, jest wazne, gdyz nie ogranicza Kosciola do jego widzialnej po-
staci, ale przedstawia go jako zlozong rzeczywistos¢ widzialng i nie-~
widzialng zarazem. 2! Nastepnie wartosci te moga by¢ istotne dla praw-
dziwego Kosciola Chrystusowego lub tylko przypadloSciowe. Dekret
wyraznie przyjmuje istnienie pewnyth istotnych elementéw nalezgcych
do Kosciola Chrystusowego, jak na przyklad taska, poza widocznym
obrebem Kosciola katolickiego.

Nie zmienia to faktu, ze pelnie $§rodkéw zbawienia, srodkéw laski
mozna osiggngé tylko w jednym prawdziwym Katolickim Kosciele Chry-
stusowym i ze w nim integralnie znajduja sie te elementy, ktére roz-
proszone wystepujg réwniez w innych spolecznosciach. Nie oznacza to
jednak, aby Koscié! posiadal wszystkie te elementy w stanie najwyzszej

19 G. Thils, op. cit., s. 251.
20 P. Brunner cyt. przez T. Sartory, Die Oekumenische Bewegung...,

s. 183.
21 Por. DE 3 oraz G. Thils, Le décret sur ’'Oecuménisme. Commentaire doc-

trinal, Paris 1966, s. 53.
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doskonatosci, gdyz mozna posiadaé pewng wartos¢, ktéra nie bedzie wy-
starczajgco zaktualizowana. Stad tez wigkszo$¢ wspélezesnych teologow
przyjmuje, ze pewna wartos¢ eklezjalna moze byé w doskonalszy spo-
s6b zaktualizowana poza widzialnym obrebem Kosciota katolickiego niz
w jego granicach. Dlatego przy ewentualnym zjednoczeniu moga one
przynies¢ KoSciolowi katolickiemu pewne udoskonalenie.?2 W tym
Swietle nabiera réwniez wlasciwego sensu prawdziwy dialog ekumenicz-
ny miedzy Kosciolem katolickim a innymi spolecznos$ciami, dialog, ktéry
stanowi dla Kosciola katolickiego wielka mozliwos¢ oczyszczenia i do-
skonalenia.

Elementy Kosciola nie sg wartosciami statycznymi, niezmiennymi,
ktére jedynie w bierny sposob tkwig w spotecznosciach chrzescijanskich.
S3 to elementy dynamiczne, zywe, stale sie rozwijajgce. Naklaniajg one
do jednosci katolickiej (por. KK 8), z natury swojej daza do katolickiej
pelni (plenitudo catholicitatis). Jest to pelnia prawdy, taski i srodkow
zbawienia, powierzona przez Chrystusa swojemu jedynemu, prawdziwe-
mu Kosciolowi. Tej pelni nie mozna pojmowa¢ jedynie jako ilosciowej
sumy poszczegdlnych sSrodkéw. Jest to pewna integralna, organiczna
calosé, roznigeca sie od sumy poszczegdélnych elementéw tak, jak mozaika
rozni sie od sumy kamyczkéw, z ktorych jest ulozona. Przejscie wiec do
pelni powszechnos$ci stanowi zawsze skok jakoSciowy. 23

Naczelng trudnosciag w problematyce elementéw KosSciola jest za-
gadnienie, w jaki sposob pogodzi¢ istnienie elementéw prawdziwego
Kosciota Chrystusowego w spotecznosciach chrzescijanskich z organiczna
jednoscia tych spolecznosci. Z jednej strony bowiem, jak widzieliSmy,
elementy Kosciola stanowig istotne cechy Kosciola Chrystusowego, bez
ktorych on istnie¢ nie moze. Wedlug nauki katolickiej Kosciélt Chry-
stusowy jest identyczny w swoich granicach z KoSciolem rzymsko-
katolickim, wobec tego wszystkie istoine cechy Kosciola Chrystusowego
winny sie miesci¢ bez reszty w Kbsciele rzymskokatolickim. Z drugie]
strony natomiast spolecznosci chrzescijanskie nie stanowiag zbioru nie
powigzanych elementéw nalezacych do Chrystusowego Kosciola, ale
pewne organiczne calosci posiadajace wlasng fundamentalng intuicje
teologiczng, wlasne tradycje, zycie religijne i srodki uswigcenia swych
czlonkéw. Elementy Kosciola Chrystusowego istniejgce w tych spolecz-
nosciach muszg w jaki$ spos6b harmonizowa¢ z tg organiczng caloscig.
Nie dzialajag w nich rozkladajgco, lecz raczej je wzbogacaja i uzupel-
niajg, prowadzac je do pelni katolicyzmu.

22 lPor. G. Thils, Histoire doctrinale..., s. 257; T. Sartory, op. cit, s. 191

—192; W. Kasper, L c, s. 52 (wraz z dalsza bibliografia).
23 Por. E. Stakemeier, Das Konzilschema ,De Oecumenismo” in den

Diskussionen der zweiten Sitzungsperiode, ,Catholica”, 18 (1964) 9.
\
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Zagadnienie elementéw Kosciola angazuje sprawe jego istoty 1 stwa-
rza nowg wizje misterium KoS$ciola, nakreslong w dokumentach Soboru
Watykanskiego II. Wizja ta wykazuje pewna cigglosé z okresleniami
zawartymi w dawniejszych dokumentach, zwlaszcza w encyklice Piu-
sa XII Mystici Corporis z 29 czerwca 1943 r., 24 ale tez stanowi wyrazne

poglebienie nauki tam zawartej i wielki krok naprzéod w zrozumieniu
misterium Kosciola.

Mimo uwzglednienia aspektu misteryjnego Pius XII rozwaza istote
Kosciola przede wszystkim z punktu widzenia kanonicznego. Patrzy na
Kosciol jako na organizm spoleczny, wyposazony we wladze hierarchicz-
na, zalozony przez Chrystusa obecnego stale w Kosciele przez dzialanie
Ducha Swietego. Dlatego tez mozna moéwié o Kosciele jako o Mistycz~
nym Ciele Chrystusa.?> Ten punkt widzenia z konieczno$ci prowadzil
do identyfikacji Ciata Mistycznego z Kosciotem rzymskokatolickim, ktd-~
ra w encyklice Mystici Corporis jest wyraznie podkreslona, a wzmocnio-
na jeszcze w encyklice Humani generis, 26

Dyskusje nastepnych lat, toczace sie na marginesie encykliki gltow-
nie nad problemem przynaleznosci do Kosciola, wykazaly, ze ten punkt
widzenia stwarza wielkie trudnosci teologiczne. Dlatego w czasie drugiej
sesji soboru kilku biskupéw wskazalto, ze identyfikacje te nalezy pojmo-
waé z odpowiednimi zastrzezeniami. Najbardziej znamienna pod tym
wzgledem byla wypowiedz kard. Lercaro, ktéry powiedzial miedzy in-
nymi: ,,Rozwazanie Kosciola jako spotecznosci i jako Mistycznego Ciala
Chrystusa wyraza dwa rézne aspekty tej samej rzeczywistosci. Te dwa
aspekty zgodnie z wolg Boskiego Zalozyciela KosSciola pokrywajag sie
calkowicie, jezeli chodzi o porzgdek esencjalny. Ale te dwa pojecia nie
moga by¢é utozsamiane, jezeli chodzi o porzadek egzystencjalny i histo-
ryczny. Pod tym katem widzenia oba pojecia nie majg zawsze jednako-
wego zakresu i zachodzi miedzy nimi pewne napiecie, ktére bedzie
irwato do konca ludzkiej historii. Dopiero w wypelnieniu dziejow okaze
sie calkowita jednos¢ Kosciola i Ciala Mistycznego”. 27

Wypowiedz jest jedynie prostym wyciggnieciem konsekwencji z faktu
istnienia poza granicami widzialnego Kosciola elementéw prawdziwego
Kosciola Chrystusowego, w szczegbélnosci laski uswiecajacej, ktéra jest
zawsze ltaska Chrystusa, a wiec uobecnia Chrystusa w tych spolecz-

24 AAS 35 (1943) 193—248.

25 Por. G. Baum, La réalité ecclésiale des autres Eglises, ,Concilium”, 4
(1965) 65—66.

26 Por. AAS 35 (1943) 193 oraz Denz. (1957) 2310.

27 Cytowane wedlug J. C. Hamp e, Ende der Gegenreformation? Das Konzil,
Dokumente und Deutung, Berlin—Mainz—Stuttgart 1964, s. 197—198.
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nosciach. Stad konieczne jest przyjecie prawdziwego zbawczego dziata-
nia Chrystusa poza widzialnymi granicami Kosciola rzymskokatolickiego.

Aby ten fakt wyrazi¢, podjeto szereg waznych zmian w ostatecznym
sformulowaniu Konstytucji o Kosciele w stosunku do wersji schematu
z 1963 r. przygotowujgcego te konstytucje. Podczas gdy schemat ten
zawierat zdanie: ,societas visibilis et mysticum Christi corpus, non duae
res sunt sed una tantum”, tekst definitywny Konstytucji o Kosciele po-
wiada: ,,societas organis hierarchicis instructa et mysticum Christi cor-
pus [...] non ut duae res considerandae sunt, sed unam realitatem com-
plexam efformant” (KK 8). W tym samym paragrafie zostala dokonana
druga, jeszcze wazniejsza zmiana. Podczas gdy schemat z 1963 r. méwi:
»Haec igitur Ecclesia [...] in hoc mundo ut societas constituta et ordinata
est Ecclesia Catholica” [...], tekst konstytucji glosi: ,,Haec Ecclesia, in
hoc mundo ut societas constituta et ordinata, subsistit in Ecclesia
catholica”. 28

W podobny sposdéb wyraza sie Dekret o ekumenizmie, gdy moéwi:
»,unius unicaeque Ecclesiae unitatem [...] inamissibilem in Ecclesia catho-
lica substistere credimus [...]” (DE 4).

W wypowiedziach tych sobér w jakis sposob podejmuje twierdzenie
encykliki Mystici Corporis o identycznosci Kosciola rzymskokatolickiego
i Ciala Mistycznego, gdyz mowi o ,,jednej ztozonej rzeczywistosci”, na
ktérg skiladajg sie dwa aspekty. Zgodnie z tymi wypowiedziami Koscitt
katolicki jest wiec instytucja, ktéora w sposdéb doskonaly z punktu wi-
dzenia instytucjonalnego realizuje na ziemi rzeczywistos¢ Kosciola
Chrystusowego. Mozna wskazaé na Kos$ciél katolicki i powiedzieé: ,,Oto
jest Kosciét Chrystusowy”, a wedlug wiary katolickiej nie mozna tego
powiedzie¢ o zadnej innej spolecznosci chrze$cijanskiej.?® Kosciot ka-
tolicki jest wiec instytucjonalnie doskonatym wecieleniem Kosciola Chry-
stusowego na ziemi. Jednoczesnie jednak obecnos¢ istotnych elementow
eklezjalnych poza widzialnymi granicami Kosciola katolickiego zmusza
ras do przyjecia rzeczywisto$ci Kosciola Chrystusowego, ktora jest trans-
cendentna w stosunku do Kosciola katolickiego, a obejmuje wszystkich
ztgczonych zyciowo z Chrystusem przez laske. Ta rzeczywisto$é trans-
cendentna w spos6b instytucjonalnie niedoskonaly obecna jest w chrze-
Scijanskich spolecznosciach odlgczonych, ktére mozna uwazaé jako

28 Cyt. wedlug G. Baum, La Réalité ecclésiale..., s. 67; por. tez F. Ricken,
Ecclesia [...] universale salutis sacramentum, »Scholastik”, 40 (1965) 372. Ten ostat-
ni autor cytuje sprawozdanie objasniajace do Konstytucji o KoSciele, ktére odnos-
nie do tego miejsca méwi: ,Loco »est« [..] dicitur »subsistit in«, ut expressio me-
lius concordet cum affirmatione de elementis ecclesialibus, quae alibi adsunt”
(I, 25).

29 Por. G. Baum, 1l ¢, s. 68.
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niedoskonale i czeSciowe realizacje Kosciola Chrystusowego. Spolecz-
nosci te sg potencjalnie czy tez zaczatkowo czyms$ w rodzaju Koscioléw
lokalnych. Podkresli¢ nalezy, ze ta niedoskonalo$é plynie z niedoskona-
tosci instytucji, ktora, postugujgc sie analogia wzieta z sakramentu,
mozna oznaczy¢ jako pewng niedoskonatos¢ znaku realizujgcego rzeczy-
wistos¢ sakramentalng. Jezeli zas chodzi o rzeczywisto$é oznaczong
znakiem, a wiec na przyklad o laske Chrystusa, to moze sie zdarzyé¢, ze
w spotecznosci odlgczonej od Rzymu bedzie ona intensywniej dzialala
niz w Kosciele lokalnym, zyjacym z Rzymem w 13cznosci.

Z tej teologii wylania sie jeszcze bardzo niedoskonala, przyblizona,
ale przeciez w stosunku do encykliki Mystici Corporis poglebiona wizja
misterium Kosciola, charakterystyczna przez to, ze im bardziej sie w nig
wnika, tym‘bardziej odkrywa ona swo6j aspekt misteryjny, nie dajacy
sie wyczerpaé ludzkim poznaniem. Ujawnia sie wiec Kosciél jako rze-
czywistosé zlozona, wspélnota zlgczona wiezami nadprzyrodzonymi, kto-
rymi sg przede wszystkim Duch Swiety i Jego dary, a takze wiezami
widzialnymi, jak wyznawanie wiary, sakramenty, hierarchia. 3¢ Poszcze-
golne spolecznosci lokalne, z ktérych sklada sie ten organizm, znajduja
sie ze sobg w pewnej wspodlnocie. Wspélnote te konstytucja i dekret poj-
mujg w sensie dogmatycznym i nalezy ja mierzy¢ intensywnoscig wiezéw
nadprzyrodzonych, laczacych poszczegélne jej elementy i stwarzajacych
miedzy nimi organiczng calo$é. Pojecie dogmatyczne wsp6lnoty moze
przyjmowaé stopniowanie, by¢ bardziej lub mniej intensywne, podczas
gdy pojecie kanoniczne tego stopniowania nie przyjmowato: albo sie jest
w sposéb pelny wcielonym do Kosciola, albo nie. Na tym tez ostatnim
terenie trudno bylo posunaé naprzéd sprawe przynaleznosci do Kosciola
Chrystusowego chrzescijanskich spotecznosci odlgczonych. Dekret i kon-
stytucja swiadomie stawiajg sprawe na innej plaszczyZnie, dajgcej mozli-
wosci dalszego poglebienia, waznego dla dialogu ekumenicznego. Nie-
ktorzy autorzy protestanccy bowiem podkreslaja, ze nie mozna moéwié
o wyczerpujacym pojeciu Kosciola w teologii luteranskiej. 3! Poniewaz
i w ostatnich ujeciach soborowych pojecie Kosciola okazuje sie dalekie
od wyczerpania, istnieje mozliwosé dalszego dialogu na ten temat, ktéry
na pewno bedzie owocny. Glowne znaczenie tej nowej perspektywy
wizji Kosciola Chrystusowego jako wspélnoty dobrze ujmuje o. Dumont,
ktory tak na ten temat sie wypowiada: ,, Kosciél rzymskokatolicki poczyt
osgdzaé stan innych Koscioléw i spolecznosci koscielnych, odnoszac je
do pojecia Kosciota, ktére go przewyzsza i do ktérego pragnie odniesé
sie tez sam jako do wlasnej normy. Uwaza on jednak nadal, ze mimo

30 Por. G. Thils, Le décret sur L’'Oecuménisme..., s. 46.
31 Bibliografie tych autoréw podaje W. Kasper, 1. ¢, s. 61.
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wielu stabo$ci w swoim zyciu pozostal jej wierny, utrzymujgc wszystkie
jej podstawowe zasady” 32

*

Gléwne tematy dialogu katolicko-protestanckiego, ktére w slad za
Dekretem o ekumenizmie staraliSmy sie tu podda¢ analizie, mimo po-
zornej rozbieznosci sg ze sobg Scisle powigzane. Wezlowym punktem dia-
logu jest, jak widzieliSmy, osoba i dzielo Chrystusa. W Nim zakorzeniajag
sie wszystkie inne réznice w rozumieniu objawienia. Dzielo Chrystusa
realizujgce sie w historii zbawienia winno sie sta¢ przedmiotem refleksji
teologicznej i grupowaé¢ wokol siebie calg teologie, ktora przez to stanie
sie teologia naprawde ekumeniczng. Wreszcie lepsze poznanie konsty-
tucji Kosciola jako realizacji obecnosci Chrystusa i przedluzenie Jego
dziatalno$ci miedzy pierwszym a drugim przyjsciem jest tez nieodzow-
nym warunkiem postepu w dziele zblizenia chrzescijan prowadzacego
do pelnego zjednoczenia.

W zadnym z poruszonych zagadnien nie wida¢ jeszcze rozwigzan;
wszedzie napotykamy na punkty, gdzie réznice w pojmowaniu objawie-
nia stajg sie nieprzezwyciezalne, gdyz angazujg tradycje kazdej spolecz-
nosci wyznaniowej, ktérych nie moze ona porzuci¢ bez zaprzeczenia
sobie. W tym wszystkim teologia jest wyraZznie swiadoma swoich ogra-
niczeh i daleka od podawania recept, wedlug ktérych mogloby nastgpié
zjednoczenie. Ale tez $§wiadomosci zadnego obserwatora bezstronnego
nie moze uj$é wielka ewolucja, ktérg przeszla teologia w zwiagzku z pra-
dami ekumenicznymi. Dlatego tez w stalym wielostronnym badaniu
Chrystusowego misterium, dokonywanym przez rdzne spolecznosci wy-
znaniowe z réznych punktéw widzenia, zmierzajacych jednak w jakis
spos6b do tego samego, upatruje teologia swoje zadanie na dzisiaj.

Niegdys$ teologia stojaca pod znakiem polemiki starala sie jak naj-
jas$niej okresli¢ réznice, coraz to subtelniej je rozbudowywaé¢, wzmacniaé¢
stojgce naprzeciw siebie fronty. Dzi§ nastawiona jest przede wszystkim
na pozytywne zglebianie Chrystusowego misterium, ktére niezaleznie
od wszystkich sposobéw jego pojmowania stanowi niewyczerpany przed-
miot badan. Chociaz réznic doktrynalnych teologia nie moze lekcewazyé,
bo nieraz chodzi w nich o prawde lub falsz, to jednak poglebiona wizja
Chrystusowego misterium pozwala czesto wznie$¢ sie ponad nie, do-
strzegajgc prawde szersza, wszystko obejmujgcg. Dlatego teologia dzi-
siejsza nie jest ani teologia walk konfesyjnych, ani teologig abstrakcyj-
nych spekulacji nie majgcych zadnego egzystencjalnego znaczenia, ani

32 C.J. Dumont, Les Eglises non-romaines dans le mystére de UEglise au
Concile du Vatican, ,,Vers I’Unité chrétienne”, 18 (1965) 33.
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wylacznym polem dzialania garstki wybranych. Teologia dzisiejsza jest
natomiast i staje si¢ z kazdym dniem coraz to bardziej teologig jednosci
chrzescijanstwa.

DIALOGUE ENTRE CATHOLIQUES ET PROTESTANTS A LA LUMIERE
DU DECRET SUR L’OECUMENISME

Le Décret sur I'Oecuménisme traite entre autres de trois problémes qui ont
leur importance pour le développement du dialogue entre catholiques et prote-
stants: le probléme christologique (n° 20), I'étude commune de I’Ecriture (n® 21) et
la question du statut ecclésial des autres Eglises (n® 3).

Comme I’a bien montré le P. Congar a la source des divergences dans la con-
ception de la Révélation, telles qu’on les rencontre chez les catholiques et les pro-
testants se trouvent les divergences dans la maniére d’envisager la Personne du
Christ. Luther reconnait bien le dogme de Chalcédoine sur les deux natures, mais
il ne s’intéresse pas a la structure ontologique de la Personne du Christ. Seule
a dc I'importance pour lui l'oeuvre du Christ, seul I'intéresse ce que le Christ est
pour 'homme. De plus Luther n’admet pas que I’humanité du Christ soit une
cause quelconque de salut: elle est seulement un voile cachant I’action de la Ma-
jesté divine. Pour qu’un rapprochement puisse s’opérer entre ces deux conceptions
la pensée catholique devra préter davantage d’attention a 1’économie christologi-
que, tandis que le protestantisme est appelé a donner plus d’importance a la struc-
ture méme de la Personne du Christ, et, par 1a, a I'analogie qui, intervient entre
le Christ et I’Eglise.

Outre I'étude de I'Ecriture, qui est la base du dialogue entre catholiques et
protestants, il n’est pas moins important d’élaborer une synthése théologique, con-
cue comme une réflexion sur I’histoire du salut autour de la Parole de Dieu, con-
tenue dans I’Ecriture et continuant a vivre et a se réaliser dans I’Eglise. Une telle
théologie prendra sa dimension oecuménique de 1’appui direct qu’elle aura sur la
Parole de Dieu, compte tenu de la hiérarchie qui existe entre les vérités révélées.

Les divisions enire chrétiens sont une caractéristique de l’étape actuelle de
I’histoire du salut. Bien que, selon la foi catholique, les autres communautés chré-
tiennes ne disposent pas de la plénitude des moyens de salut, elles possédent ce-
pendant des éléments de I’Eglise du Christ, comme la grace, les sacrements, la Pa-
role de Dieu. Par la méme elles gardent une communion avec I’Eglise catholique,
encore qu’'imparfaite. Ces communautés appartiennent en un certain sens a la
réalité transcendante de I’'Eglise du Christ, encore qu’elles ne réalisent pas en par-
faite plénitude cette réalité, du moins institutionnellement.



