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Wstep

Przeglad tematyki soborow powszechnych wyraznie pokazuje, Zze ostatnie dwa byly
szczegollnie zainteresowane kwestiami eklezjologicznymi. W pierwszych wiekach sobory
Kos$ciota niepodzielonego odnosity si¢ zasadniczo do problemoéw chrystologicznych
i trynitologicznych!. Nie istniala jeszcze wowczas systematyczna refleksja nad
rzeczywisto$cig eklezjalng. Ojcowie Kosciota, ktorzy odwotywali si¢ do biblijnych
obrazow, nie uprawiali eklezjologii w dzisiejszym rozumieniu, a zagadnienie KoS$ciota
podejmowali w ramach rozwazan dotyczacych kwestii Boga®.

Od czasu edyktu mediolanskiego z 313 roku rozpoczal si¢ proces, w wyniku
ktérego eklezjologia coraz bardziej zblizata si¢ do hierarchiologii. Swdj szczyt osiagnat
w XIX wieku. Juz w XII wieku, wraz z proba ujednolicenia prawa kanonicznego za sprawa
Dekretu Gracjana, zaczg¢ta dominowaé jednostronna, instytucjonalna wizja KoSciota.
Coraz mniej ukazywano misterium eklezjalnej wspolnoty, nierzadko pomijano teologiczne
czy sakramentalno-liturgiczne aspekty na rzecz wyeksponowania elementow
jurydycznych. Konsekwencja tego bylo wyniesienie papieza ponad wszystkich wierzacych
w Chrystusa i1 uczynienie z niego monarchy krolestwa nazywanego Ko$ciotem. Zaréwno
wszelkie ruchy spirytystyczne, jak i nawet sama reformacja nie zmienity kierunku tych
tendencji, a wrecz staly sie ich akceleratorami. W odpowiedzi na negacje¢ soteriologicznego
znaczenia zewngtrznego 1 instytucjonalnego charakteru Kosciota, dokonang przez
reformatoréw, Sobdr Trydencki w swoim nauczaniu stanowczo podkres§lal wartosé
spotecznej tkanki rzeczywistosci eklezjalnej oraz istotng role hierarchii. Ta defensywno-
apologetyczna postawa oraz postrzeganie Kosciola jako spotecznosci doskonalej (societas
perfecta) na dtugo, bo az do pierwszej potowy XX wieku, zakorzenila si¢ w §wiadomosci
oraz nauczaniu Kosciota.

Spotecznos¢ eklezjalna byla rozumiana analogicznie do innych spotecznos$ci
w Swiecie,  szczegoOlnie  takich jak  panstwo.  Wielokrotnie  przywotywano
w eklezjologicznych podrecznikach wypowiedz $w. Roberta Bellarmina, ktory
porownywat Kosciot do republiki, bedacej tak samo widoczng i uchwytng jak Republika

Wenecka czy Krolestwo Francji. W tym jednostronnym, wrgez socjologicznym pogladzie

! Zob. M. Starowieyski, Sobory Kosciota niepodzielonego, Krakow 2016.

2 Sam termin ,,eklezjologia” zostat wprowadzony dopiero w 1677 roku przez Aniota Slazaka (por. C. Bartnik,
Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2012, s. 7), natomiast pierwszy traktat o Kosciele autorstwa Jakuba
z Viterbo pt. De regimine christiano ukazal si¢ na poczatku XIV wieku (1301/1302).
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zabrakto miejsca na glebsze kategorie teologiczne. Pierwszoplanowe staly si¢ kwestie
kanoniczne, ktore koncentrowaly si¢ na tym, aby z misterium rzeczywistosci eklezjalne;j
uczyni¢ sprawne jurydyczne narzedzie, pozwalajace oddzieli¢ Kosciol od $wiata,
duchownych od $wieckich, sacrum od profanum, $wietych od grzesznych?.

Zmiana polegajaca na powrocie do zrédel biblijnych i patrystycznych, ktora
dokonata si¢ explicite na Soborze Watykanskim II, widoczna jest w dokumentach
soborowych, a nie w tzw. duchu soboru. Ta zmiana nie byta ani dzietem przypadku, ani

tym bardziej ,,nie spadta z nieba™

. Ruchy odnowy, zainicjowane w XIX wieku przez
szkoty tybinska i rzymska, po latach doprowadzily do powstania najbardziej dojrzatego
owocu tego procesu, jakim jest Konstytucja dogmatyczna o Ko$ciele Lumen gentium
Soboru Watykanskiego II. Prekursorami eklezjologii XX wieku oraz soborowej nauki
o Kosciele byli Johann Adam Mohler oraz John Henry Newman®. Obecne, trzecie
tysigclecie, to czas, w ktorym potrzeba pogltebionej i tworczej refleksji nad Kosciotem
zdaje si¢ szczegoblnie pilna.

W tym kontek$cie niezwykle trafna itwoércza wydaje si¢ diagnoza papieza
Franciszka, ktéry na podstawie swojej analizy oraz oceny wspolczesnego swiata podczas
spotkania z rzymska kurig w 2019 roku stwierdzit, ze to nie tylko epoka zmian, ale to
zmiana epoki®. Trzy lata pdzniej, w trakcie spotkania z przedstawicielami wiloskich
medioéw katolickich, ponownie podkreslit, Ze obecny czas ,,nie jest po prostu epoka zmian,
ale jest zmiang epoki™’. Papieska ocena dzisiejszej sytuacji nie powinna pozosta¢ bez
reakcji 1 odpowiedzi ze strony wspoétczesnych teologow. Ojciec $wiety — szczegOlnie
w adhortacji Evangelii gaudium — zaprasza do odwaznej refleksji nad prawda Bozego
Objawienia, aby uczyni¢ ja zrozumiala i mozliwa do przyjecia przez ludzi zyjacych we

wspotczesnym $wiecie. W zwigzku z tym wazne jest ustyszenie istotnych pytan oraz

3 Por. C. Bartnik, Eklezjologia, w: Leksykon teologii fundamentalnej, M. Rusecki, K. Kaucha, L. S. Ledwon,
J. Mastej (red.), Lublin — Krakow 2002, s. 346-352; A. A. Napiorkowski, Przyczynek do metodologii
eklezjologii integralnej, ,,Studia Nauk Teologicznych” 2 (2007), s. 175-177.

4DKK, s. 24.

5 KKIRP, s. 21. ,,Ponadto sposob widzenia Kosciota przez Mdhlera mial zdumiewiajacy wplyw na Johna
Henry’ego Newmana w Anglii i — jak odkrylem to dopiero pdézniej — na Aleksieja Chomiakowa i Wiadimira
Sotowjowa w Rosji, ktorzy z kolei nie mieli najmniejszego wplywu na teologi¢ prawostawna XX wieku”
(KKIRP, s. 22).

® Discorso del Santo Padre Francesco Alla Curia Romana Per Gli Auguri Di Natale,
https://www.vatican.va/content/francesco/en/speeches/2019/december/documents/papa-

francesco 20191221 curia-romana.html [dostep: 01.08.2024].

7 Discorso del Santo Padre Francesco ai Partecipanti All'incontro Promosso Dal Coordinamento Delle
Associazioni Per La Comunicazione (Copercom),
https://www.vatican.va/content/francesco/en/speeches/2022/october/documents/2022103 1-incontro-
copercom.html [dostep: 01.08.2024].



dostrzezenie realnych ludzkich problemdéw, innymi stowy potrzeba dzi$ ,.teologii blizszej
zyciu”®. Nowa epoka wymaga nowych sposobow realizowania zbawczego postannictwa
Kosciota.
Wsrdéd wspoétezesnych teologow, ktorych tworczos¢ budzi powszechne uznanie
w $wiecie, szczegolne miejsce zajmuje kardynat Walter Kasper. Jest on prawdopodobnie
jednym z ostatnich, a by¢ moze nawet ostatnim zyjacym uczestnikiem obrad Soboru
Watykanskiego II°. Yves Congar, niezyjacy juz ojciec soborowy, powiedziat:
Sobér cheiat by¢ bardziej poczatkiem niz punktem dojscia [...]. Wprowadzenie
w zycie Soboru musi by¢ dokonywane przez te same sity, ktore go przygotowaty
i urzeczywistnily. Jesli istnieje dla niego [jego nauczania] jakie§ niebezpieczenstwo,
to jest nim przekonanie, ze wszystko zostalo juz osiagnigte [...]. Tymczasem $wiat
kazdego dnia staje sie na nowo. I Kosciot takze'’.
Kardynat Kasper zgadza si¢ zfrancuskim dominikaninem ipodkresla wcigz
niewyczerpany potencjal Vaticanum I1. Jest stale przekonany, ze ,,16 wazkich dokumentoéw
ostatniego soboru jest kompasem na droge Kosciota w XXI wieku”!!,
Poglady eklezjologiczne Kaspera mozna rozpatrywaé na tle tworczosci dwoch
innych wybitnych teologéw, stojacych niejako po przeciwnych stronach. Sa nimi Joseph
Ratzinger i Hans Kiing, ktorzy w naukowym zyciu niemieckiego kardynata odegrali

niemaltg role!?. Z pierwszym spotkal si¢ on na fakultecie teologii katolickiej w Miinster!3.

U drugiego przez dwa lata byt asystentem na wydziale teologicznym w Tybindze!#. Trzeba

8 Zob. A. Nossol, Teologia blizsza zyciu, Opole 1984.

° Por. M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus. Das Okumeneverstindnis Walter Kaspers, Freiburg i. Br.
2018, s. 112.

10y Congar, Poszukiwanie musi trwaé nadal, ,,Wi¢z” 9(7-8) (1966), s. 106.

I KKIRP, s. 28.

12 Zob. T. Kornek, Hans Kiing i Joseph Ratzinger jako teolodzy Soboru Watykarnskiego II, Lublin 2020.

13 'W. Kasper wspomina: ,Na fakultecie teologii katolickiej poznalem Owczesnego profesora Josepha
Ratzingera. Miat on decydujacy udzial w opracowaniu eklezjologii soborowej i publikowal wowczas
miarodajne komentarze soborowe, ktore nadal sg warte lektury. Poprzez wiele godnych uwagi publikacji
przyczynil si¢ on w istotny sposob do wyjasnienia ido glgbszego zrozumienia eklezjologii soborowe;j”
(KKIRP, s. 37).

14 Gdy w roku 1960, tuz przed rozpoczeciem soboru, H. Kiing przybyt do Tybingi, byliémy pod wrazeniem
jego sposobu postrzegania eklezjologii, uwazanego za nowy i niekonwencjonalny, oraz jego idei reformy
Kosciola. Jako jego asystent moge mowic o czasach dobrej osobistej wspolpracy. Ostrozno$¢ moja wzbudzit
jednak wkrotce sposob, w jaki Kiing usitowal przeforsowaé swoje idee reformy niejako w pojedynke i w
atmosferze przybierajacego na sile konfliktu z papiezem i biskupami” (KKIRP, s. 26). Kasper wspomina
takze o sporach toczacych si¢ wokot teologa ze Szwajcarii: ,,Po publikacji jego ksigzki Nieomylny? (1970),
po dtugich pertraktacjach i dyskusjach tuz przed Bozym Narodzeniem 1979 roku Kongregacja Nauki Wiary
opublikowala swoja decyzje, a nastgpnie odebrano mu missio canonica. Fala oburzenia przetoczyta si¢ po
uniwersytecie i sprawa odbila si¢ glosnym echem w zyciu publicznym. [...] W kwestii rozumienia Ko$ciota
jako communio oraz w tym, co okre$lamy jako sentire ecclesiam, oddalili$my si¢ od siebie. Pomimo to spor
z kolega, z ktérym wspolpracowatem po przyjacielsku przez dtugie lata, nie byt po ludzku rzecza fatwa. [...]
Burzliwe tygodnie przed $wigtami Bozego Narodzenia roku 1979 ipo nich byly zatem dla mnie
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podkresli¢, ze eklezjologiczna my$l Kaspera sytuuje si¢ pomigdzy ujeciami J. Ratzingera
i1 H. Kiinga. Uwzglednia i odzwierciedla zardéwno specyfike wspotczesnej epoki, jak tez
aktualne nauczanie Magisterium Ecclesiae. Charakteryzuje si¢ duza wrazliwoscia
antropologiczna, przy jednoczesnym zachowaniu prymatu Boga w relacji z cztowiekiem,
dostrzeganiem zmiennych kontekstow spolecznych i kulturowych w obliczu niezmienne;j
prawdy Bozego Objawienia, wreszcie dowarto$ciowaniem kategorii dialogu bez popadania
w putapke relatywizmu poznawczego imoralnego. W $wietle powyzszych stwierdzen
eklezjologiczna refleksja kardynala Kaspera wydaje si¢ godna uwagi i1 podjecia
systematycznego badania.

Walter Kasper urodzit si¢ 5 marca 1933 roku w Heidenheim an der Brenz. Studia
z zakresu filozofii iteologii odbyl na uniwersytetach w Tybindze oraz Monachium.
W 1957 roku otrzymal $wigcenia prezbiteratu w diecezji Rottenbug-Stuttgart. Po roczne;j
postudze jako wikariusz w parafii Serca Jezusa w Stuttgarcie zostal skierowany na dalsze
studia specjalistyczne. W 1961 roku uzyskal stopien doktora teologii na podstawie
rozprawy zatytutowanej Die Lehre von der Tradition in der Romischen Schule. Nastgpnie
jako asystent naukowy wspolpracowat z prof. Leo Scheffczykiem oraz prof. H. Kiingiem.
Ten okres zostal zwienczony habilitacja na Uniwersytecie Eberharda Karola w Tybindze,
na podstawie pracy pt. Das Absolute in der Geschichte. Philosophie und Theologie der
Geschichte in der Spdtphilosophie Schellings. W tym samym roku — w wieku 31 lat — objat
katedr¢ teologii dogmatycznej na katolickim wydziale teologicznym uniwersytetu
w Miinster!®>. W 1989 roku zostat konsekrowany na biskupa diecezji Rottenburg-Stuttgart.
Jan Pawet II w 1999 roku ustanowil go sekretarzem Papieskiej Rady ds. Popierania
Jednosci Chrzesécijan, a w 2001 roku zostat mianowany kardynatem oraz przewodniczacym
tejze dykasterii. Pelnil réwniez funkcje winnych watykanskich dykasteriach, byt
cztonkiem Kongregacji Nauki Wiary, Kongregacji Kosciolow Wschodnich, Najwyzszego
Trybunalu Sygnatury Apostolskiej, Papieskiej Rady ds. Interpretacji Tekstow Prawnych,
Papieskiej Rady ds. Kultury i Papieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego!®. Papiez
Benedykt XVI 1 lipca 2010 roku przyjat rezygnacj¢ kardynata Kaspera wynikajaca

najtrudniejszym okresem mojego akademickiego zycia. Pomogly mi uzyska¢ jasno$¢ co do wlasnego
stanowiska i sprecyzowac je”’ (KKIRP, s. 43-44).

15 Tutaj spotkat m.in. J. Ratzingera, J. B. Metza i K. Rahnera, ktorego teksty teologiczne juz w czasach
studenckich robity na nim wielkie wrazenie.

16'W latach 2005 i 2013 brat udziat w konklawe. Bardziej szczegotowa biografia znajduje sie¢ w publikacjach:
A. Anderwald, Walter Kasper, w: M. Rusecki, K. Kaucha, 1. S. Ledwon, J. Mastej (red.), Leksykon teologii
fundamentalnej, Lublin — Krakow 2002, s. 604-606; G. Bubel, Walter Kasper. Miedzy tradycjg
a nowoczesnoscig, w: J. Majewski, J. Makowski (red.), Leksykon wielkich teologow XX/XXI wieku,
Warszawa 2003, s. 147-159; M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus, s. 64-86.
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z osiggnig¢cia wieku emerytalnego. Od tego czasu przebywa w Rzymie jako emerytowany

kardynat.

Uchodzi on za jednego z najwybitniejszych katolickich myslicieli przelomu XX

1 XXI wieku. Nikogo z zainteresowanych wspoétczesng teologia nie trzeba przekonywacé

o jego wyjatkowej roli 1 znaczeniu jego tworczosci. Tytul doktora honoris causa nadato mu

w sumie 27 uczelni z Europy (w Polsce 10 marca 2007 roku uczynit to Uniwersytet

Opolski), Ameryki Pétnocnej i Azji'”. O duzej wartosci naukowego dorobku kardynata

$wiadczy miedzy innymi wypowiedZ papieza Franciszka podczas nadzwyczajnego

Konsystorza Kardynatéw 21 lutego 2014:

I jeszcze jedno: wczoraj, zanim poszedtem spac, ale nie zeby zasnac, przeczytalem —
ponowienie przeczytatlem — dzieto kardynata Kaspera i chcialbym mu podzigkowac,
bo odnalaztem w nim gl¢boka teologi¢, wrgcz pogodng mysl. Przyjemnie jest czytac
pogodng teologie. Poza tym znalaztem to, o czym mowit na sw. Ignacy, czyli sensus
Ecclesiae — mito$¢ do Matki Kosciota. Dobrze mi to zrobito i przyszedt mi do glowy
pomyst — wybacz mi Eminencjo, jesli Ci¢ zawstydze — ale mysl ta nazywa si¢

»uprawianiem teologii na kolanach”. Dzigkuje. Dzigkuj ng.

Z kolei o hermeneutycznym wymiarze teologicznej mys$li Waltera Kaspera w obrazowy

sposob pisze nestor polskiej teologii, o. prof. Stanistaw Celestyn Napiorkowski:

Ten Teolog ma oczy do tylu ioczy do przodu. Wiele pisal o metodzie teologii.
Sformutowat wiele zasad szczegotowych, powtarza jedna zasade ogdlng, podstawowa,
ktora brzmi: Tradycja i otwartos¢. W Tradycji postrzega $wiatto, ktore dane zostato
wczoraj, w otwartosci widzi szans¢ dla tego $wiatla w naszym dzisiaj. Teolog
otrzymuje powolanie hermeneuty w podwdjnym rozumieniu: ma by¢ hermeneuta
przesztosci (= przekazywanie Tradycji) oraz hermeneuta wspotczesnosci (czytanie
znakOw czasu, postrzeganie nowych pytan stawianych przez wspotczesnych); ma
czytac, interpretujac Tradycje 1 czytac, interpretujac wspolczesnosc. W teologu musi
si¢ wcigz dokonywaé swoista unia hipostatyczna tych dwu hermeneutéw. Taki

program napisat, taki program realizowat i realizuje'’.

17

kasper/auszeichnungen/ [dostgp: 01.08.2024].

18

Parole del  Santo Padre  Francesco Dopo la Recita Dell'ora

https://www.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2014/february/documents/papa-
francesco 20140221 concistoro-ora-terza.html [dostep: 24.09.2024].

19 P. Jaskola, Laudacja z okazji nadania tytutu doktora honoris causa Uniwersytetu Opolskiego J. Em. Ks.
Kardynatowi Walterowi Kasperowi, w: P. Jaskota, Ku jednosci w Chrystusie. Wybrane zagadnienia
z problematyki ekumenicznej i dogmatycznej, Opole 2007, s. 278-279.

10

Kardinal Walter Kasper Stiftung, https://www.kardinal-kasper-stiftung.de/de/kardinal-walter-

Terza,



Na podstawie wykazu bibliografii tatwo dostrzec, ze kardynat Kasper dochodzit stopniowo
do integralnej eklezjologii poprzez wczesniejsze opracowywanie chrystologii i trynitologii.
Zwienczeniem jego teologicznej trylogii, a takze — co zostanie wykazane w niniejszej
pracy — calej refleksji, jest monografia o Kosciele, bedaca najbardziej obszernym
1 dojrzalym dzietem w jego dorobku. Tworczos¢ niemieckiego teologa mozna podzieli¢ na
dwa zasadnicze okresy. W pierwszym nie przewaza w widoczny sposob zaden glowny
temat, natomiast w drugim daje si¢ jednoznacznie zauwazy¢ wzrost zainteresowania
problematyka eklezjologiczng. Jak wynika z analizy materiatu zrodtowego, kluczowym
wydarzeniem kierujagcym jego uwage na tematyke eklezjologiczng, byt II Nadzwyczajny
Synod Biskupow z 1985 roku, podczas ktorego — jako miody teolog — pehit funkcje
sekretarza. Zgromadzenie to stato si¢ przelomowym momentem dla uznania biblijno-
patrystycznej kategorii communio za centralng i podstawowa ide¢ soborowej eklezjologii.
Dopiero po dwoch dekadach od zakonczenia ostatniego soboru, w Relacji koncowej
Synodu, biskupi jednoznacznie stwierdzili, ze eklezjologia komunii, a nie inne kategorie,
jest kluczowa zasadg soborowej nauki o Kosciele. Mozna zatem przypuszczac, ze podobnie
jak  wprzypadku prawidlowej recepcji soborowego nauczania, przy pierwszym,
powierzchownym zetknigciu si¢ z eklezjologicznymi tekstami Kaspera ich odczytanie
moze sugerowac, ze kladzie on szczego6lny nacisk na eucharystyczng, pneumatologiczng
lub inng forme eklezjologii. Jednakze z glgbszej i catosciowej analizy jego dziel wynika,
ze fundamentalnymi pojeciami, ktore integruja catos¢ jego refleksji eklezjologicznej, sa
dialog i dialogicznos$¢. Kategorie te zostang wykorzystane jako klucz hermeneutyczny
umozliwiajacy systematyczng analiz¢ struktury, formy oraz tre$ci refleksji Kaspera
o Kosciele. Warto zaznaczy¢, ze Synod Biskupoéw z 1985 roku, przyjecie $wigcen
biskupich oraz pasterska postuga w diecezji Rottenburg-Stuttgart doprowadzily do
widocznej zmiany w teologicznej refleksji Kaspera. Jego my$l coraz bardziej
koncentrowata si¢ na zagadnieniach eklezjologicznych. Zwienczeniem tych poszukiwan
stata si¢ monografia Katholische Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sendung (2011), bedaca
wyrazem dojrzatej 1 systematycznej eklezjologii. Dwie pierwsze cz¢$ci trylogii — Jesus der
Christus (1974) oraz Der Gott Jesu Christi (1982) — zostaly napisane przed synodem
zwolanym dwie dekady po zakonczeniu Soboru Watykanskiego II.

W Polsce teologia Kaspera pozostaje wcigz stosunkowo mato znana. Sposrod

trzydziestu szesciu ksigzek opublikowanych przez niego, w jezyku polskim dostepnych jest
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tylko osiem pozycji??, za$§ sposrod setek artykutdw przettumaczono zaledwie
osiemnascie?!. Do tej pory w polskim $rodowisku teologicznym ukazata sie monografia
poswiecona chrystologii Kaspera?’, Nie ma natomiast opracowania omawiajacego
w calosci jego eklezjologi¢. Niniejsza praca chce t¢ luke w polskiej literaturze teologiczne;j
wypehic.

W Polsce zainteresowanie teologiczng mysla Kaspera do tej pory koncentrowato si¢
glownie na kwestiach zzakresu pneumatologicznej eklezjologii communio, na
problematyce chrystologicznej, sakramentologicznej, historiozbawczej i relacji Kosciota
powszechnego do Kosciotow lokalnych?®. Z prac po$wieconych eklezjologii Kaspera
najcenniejsze wydaja si¢ artykuly biskupa Andrzeja Czai: Ku prneumatologicznej
interpretacji Kosciola jako komunii. Prezentacja wkiadu Waltera Kaspera®® oraz
Integralna i pneumatologicznie zorientowana eklezjologia communio Waltera Kaspera® .
Na uwage zastuguja takze fragmenty jego habilitacji ukazujace zréznicowane interpretacje
Kos$ciota jako komunii, rozwijane po Soborze Watykanskim II w katolickiej teologii
niemieckiej, w tym takze poglady Kaspera®®. Nie mozna poming¢ artykutu Andrzeja
Jarosiewicza, w ktorym zaprezentowano eklezjologiczne implikacje teologii mitosierdzia
Bozego w ujeciu niemieckiego kardynata?’. Wymienione publikacje nie stanowig
calo$ciowego opracowania, dlatego tym bardziej istnieje potrzeba przedstawienia
polskiemu $rodowisku teologicznemu eklezjologicznej mysli kardynata Kaspera. Na
szczeg6lng uwage — w kontekscie celu niniejszej pracy — zastuguje artykul Norberta
Podhoreckiego Dialogiczna otwartos¢ teologii kardynata Waltera Kaspera w nurcie
dziedzictwa katolickiej szkoly tybingenskiej*®. Zarbwno sam temat, jak i przedstawione
w tym tek$cie wnioski sg zacheta do prowadzenia badan dotyczacych zasadniczego

problemu niniejszej rozprawy.

20 Zob. Kardinal Walter Kasper Stiftung, https://www.kardinal-kasper-stiftung.de/de/kardinal-walter-
kasper/auszeichnungen/ [dostgp: 01.08.2024].

21 Zob. Bibliografia.

22 Zob. W. Borowski, Chrystologia rezurekcyjna Waltera Kaspera, Sandomierz 2001.

23 Zob. Opracowania.

24 A. Czaja, Ku pneumatologicznej interpretacji Kosciota jako komunii. Prezentacja wkiladu Waltera
Kaspera, w: K. Kowalik (red.), Tradycja i otwartos¢, Lublin 1999, s. 65-82.

%5 A. Czaja, Integralna i pneumatologicznie zorientowana eklezjologia communio Waltera Kaspera, w: A.
Czaja, M. Marczewski (red.), Communio w chrzescijanskiej refleksji o Kosciele, Lublin 2004, s. 235-253.

26 A. Czaja, Credo in Spiritum Vivificantem. Pneumatologiczna interpretacja Kosciola jako komunii
w posoborowej teologii niemieckiej, Lublin 2003.

27 A. Jarosiewicz, Walter Kardynat Kasper i jego eklezjologiczny prymat mifosierdzia, ,,Wroclawski Przeglad
Teologiczny” 23(2) (2015), s. 127-148.

2 N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé¢ teologii kardynata Waltera Kaspera w nurcie dziedzictwa
katolickiej szkoly tybingenskiej, ,,Poznanskie Studia Teologiczne” 30 (2016), s. 285-323.
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Teologia niemieckiego kardynata cieszy si¢ duzym zainteresowaniem w wielu
o$rodkach naukowych poza granicami Polski. W literaturze $wiatowej pojawito si¢ wiele
prac poswigconych teologicznej mysli Kaspera, co niewatpliwie wskazuje na duza warto$¢
jego tworczosci. Autorzy kilkudziesigciu zagranicznych opracowan teologii Kaspera
koncentrujg si¢ gtéwnie na zagadnieniach dotyczacych ekumenizmu?®, chrystologii®,
pneumatologii®!, Tradycji*?, hermeneutyki dogmatu®}, rozumienia Boga i Objawienia®*.
Pojawily si¢ réwniez opracowania poréwnujace teologiczne i filozoficzne refleksje
Kaspera z pogladami innych myslicieli. W pracach komparatystycznych jego mysl jest
najczesciej konfrontowana z pogladami Josepha Ratzingera®®, Paula Tillicha*®, Charlesa
Taylora®’, Joanisa Zizioulasa®®, Vladimira Lossky’ego®?, Wolfharta Pannenberga*’, Jiirgena
Moltmanna*!'. Powstaty w 2005 roku portal Kardinal Walter Kasper Stiftung ma na celu
prowadzenie naukowych badan dotyczacych zycia, tworczo$ci oraz szeroko rozumianej

dzialalnosci niemieckiego teologa. Stanowi to bez watpienia dodatkowy argument

29 Zob. M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus.

30 Zob. Z. Joha, Das Verhiiltnis von Christologie und Anthropologie im theologischen Denken Walter
Kaspers, Karlsruhe 1987; N. Madonia, Ermeneutica e cristologia in Walter Kasper, Palermo 1990; J. Zdenko,
Christologie und Anthropologie: eine Verhdltnisbestimmung unter besonderer Beriicksichtigung des
theologischen Denkens Walter Kaspers, Freiburg i. Br. 1992; T. Petriano, Spirit Christology or son
Christology? An analysis of the tension between the two in the theology of Walter Kasper, New York 1998;
F. Tarantini, Cristologie storiche a confronto Wolfhart Pannenberg e Walter Kasper, Lecce 2000; W.
Borowski, Chrystologia rezurekcyjna Waltera Kaspera.

3L ]. Trinidad, Walter Kasper’s Theology of the Spirit and its Implications for the Reception of Lay Ecclesial
Ministry in the Catholic Church [rozprawa doktorska], Australian Catholic University 2017.

32 F. Kleinjohann, Tradition im Denken Walter Kaspers. Impulse fiir ein konzilsgemdifSes
Traditionsverstdindnis, Freiburg i. Br. 2017.

3 N. Podhorecki, Offenbarung — Schrift — Tradition. Walter Kaspers Beitrag zum Problem der
Dogmenhermeneutik, Frankfurt a. M. 2001.

3 M. J. De Celles, The Faithfulness of God in the Theology of Walter Kaspers, Washington D. C. 2016;
T. Huhtanen, Event of the radical New. Revelation in the theology of Walter Kasper, Helsinki 2016.

35 J. Kempa, Poznanie Boga w historii: debata miedzy Josephem Ratzingerem a Walterem Kasperem, ,,Studia
Nauk Teologicznych” 12 (2017), s. 69-87.

36 P. Galles, Situation und Botschaft: Die soteriologische Vermittlung von Christologie und Anthropologie in
den offenen Denkformen von Paul Tillich und Walter Kasper, Luxemburg 2010.

37'S. Larus, Gott in sikularer Zeit. Die Sinnfrage als Gottesfrage in Auseinandersetzung mit Charles Taylor
und Walter Kasper, Freiburg i. Br. 2020.

38 P. Négre, Pour qu'il ai ten tout la primauté. Jean Zizioulas et Walter Kasper, ecclésiologies en dialogue.
Préface du cardinal Christoph Schonborn, Paris 2018.

39 J. P. Palamattath, The Grace of the Holy Spirit active in the Progress of Humankind towards Historical
Fulfillment. An Ecumenical Approach to the Pneumatology of Vladimir Lossky and Walter Kasper, Rome
2003.

40 F. Tarantini, Cristologie storiche.

41 R. Radlbeck, Der Personbegriff in der Trinititstheologie der Gegenwart — untersucht am Beispiel der
Entwiirfe Jiirgen Moltmanns und Walter Kaspers, Regensburg 1988; R. Radlbeck, ... in drei Personen. Der
trinitarische Schliisselbegriff »Person« in den Entwiirfen Jiirgen Moltmanns und Walter Kaspers,
,Catholica” 7 (1993), s. 38-51.
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przemawiajacy za stuszno$cig decyzji zmierzajacej do opracowania eklezjologii Waltera
Kaspera w niniejszej rozprawie*?.

Eklezjologiczna my$l niemieckiego kardynata doczekata si¢ stosunkowo niewielu
opracowan. Z pewno$cig nalezy zwrdci¢ uwage na dwie rozprawy doktorskie: Die
Communio-Kirche als Sakrament des Heils in und fiir die Welt. Zum erneuerten Verstindnis
der Sendung der Kirche in der Gegenwart im Werk Walter Kaspers Jozefa Morawy oraz
Kirche Jesu Christi als Communio. Entstehung, Spezifika und Perspektiven der
Ekklesiologie Walter Kaspers Stefana Leya. Sa one niezwykle wazne dla koncepcji
niniejszej pracy, bo dotycza wprost eklezjologii Kaspera. Pierwsza z nich zastuguje na
szczegbdlng uwage, gdyz prezentuje bardziej problemowe i analityczne ujecie jego
eklezjologii. Rzetelna praca polskiego teologa J. Morawy, ktora powstata w 1996 roku, nie
zawiera niestety analizy wielu eklezjologicznych tekstow profesora z Tiibingen i z powodu
daty publikacji nie uwzglednia jego najnowszych dziet**. Mimo czasowego dystansu, nadal
zachowuje swojg merytoryczng wartos¢ ijest cennym opracowaniem eklezjologicznej
mysli Kaspera z okresu przed ukazaniem si¢ jego monografii o Kosciele. Druga praca,
autorstwa niemieckiego teologa S. Leya, zostata opublikowana w 2017 roku. Jest ona
zrédtowa 1 bardzo dobrze zredagowana. Wystepuje w niej duza liczba dlugich cytatéw
z dziet Kaspera, co z pewnoscig nie umniejsza jej analitycznego charakteru. Jednak
u wnikliwego czytelnika moze pojawic¢ si¢ pewien niedosyt zwigzany niekiedy ze zbyt
powsciagliwym komentarzem teologicznym ze strony samego autora tej rozprawy.

Polski teolog J. Morawa nie dysponowal peilng bibliografia W. Kaspera,
a szczegollnie znakomita monografig o Kosciele. Mimo to potrafit na podstawie analizy
rozproszonych artykutow uzasadni¢ teze, ze Kasper uprawia swa refleksje o Kosciele
w ramach eklezjologii communio. Jego zdaniem cata tworczo$¢ niemieckiego teologa ma
watek eklezjologiczny, ktory przewija si¢ ,,niczym czerwona ni¢” (wie roter Faden) w jego
teologicznych tekstach**. Podgzanie tropami tej nitki i analizowanie miejsc, do ktorych ona

prowadzi, jest gldwnym zadaniem niniejszej rozprawy. Z kolei S. Ley w swojej pracy

42 Zob. G. Augustin, 1. Proft (red.), Veritatem in caritate. 10 Jahre Kardinal Walter Kasper Institut, Leck
2016.

43 J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament des Heils in und fiir die Welt. Zum erneuerten Verstindnis
der Sendung der Kirche in der Gegenwart im Werk Walter Kaspers, Frankfurt a. M. 1996. Autor niniejszej
rozprawy odbyl konsultacje naukowa z ks. J. Morawa, aby wyjasni¢ watpliwosci oraz omowi¢ kwestie
badawcze zwiazane z eklezjologia W. Kaspera. Nalezy zwrdci¢ uwage, ze pomimo przeprowadzenia
kwerendy w polskich bibliotekach — co miato miejsce przed spotkaniem z ks. J. Morawa — nie udalo si¢
odnalez¢ omawianej ksigzki, dlatego konieczne bylto skorzystanie zzasoboéw zagranicznych osrodkow
naukowych.

4 Tamze, s. 24. 29.
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skoncentrowal si¢ na analizie Zrodel, ewolucji i perspektyw eklezjologii Kaspera. Juz sama
struktura pracy wskazuje, ze jest ona niejako krytycznym komentarzem do Katholische
Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sendung. Obydwa opracowania wskazuja autorowi
niniejszej rozprawy, co zostato zrobione, ale jeszcze wyrazniej odslaniaja, jakie pytania nie
zostaly zadane wzglgdem eklezjologicznej refleksji kardynata Kaspera.

Przedstawione prace pokazuja, ze warto bada¢ mysl 1 dziela niemieckiego teologa.
Natomiast — co wazniejsze dla koncepcji niniejszej dysertacji — wskazuja posrednio na
obszary badawcze, ktore nie zostaly do tej pory podjete lub zostaly opracowane
w niewystarczajagcym stopniu. Pojawiaja si¢ zatem pytania: czy po opublikowanych
rozprawach J. Morawy 1 S. Leya niniejsza praca jest w stanie ukaza¢ jakie$ nieznane
dotychczas aspekty eklezjologii Kaspera? W czym wyraza si¢ jej oryginalno$¢? Na czym
polega jej zasadnicze novum? W odpowiedzi warto podkresli¢, ze juz sam brak
calo$ciowego opracowania jego eklezjologii w polskiej literaturze teologicznej jest
wystarczajagcym powodem do podjecia niniejszych badan iprzygotowania rozprawy
doktorskiej ukazujacej oryginalny charakter mysli niemieckiego kardynata oraz
nowatorskie ujecie problematyki dotyczacej dialogicznej istoty i misji Kosciota.

Whikliwy przeglad polskiej i zagranicznej literatury poswigconej eklezjologii
Kaspera wyraznie ujawnit, ze brakuje opracowania ukazujacego w sposob integralny jej
dialogiczny wymiar. Zasadniczym celem niniejszej rozprawy jest rekonstrukcja oraz
interpretacja eklezjologii Waltera Kaspera przez pryzmat kategorii dialogu. Chodzi nie
tylko o cato$ciowa iuporzadkowang prezentacje eklezjologicznej mysli niemieckiego
teologa, lecz przede wszystkim o rozpoznanie i okreslenie jej podstaw oraz ukazanie jej
specyfiki. Innymi slowy, celem niniejszej rozprawy doktorskiej jest gruntowna analiza
pogladow Kaspera na temat istoty i postannictwa Kosciota, ktora ma doprowadzi¢ do
rekonstrukcji, charakterystyki i krytycznej oceny jego eklezjologii.

Dokladna analiza materialu zréodlowego pozwolita sformutowaé nastepujaca
hipotez¢ badawcza: eklezjologia rozwijana przez Waltera Kaspera ma charakter
dialogiczny. Dialogiczno$¢ nalezy do samej istoty Ko$ciota i stanowi warunek sine qua
non jego skutecznej obecno$ci ,,w $wiecie” i,dla $§wiata”. Weryfikacja postawionej
hipotezy oraz rozwigzanie zasadniczego problemu badawczego wymaga zastosowania
zrdznicowanych dzialan poznawczych. Krytyczna lektura tekstow Kaspera pozwolita
sformulowac dwie gtowne przestanki, ktére zainspirowaty autora niniejszej rozprawy do
postawienia powyzszej hipotezy. Nalezy w tym momencie jedynie zaznaczy¢, Ze pierwsza
przestanka dotyczy koncentracji mys$li Kaspera na kwestii Boga (die Gottesfrage), ktora
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zdaje si¢ najwazniejsza w calym jego teologicznym projekcie®. Gdy niemiecki kardynat
pisze o misterium Trojcy Przenajswietszej, postuguje si¢ pojeciem dialogu, eksplikujacym
istote¢ Boga oraz cztowieka, a w konsekwencji takze Kosciota. Przyjeta strategia jest
typowa dla teologicznej argumentacji. Druga przestanka nawigzuje za§ do nauczania
Soboru Watykanskiego II oraz do dziedzictwa nowozytnosci, ktore — wedtug Kaspera — nie
moga by¢ adekwatnie zinterpretowane bez uwzglednienia i odwotania si¢ do kluczowego
pojecia dialogu.

Metoda niniejszej pracy doktorskiej jest ztozona i dostosowana do przedmiotu oraz
celu badan*®. Obejmuje ona nastepujgce etapy: kwerenda naukowa w celu ustalenia zrodet
oraz problematyki badan, analiza i interpretacja eklezjologicznych pogladow Waltera
Kaspera w perspektywie sformutowanych pytan badawczych, wyeksponowanie gldownych
(zwlaszcza nowatorskich) idei obecnych w jego eklezjologii oraz okreslenie ich specyfiki.
Do tego dochodza: systematyzacja wynikow badan pod katem przyjetej koncepcji
niniejszej pracy, naukowe opracowanie i przedstawienie wynikéw przeprowadzonych
badan w formie tekstu wyposazonego w aparat krytyczny, a takze nakreslenie perspektyw
dalszych badan. Nieoceniong pomocg podczas kwerendy i analizowania Zrodet okazata si¢
dwudziestotomowa seria Walter Kasper Gesammelte Schriften, wydana przez
wydawnictwo Herder we wspOlpracy z Kardinal Walter Kasper Stiftung®’. Ponadto
niezwykle cenna jest bibliografia niemieckiego kardynata sporzadzona i state
aktualizowana przez pracownikow tego osrodka.

Rekonstrukcja eklezjologii Kaspera wymaga odpowiedzi na wiele szczegétowych
pytan, ktore mozna zebra¢é wtrzy bloki tematyczne. Pierwszy znich dotyczy
metodologicznego aspektu jego eklezjologii 1 zawiera nast¢pujace pytania: Jakie sa
centralne kategorie teologiczne w eklezjologii niemieckiego kardynata? Jakiego typu
eklezjologie uprawia? W jakim zwigzku pozostaje ona z Tradycja Kosciota? W jakim
stopniu jest ona kontynuacjg tradycyjnego nauczania, a w jakiej mierze stanowi propozycj¢
tworcza 1 oryginalng? Do jakich zrodet (loci theologici) najczgséciej si¢ odwoluje? Czy

eklezjologia Kaspera jest integralna, czy moze tylko fragmentaryczna? Jaka rolg¢ w jego

4 Por. T. Kornek, Problem Boga jako kwestia podstawowa w mysli Waltera Kaspera, ,,Studia Elckie” 25(1)
(2023), s. 27-39.

46 W poszczeg6lnych krokach badawczych wykorzystywano metody, ktore nalezg do powszechnie
stosowanego metodologicznego warsztatu teologii dogmatycznej; por. J. Wicks, Wprowadzenie do metody
teologicznej, tham. J. Ozog, Krakow 1995, s. 35; C. Bartnik, Metodologia teologii dogmatycznej, ,,Studia
Nauk Teologicznych 2 (2007), s. 171; J. Majewski, Wprowadzenie do teologii dogmatycznej, w: Dogmatyka,
t. 1, E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski (red.), Warszawa 2005, s. 26.

47 Teksty zrodtowe W. Kaspera w przypisach bedg cytowane bez podawania nazwiska ich autora.
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refleksji eklezjologicznej odgrywa nauczanie Soboru Watykanskiego II i wspotczesnych
papiezy?

Drugi blok zawiera pytania dotyczace merytorycznego aspektu eklezjologii
Kaspera: Jakie znaczenie dla jej specyfiki ma pojecie dialogu? Czy dialogiczno$¢ nalezy
do istoty Kosciota, czy moze jest jedynie metoda jej wyrazania? Jakie sg zrodla, geneza
1 podstawy dialogicznego rozumienia Kosciota? Z kim i w jakich przestrzeniach odbywa
si¢ eklezjalny dialog? Jakie korzysci, ajakie niebezpieczenstwa plyna z dialogicznej
postawy Kosciota wobec wspodtczesnego swiata? Jakie sg relacje miedzy dialogiem, misjg
inowag ewangelizacja? Czy dialog nie ostabia misyjnego dynamizmu wspdlnoty
eklezjalnej? W jakiej mierze dialogiczna eklezjologia uwzglednia najbardziej podstawowe
wymiary ztozonej rzeczywistosci Kosciota: jego teandryczng strukture, sakramentalno$é,
relacje Kosciota powszechnego z Ko$ciotami lokalnymi? Jak kardynat Kasper postrzega
struktur¢ Ko$ciota ico bardziej akcentuje: charyzmat czy urzad, wydarzenie czy
instytucje? Jak interpretuje dynamike urzeczywistniania si¢ Kosciota w ludzkiej
spotecznos$ci?

Trzeci blok podejmuje pytania dotyczace oceny i wartosci eklezjologii Kaspera:
Jaka warto$¢ ma wizja Ko$ciota proponowana przez niemieckiego teologa? Czy moze ona
sta¢ si¢ propozycja dla Kosciola powszechnego, czy jest tylko aktualna dla Kos$ciota
w Europie, a moze jedynie dla Kosciota w Niemczech? Jakie ewentualne watpliwosci
budzi rozumienie Kosciota jako ,,sakramentu dialogu™? Jaki rezonans we wspotczesnym
Kosciele powszechnym, europejskim i niemieckim wywotuja eklezjologiczne propozycje
Waltera Kaspera? Czy jego eklezjologiczne poglady ewoluowaly? Jakie byly etapy i jak
wygladat proces ksztaltowania si¢ nauki o Kosciele w publikacjach niemieckiego
kardynala? Ktére wydarzenia w zyciu Kos$ciota i$wiata miaty najwigkszy wplyw na
uksztattowanie si¢ eklezjologicznych pogladéw teologa z Tiibingen? Czy jego eklezjologia
jest zatroskana pastoralnie, czy stanowi tylko pewnag abstrakcyjng i teoretyczng
propozycj¢? Czy jego refleksja nad Ko$ciotem wystarczajaco uwzglednia tzw. znaki czasu?
Jak oceniaja eklezjologi¢ Kaspera inni wspotczesni teolodzy? Czy jego koncepcje
teologiczne sa obecne w nauczaniu papieza Franciszka?

Wilasciwa percepcja zatozen 1 wynikow przeprowadzonych badan wymaga
krotkiego wyjasnienia tytutu niniejszej rozprawy. Osoba, dzialalno§¢ oraz tworczosé
kardynala Kaspera zostaly juz wystarczajagco zaprezentowane. Termin ,.eklezjologia”

odnosi si¢ do traktatu teologii dogmatycznej, ktory w systematyczny i krytyczny sposob
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podejmuje refleksje nad misterium Kosciota*®. Nieco bardziej intrygujaco moze brzmie¢
przymiotnik ,,dialogiczna”. W tekstach Kaspera nie znajdziemy podrecznikowej,
klasycznej definicji pojecia ,,dialog™*. Niemiecki kardynat nie opublikowat zadnych prac,
w ktorych expressis verbis wyja$niatby rozne znaczenia terminu ,,dialogiczno$¢”. Zasadne
wydaje si¢ wiec pytanie, czy i w jakim sensie mozna méwi¢ o dialogicznej eklezjologii
Kaspera. Nalezy podejs¢ do tego zagadnienia na dwa sposoby. Po pierwsze, poprzez
bezposrednie odwotanie si¢ do jego tekstow, w ktorych explicite omawia i podejmuje on
problematyke dialogu. Po drugie, poprzez krytyczng i systematyczng analiz¢ materiatu
zrédlowego, aby wyprowadzi¢ z niego wnioski oraz implikacje dotyczace dialogicznosci
Kosciota. W niniejszej rozprawie oba te podejScia zostang potaczone. Jest to
prawdopodobnie najbardziej skuteczna metoda zmierzajaca do odpowiedzi na pytanie,
w jaki sposob Kasper rozumie dialog i dialogiczno$¢ oraz jakie znaczenie i konsekwencje
maja one dla jego eklezjologii. W tym miejscu nalezaloby uzupehi¢ brak wyczerpujacej
i formalnej definicji dialogu w tekstach Kaspera poprzez syntetyczng prezentacje
mozliwych znaczen tego poje¢cia:

(1) wymiar personalistyczny — dialog jako spotkanie 0sob;

(2) wymiar epistemologiczny (percepcyjny) — dialog jako proces poznawczy;

(3) wymiar egzystencjalny — dialog jako proces egzystencjalny;

(4) wymiar spoleczny i wspolnotowy — dialog jako forma komunikac;ji;

(5) wymiar teologiczny — dialog jako wymiana darow;

(6) wymiar sakramentalny — dialog jako transcendentne wydarzenie;

(7) wymiar edukacyjny — dialog jako narz¢dzie wychowawcze;

(8) wymiar krytyczny — dialog jako narzg¢dzie transformacji.
Z pewnoscig dialogiem nie sa dwa monologi. Dialog nie jest tylko technika czy metoda
prowadzenia konwersacji ani tym bardziej nie nalezy go rozumie¢ wytacznie jako

dyskusje®®. Termin ,dialog” jest uzywany (i niekiedy naduzywany) w réznych

8 A, Czaja proponuje nastepujgce rozumienie eklezjologii: ,,Eklezjologia to ten traktat teologii dogmatycznej,
w ktorego ramach naukowo prezentuje sig, objasnia, analizuje i zgl¢bia aktualng samoswiadomos¢ Kosciota,
jego rozumienie wiasnej misji zbawczej w §wiecie i sposob, w jaki pragnie siebie urzeczywistnia¢” (A. Czaja,
Traktat o Kosciele, w: E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski (red.), Dogmatyka, t. 2, Warszawa 2006, s. 298).
4 Etymologie i mozliwe znaczenia omawianego pojecia szeroko przedstawit K. Guzowski: ,,Wspolczesnie
termin dialog jest rozumiany jako rozmowa, wymiana opinii, rzeczowa dyskusja — natomiast zgodnie z greka
biblijng termin dialog moze oznacza¢ wi¢z lub relacjg, ktora zawigzuje si¢ dzigki obecnosci osoby i moze
trwaé nawet bez rozmowy” (K. Guzowski, Duch dialogujgcy. Zarys pneumatologii dialogalnej, Lublin 2016,
s. 20-21).

50 Wybor tekstow podejmujacych szeroko rozumiang problematyke dialogu i dialogiczno$ci: A. Bronk,
A. Salamucha, Dialog jako droga do prawdy o cztowieku, ,,Paedagogia Christiana” (1)25 (2010), s. 11-32; S.
Brunnhuber, Der dialogische Aufbau der Wirklichkeit, Regensburg 1993; B. Casper, Co fo znaczy:
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srodowiskach i kontekstach, dlatego jako pojg¢cie podlega znaczeniowej inflacji oraz
treSciowemu rozmyciu. Powyzsze zestawienie jest wystarczajacym argumentem
przemawiajacym za trudnoscig albo wrecz niedefiniowalno$cia dialogu, ktory w refleksji
profesora z Tiibingen jest traktowany irozumiany bardziej ponadkategorialnie niz jako
pojecie kategorialne.

Zasadnicze novum niniejszej rozprawy doktorskiej polega na oryginalnym
ukazaniu, okres$leniu i uzasadnieniu specyfiki eklezjologii Waltera Kaspera. Autor pracy
nie poprzestaje na dotychczasowych klasyfikacjach Kasperowej refleksji nad Kosciotem
sprowadzajacych ja do juz istniejacych iod dekad powtarzanych nurtéw eklezjologii
eucharystycznej, pneumatologicznej i komunijnej, lecz pragnie na nowo zrekonstruowac
eklezjologie niemieckiego kardynata 1iwyrazi¢ jej specyfike w perspektywie

dialogicznej’!.

mysle¢ dialogicznie?, w: W. Zuziak (red.), Pytajgc o cztowieka. Mysl filozoficzna Jozefa Tischnera, Krakow
2001, s. 79-89; W. Glinkowski, Czlowiek w dialogu, 1.6dz 2020; W. Glinkowski, Dialog jako filozofia, czyli
o realnosci Buberowskiego ,,pomiedzy”, ,,Edukacja Filozoficzna” 30 (2000), s. 294-306; W. Glinkowski,
Spotkanie filozofow dialogu, ,,Edukacja Filozoficzna” (41) 2006, s. 89-102; W. Hryniewicz, Dialog jako
podstawowa kategoria wiary, w: P. Kantyka, P. Kopiec, M. Sktadanowski (red.), O ekumenizmie w Roku
Wiary. Ksiega pamigtkowa z okazji jubileuszu 30-lecia Instytutu Ekumenizmu KUL, Lublin 2013, s. 51-61;
W. Hryniewicz, Hermeneutyka w dialogu, Szkice teologiczno-ekumeniczne, t. 2, Opole 1998; W. Hryniewicz,
Wiara rodzi sie w dialogu, Krakoéw 2015; M. Jantos, Filozofia dialogu. Zrédla, zasady, adaptacje, Krakow
1997; S. Judycki, Fenomenologia i filozofia dialogu — aspekty historiozoficzne, w: A. Bronk (red.),
Filozofowa¢ dzis. Z badan nad filozofiqg najnowszg, Lublin 1995; K. Katuza, Dialog religii a dialog kultur,
,»,Roczniki Teologiczne” 66(9) (2014), s. 63-77; L. Kamykowski, Pojecie dialogu w Kosciele katolickim,
Krakow 2003; R. Kiss, Die dialogische Verfasstheit des Menschen in Philosophie und Theologie am Beispiel
Martin Buber und Joseph Ratzinger — ein komparativer Ansatz, Wien 2010; P. Kostylto, Dialog i wielos¢
ideatow posrod ludzi, w: M. Szulakiewicz, Z. Karpus (red.), Dialog w kulturze, Torun 2003, s. 113-125; J.
Krokos, Mowienie — rozmowa — dialog — dyskusja, ,,Studia Philosophiae Christianae™, 12 (2020), s. 315-340;
B. Langemeyer, Der dialogische Personalismus in der evangelischen und katholischen Theologie der
Gegenwart, Paderborn 1963; P. Neuner, Das Dialogmotiv in der Lehre der Kirche, w: G. Fiirst (red.), Dialog
als Selbsvollzug der Kirche?, Freiburg — Basel — Wien 1997, s. 47-70; K. Parzych, ,,Dialog”
i, dialogicznos¢” jako narzedzie teologii, ,,Teologia w Polsce” 1(1) (2007), s. 137-148; K. Parzych, Dialog
jako metoda ewangelizacji wspoiczesnego swiata wedtug Jana Pawla II, Olsztyn 2000; K. Parzych,
Personalistyczne podstawy dialogu Kosciota z religiami niechrzescijanskimi wedtug Jana Pawla II, w: H.
Zimon (red.), Dialog miedzyreligijny, Lublin 2004, s. 123-141; K. Parzych-Blakiewicz, Dialog
wewngtrzkoscielny, ,,Ateneum Kaptanskie” 2(603) (2009), s. 255-267; K. Parzych-Blakiewicz, Teologia
dialogu, Olsztyn 2016; H. G. Pottmeyer, Dialog jako wzorzec komunikacji eklezjalnej, thum. L. Balter, w:
Osoba we wspolnocie. Kosciot Chrystusowy, t. 16, Poznan 2004, s. 273-280; J. Schmiedel, Dialog —
Schliisselwort des nachkonziliaren Aufbruchs, w: G. Augustin, S. Sailer-Pfister, K. Vellguth (red.),
Christentum im Dialog. Perspektiven christlicher Identitdt in einer pluralen Gesellschaft, Freiburg i. Br.
2014, s. 47-56; J. Siemek, Logos jako dialogos. Greckie zrodla intersubiektywnej racjonalnosci, ,,Principia”
27-28 (2000), s. 75-98; B. Sipinski, Dialog, Lublin 2018; B. Sipinski, Fenomenologia dialogu, Poznan 2008;
P. Studnicki, Dialog jako wartos¢, Krakow 2017; M. Szulakiewicz, Od chrzescijanstwa metafizycznego do
dialogicznego, ,,Wi¢z” 3 (2003), s. 34-35. M. Szulakiewicz, Dialog jako podstawa metafizyki. Od metafizyki
fundamentu do metafizyki orientacji, w: J. Baniak (red.), Filozofia dialogu, t. 1: Drogi i formy dialogu,
Poznan 2003, s. 11-27; F. Wiplinger, Dialogischer Logos. Gedanken zur Struktur der Gegeniiber,
,Philosophisches Jahrbuch” (70) 1962, s. 169-190.

5! Przyporzadkowanie refleksji W. Kaspera o Kosciele do nurtu eklezjologii communio lub okre$lenie jej
mianem komunijnej eklezjologii nie bytoby dzi§ znaczacym osiagnigciem. Warto w tym miejscu zwrocié
uwage na jedng monografi¢ zbiorowa, ktora ukazata si¢ w polskim srodowisku teologicznym. Dzigki redakcji
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Tak zaprojektowana koncepcja badan pierwszoplanowa rol¢ przypisuje zrédtom
w postaci chronologicznie uje¢tych oryginalnych prac Waltera Kaspera, co stanowi
konsekwencje wykorzystania metody historycznej w analizie materialu Zrodlowego.
Natomiast wtdrnie przywolywane sag w procesie badawczym opracowania innych autoréw.
Stuza one pomoca szczegodlnie w dwoch przypadkach: w celu objasnienia pojawiajacych
si¢ niejasnos$ci lub wykazania r6znic w interpretacji mysli niemieckiego teologa.

Zasadniczymi zrodtami dla poszczegoélnych czgsci pracy sg pisma Kaspera, ktore
bezposrednio dotycza kwestii eklezjologicznych. Pozostale wybrane jego publikacje
stanowig rowniez wazny zrodtowy material badawczy, konieczny dla zrekonstruowania,
okreslenia i interpretacji refleksji nad Kosciolem. Najwazniejszym eklezjologicznym
dzietem Kaspera jest niewatpliwie Die Katholische Kirche (WKGS 13)°2. Sg w nim
zawarte wszystkie podstawowe elementy Kasperowej refleksji o Kosciele. Rownie istotne
sa teksty, ktore znajduja si¢ w eklezjologicznych tomach dziet zebranych Waltera Kaspera:
Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Die Kirche und ihre
Amter. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 12), Kirche und Gesellschaft (WKGS 16)
oraz wszystkie rozproszone artykuly, ktore bezposrednio dotycza problematyki omawiane;j
w rozprawie. Literatur¢ zrédtowa uzupetniajg Inne teksty Waltera Kaspera, czyli jego
liczne publikacje, wazne ze wzgledu na przedmiot niniejszego studium. Materiat zrodtowy
w bibliografii zostat utozony w kolejnos$ci chronologicznej>?. Ma to potrojne uzasadnienie.
Po pierwsze, taki sposdb prezentacji umozliwia doktadne przesledzenie rozwoju mysli
niemieckiego kardynata, poniewaz ukazuje swoista korelacje miedzy poszczegdlnymi
tematami a czasem, w ktérym byly one podejmowane. Po drugie, utatwia identyfikacje
i lokalizacj¢ prac eklezjologicznych. Po trzecie za$, taki uktad przyczynia si¢ do wigkszej
przejrzystosci w prezentacji imponujacego dorobku, ktory w bibliografii opracowanej

przez Kardinal Walter Kasper Stiftung obejmuje ponad 1000 pozycji.

A. Czai i M. Marczewskiego ukazato si¢ szerokie opracowanie pt. Communio w chrzescijanskiej refleksji
o Kosciele, Lublin 2004. Druga czgs¢ tej publikacji skupia si¢ na analizie eklezjologii communio
poszczegolnych teologdw. Opracowanie obejmuje w sumie trzynastu autorow, wsrod nich jest W. Kasper,
atakze F. Blachnicki, D. Bonhoeffer, M. D. Chenu, B. Forte, M. Kehl, J. A. Moéhler, J. Moltmann, A.
Nissiotis, G. Philips, J. Ratzinger, J. M. R. Tillard, J. Zizioulas; zob. H. U. von Balthasar, Communio —
zalozenia programowe, ,,Communio” 1(1-2) (1981), s. 10-29.

52 Jest to drugie, poszerzone wydanie eklezjologicznej monografii Katholische Kirche. Wesen — Wirklichkeit
— Sendung z roku 2011.

53 Ponadto w aparacie krytycznym oraz bibliografii przyjeto sposéb cytowania, w ktorym kazdy artykut
itekst sa traktowane jako odrgbne publikacje. Potraktowano je jako rozdziaty w pracy zbiorowej. Autor
niniejszej rozprawy wybrat taki sposob cytowania na podstawie wzorcoOw stosowanych w zagranicznych
opracowaniach odwolujacych si¢ do serii Walter Kasper Gesammelte Schriften. Jednak podstawowym
argumentem jest przekonanie, ze wlasnie taka metoda umozliwia petng i przejrzysta prezentacj¢ wszystkich
teologicznych zrodet niemieckiego kardynata i ich szczeg6lowa analizg.
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Rozprawa doktorska sklada si¢ z czterech rozdzialow, wstepu, zakonczenia,
bibliografii 1 wykazu skrotow. Uktad pracy nie zostal narzucony z gory, lecz wynika
z analizy tekstow niemieckiego kardynata istanowi forme¢ zloZzonej odpowiedzi na
postawione pytania badawcze. Przyjeta struktura pozwala w przejrzysty i1 wyczerpujacy
sposob  zaprezentowa¢ zaré6wno sam eklezjologiczny problem, jak 1 wyniki
przeprowadzonych badan. W pierwszym rozdziale Zrédla dialogicznego myslenia
w eklezjologii zawarto szczegdtowa analiz¢ genezy oraz metodologicznych podstaw
dialogicznego podejscia w refleksji eklezjologicznej Kaspera 1 usytuowano je w szerokim
kontekscie tradycji teologicznej i filozoficznej. Celem tego rozdziatu jest ukazanie
kluczowych intelektualnych inspiracji oraz metodologicznych fundamentéw refleksji
kardynala Kaspera, co pozwoli na bardziej precyzyjne zrozumienie i interpretacj¢ jego
eklezjologii. Drugi rozdzial Dialogiczna istota Kosciola prezentuje interpretacj¢ natury
Kos$ciota przez pryzmat kategorii dialogu. Zawiera rekonstrukcj¢ ianalize pogladow
Kaspera na temat konstytutywnych elementéw zlozonej, Bosko-ludzkiej (teandrycznej)
rzeczywisto$ci eklezjalnej. Rozdziat trzeci Wektory eklezjalnego dialogu jest tre$ciowa
i logiczng konsekwencja okreslenia dialogicznej istoty Kosciota. Przedmiotem tej czgséci
pracy sa relacje wspolnoty eklezjalnej z wyznawcami innych religii, z chrze$cijanami
réznych denominacji ize wspoOlczesnym S$wiatem, atakze kwestia aksjologicznego
wymiaru ko$cielnego dialogu. Wreszcie czwarty rozdziat Dialog a przysztos¢ Kosciota
podejmuje probe zarowno recepcji, jak i krytycznej oceny eklezjologii Kaspera. Skupia si¢
na ukazaniu fundamentalnego znaczenia dialogu dla przysztosci Kosciola, a takze dla
realizacji jego misji w obliczu wyzwan wspolczesnego, dynamicznie zmieniajacego si¢
swiata Dla wickszej przejrzystosci kazdy zrozdziatow zostal poprzedzony krotkim
wprowadzeniem, ktore przedstawia podstawowe zalozenia, cel oraz jego strukture.
Podsumowania poszczegélnych paragrafow irozdzialdow zawieraja najistotniejsze
rezultaty dokonanych analiz.

W  zakonczeniu zostaly zebrane izaprezentowane najwazniejsze wyniki
przeprowadzonych badan, ktore sg ztozong odpowiedzig na zasadnicze pytania badawcze
sformutowane w niniejszej rozprawie. Chodzi o specyfike oraz najbardziej nowatorskie
elementy dialogicznej eklezjologii Kaspera. Bibliografia obejmuje literatur¢ Zrodlowa
podzielong na Eklezjologiczne teksty Waltera Kaspera, Inne Teksty Waltera Kaspera oraz
Dokumenty Urzedu Nauczycielskiego Kosciota. W sktad bibliografii wchodza ponadto
Opracowania po$wigcone mysli Kaspera, Literatura pomocnicza oraz Netografia w formie
adresow  stron internetowych  wykorzystanych ~w pracy. Fragmenty tekstow
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obcojezycznych (niemieckich) cytowanych w pracy, je$li nie zostaly oznaczone

nazwiskiem ttumacza w danym przypisie, pochodza od autora niniejszego opracowania.
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Rozdzial 1 Zrédla dialogicznego myslenia w eklezjologii

Sobor Watykanski I nazywany jest czgsto soborem Kosciota o Kosciele. To okreslenie nie
jest przypadkowe, poniewaz znaczna cze$¢ nauczania zawartego w szesnastu dokumentach
soborowych w znacznej mierze dotyczy wilasnie Kos$ciota. W szczegdlnosci dwa
dokumenty — Konstytucja dogmatyczna Lumen gentium oraz Konstytucja duszpasterska
Gaudium et spes — to wyjatkowe osiaggniecia soboru, ktore wywarty wptyw na dzisiejsze
rozumienie istoty oraz postannictwa Kos$ciota. Rowniez W. Kasper podkresla, ze teksty
soborowe s3 dopiero poczatkiem, a nie koncem permanentnej refleksji teologicznej, ktéra
powinna mie¢ swoje reperkusje i znaczenie w codziennym zyciu wspolnoty eklezjalnej>*.

Przez wspoélczesnych teologow wcigz realizowany jest postulat tzw. powrotu do
zrodet (redditio ad fontes), ktory pojawit si¢ na ostatnim soborze. Kardynat Kasper
podejmuje wskazania i inspiracje Vaticanum II i skupia swoje teologiczne refleksje na
problemie Boga (die Gottesfrage)™. Przywoluje i w petni zgadza si¢ ze stowami biologa
1 laureata nagrody Nobla Joachima Illiesa, ktory twierdzi, ze kwestia Boga bedzie gtéwnym
problemem kolejnego, XXI wieku®. Dla wiary i Ko$ciota centralnym i wcigz aktualnym
problemem jest pytanie o Boga. Kim jest Bog? Jak mozna Go doswiadczy¢ i spotka¢? Jaka
jest Jego relacja do cztowieka? Te 1 podobne pytania pozostaja pilnymi i wcigz aktualnymi
teologicznymi wyzwaniami, aby prawde o samoudzielajagcym si¢ Bogu ukaza¢ w sposob
przystepny dla wspodtczesnego czlowieka.

Teologia jako metodyczna mowa o Bogu zostaje zdefiniowana, podporzadkowana
1 ostatecznie okreslona przez die Gottesfrage. Dlatego pierwszy paragraf tego rozdziatu
bedzie dotyczyt Boga. Kolejnym krokiem bedzie podjgcie problematyki antropologicznej,

zainteresowanie wspotczesnym cztowiekiem oraz szeroko rozumiang kwestig badania

54 Seine Rezeption und Realisation ist noch lidngst nicht abgeschlossen, sondern fingt heute gewissermafen
erst recht an” (Die bleibende Herausforderung durch das 1I. Vatikanische Konzil. Zur Hermeneutik der
Konzilsaussagen, w: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie  (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008,
s. 201).

55 Zob. Die Gottesfiage als Problem der Verkiindigung. Aspekte der systematischen Theologie, w: Gott —
Schéopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 76-94; Wenn Gott nicht wdre. Die Gottesfrage
darf nicht zur Ruhe kommen, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 134-140;
Die Gottesfrage als Zukunftsfrage, w: ,,Die Politische Meinung” 470 (2009), s. 42-48; T. Kornek, Problem
Boga, s. 27-39; H. U. von Balthasar, Die Gottesfrage des heutigen Menschen, Wien — Miinchen 1955.

5 Wenn Gott nicht wire, s. 137; ,,[...] dass die Gottesfrage die Frage des 21. Jahrhunderts sein wird”
(Situation und Aufgaben gegenwdrtiger systematischer Theologie, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6),
Freiburg i. Br. 2014, s. 195).
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1 rozeznawania tzw. znakow czasu (signa temporis). Kardynat Kasper podkresla, ze nauka
o Bogu inauka o cztowieku sg warunkami sine qua non eklezjologii, poniewaz Kos$ciot
pochodzi od Boga i jest dla cztowieka. Kwestia Kosciola (die Kirchenfrage), ktora bedzie
przedmiotem analizy w trzecim paragrafie, musi by¢ rozpatrywana w szerszym konteks$cie
teologicznym, jakim jest problem Boga®’. Jednocze$nie nalezy uwzgledni¢ zbawcze
postannictwo wspolnoty eklezjalnej, ktore dotyczy czlowieka i calego §wiata. Ko$ciot nie
istnieje ze wzgledu na siebie, ale ze wzglgdu na Boga i ludzi oraz na zbawienie 1 nadziej¢
cztowieka®®. Odpowiedz na pytanie dotyczace zrodet refleksji o Kosciele stanowi klucz do
uchwycenia oryginalnos$ci eklezjologii Kaspera. Jej rekonstrukcja oraz precyzyjne
okreslenie wymagaja sformulowania odpowiedzi na wyzej postawione pytania.
Z teologicznego punktu widzenia nalezy szuka¢ ich w chrystologii i trynitologii
niemieckiego teologa. Zaproponowany porzadek rozdziatu odzwierciedla struktur¢ jego

teologicznej refleksji.

1.1 Dialogiczna koncepcja Boga
Bog nie pasuje do zadnego ludzkiego schematu. Termin ,,teologia” oznacza stowo, dyskurs,
jezyk (logos) Boga (theos). W zwigzku z tym pojawia si¢ pytanie, ktore jest nie tylko
akademickim 1 teoretycznym zagadnieniem, lecz ma przede wszystkim egzystencjalne
1 praktyczno-pastoralne konsekwencje. Czy teologia powinna by¢ rozumiana jako ,,mowa-
stowo Boga” (genitivus subiectivus), czyli czy jest sposobem i przestrzenig, w ktérych Bog
mowi o sobie samym? Czy moze nalezy ja rozumie¢ jako ,,mowe-stowo o Bogu” (genitivus
obiectivus)? Zdaniem Grzegorza Bartha kwestia ta jest nierozstrzygalna®. Z jednej strony
teolog powinien méwic¢ o Bogu, ale z drugiej jako cztowiek nie potrafi o Nim méwié. To
napigcie migdzy powinnoscig a niemoca podpowiada, aby rozwigzania nie szuka¢ ani
w dialektyce, ani w spekulatywnej scholastyce, lecz w historiozbawczej teologii, w ktorej
dialog petni kluczowa rolg.

Mozna zauwazy¢, jak na przestrzeni epok 1 wiekow, wérdd przedstawicieli roznych
szko6t teologicznych pojawialy si¢ stanowiska opowiadajace si¢ za jedng lub druga opcja.

W omawianym temacie Kasper, nie opowiada si¢ po konkretnej stronie, lecz podkresla, ze

57 Wiara w Chrystusa i wiara w Boga sg jedynym fundamentem, na ktorym udaje si¢ oprze¢ odnowe
koscielng i odnowiona eklezjologi¢ katolicka” (KKIRP, s. 45).

8 [...] die Kirche nicht um ihrer selbst willen da ist, sie ist um Gottes und der Menschen und um des Heils
und der Hoffnung des Menschen willen da. Die Ekklesiologie muss darum im Horizont der Gottesfrage und
der Heilsfrage behandelt werden” (DKK, s. 111); por. Gestalt und Auftrag der Kirche in einer sikularen
Gesellschaft, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 579.

% G. Barth, ,,Jedynie Bég méwi dobrze o Bogu”. Refleksja nad jezykiem teologii, w: D. Mielnik (red.),
Poktadamy nadzieje w Kosciele, Lublin 2016, s. 115-116.
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teologia, w ktorej Bog pozostaje jednym ijedynym tematem, jest mozliwa tylko jako
odpowiedz (Antwort) na samoobjawienie si¢ Boga (Selbstoffenbarung) osiagajace swoj
szczyt w Wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Rozumie on teologi¢ jako wydarzenie dialogiczne,

ludzkg (roz)mowe o Bogu, w ktorej On sam uczestniczy®°.

1.1.1 Bog w dialogu z czlowiekiem

Ferdynand Ebner, jeden z prekursoréw filozofii dialogu, uznaje stworzenie $wiata przez
Boga, ktory postuguje si¢ stowem, za pierwszy dialog®!. Ta intuicja stanowi istotny punkt
odniesienia dla niniejszej czesci rozprawy, ktdrej celem jest rekonstrukcja dialogicznej
koncepcji Boga w oparciu o teksty niemieckiego kardynata. Wyniki analitycznych badan
zostang przedstawione zardwno w perspektywie synchronicznej, jak i diachronicznej.
Wybor poszczegodlnych zagadnien oraz kolejnos$¢ ich prezentacji wynikaja bezposrednio

z mysli teologicznej profesora z Tiibingen.

a) Objawienie jako nieustanny dialog

Objawienie =~ Kasper  zalicza do  teologicznych  poj¢¢  transcendentalnych
(ponadkategorialnych), a nie do kategorialnych. Nie jest ono — jak obrazowo opisuje —
pasujaca pokrywa (passende Deckel), ktora mozna zamkna¢ wrzacy kociot (dampfenden
Kochtopf) egzystencjalnych pytan ludzkos$ci, lecz nalezy je rozumie¢ jako ukazanie
tajemnicy Boga, ktora nie zostaje ani catkowicie zniesiona, ani tym bardziej odkryta, ale
jest rozpoczeciem dialogu, bedacego — jak podkres§la Kasper — dialogiem wolno$ci Boga
1 wolnosci cztowieka. Nie jest czyms, co zostaje dane, lecz tym, co si¢ daje. Nie jest jakim$
dokonanym faktem, lecz wydarzeniem. Dlatego Objawienie nie jest koncem, lecz
poczatkiem partnerskich i dialogicznych relacji Boga z cztowiekiem®. Miato miejsce
w konkretnym kontek$cie historyczno-kulturowo-jezykowym, ale jest kierowane do
wszystkich ludzi, dlatego musi by¢ stale interpretowane w kazdej epoce. Teolog zwraca
uwage, ze w chrzescijanskim rozumieniu Objawienie wyraza si¢ ijest opisywane przy
uzyciu jezyka komunikacji, poniewaz nie polega ono na ,,dawaniu czego$”, lecz na tym, ze

Bog objawia i udziela samego siebie (die Selbstoffenbarung Gottes). Osoby sie objawiaja,

0 Einfiihrung. Gott glauben, denken, danken und bezeugen, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8),
Freiburg i. Br. 2017, s. 15-17; por. Z. Glaeser, Teologia miedzy stowem i milczeniem, ,,Sympozjum” 1(16)
(2019), 5. 38-40.

6l Por. E. Coreth (red.), Filozofia XX wieku, Kety 2004, s. 36-37.

82 Einfiihrung. Gott glauben, denken, danken und bezeugen, s. 20-21.

25



a rzeczy pokazuja. Objawienie nie jest ani informacja, ani instrukcja, lecz dialogicznym
wydarzeniem, ktore dzieje si¢ w historii®>. Niemiecki kardynat akcentuje osobowo-
historyczny wymiar Objawienia poprzez postugiwanie si¢ wyraznie personalistycznymi
kategoriami i konsekwentne unikanie wszelkich formalnych i przedmiotowych ujec.
Papiez Benedykt XVI w adhortacji Verbum Domini za nowo$¢ objawienia biblijnego
uwaza to, ze Bog pozwala si¢ pozna¢ w dialogu®. W refleksji Kaspera nad Objawieniem
zostaje podkreslona prawda o pierwszenstwie Bozego dzialania, ktéry wychodzi naprzeciw
czlowieka i wzywa go do zbawczego dialogu.

Kardynatl Kasper zgadza si¢ z koncepcjg historii Martina Bubera, ktory twierdzi, ze
nie toczy si¢ ona wedtug jakiegos $cisle ustalonego planu, boskiego czy ludzkiego, lecz jest
1 pozostaje ,,dziejaca si¢ historia” (geschehenden Geschichte). Bog daje obietnice, ktora
otwiera przed cztowiekiem rézne mozliwosci, a jednoczesnie domaga si¢ odpowiedzi,
decyzji cztowieka, jego wiary lub niewiary. Niemiecki teolog podkresla, ze Bog nie
realizuje deterministycznego planu, ale przedstawia konkretna propozycj¢ opierajaca si¢
na wolnej decyzji czlowieka. Historia nie toczy si¢ wedlug odgérnego, zamknigtego
projektu (boskiego czy ludzkiego), lecz ,,dzieje si¢ raczej w dialogu pomigedzy Bogiem
i cztowiekiem™®®, Dlatego W. Kasper pisze o dialogowym charakterze dziejace;j si¢ historii,
ktéra jest spotkaniem wolnosci Boga i wolnos$ci cztowieka. Tak rozumiana historia jest
zrodtem napiecia pomigdzy bliskim oczekiwaniem a przecigganiem sie paruzji®®. Te same
intuicje mozemy znalez¢ u polskiego dogmatyka i ekumenisty Waclawa Hryniewicza,
ktéry twierdzi, ze ,,Bog wybrat dialog z cztowiekiem jako zbawcza droge docierania do

ludzkiej wolno$ci”®’

. Innymi stowy, Bog objawia si¢ w historii iw niej dzieje si¢
zbawienie. Jest ona przestrzenia Bosko-ludzkiego dialogu, czyli miejscem Bozego

Objawienia.

03 KKWWS, s. 115-117; ,,Damit ist auch die christlich verstandene Offenbarung nicht nach dem Modell der
Information und Instruktion zu denken [...] Sie ist am Modell der Kommunikation orientiert [...] dass Gott
sich selbst erschlie3t und mitteilt” (KKWWS,; s. 116).

% VD, 6. E. Schillebeeckx rowniez pisat o Objawieniu jako zywym dialogu Bosko-ludzkim, ktory nie jest
,-zwykla porcja ponadludzkiej wiedzy przekazanej przez prorokow i Chrystusa” (A. Nadbrzezny, Od Matki
Odkupienia do Matki wszystkich wierzqcych. Mariologia Edwarda Schillebeeckxa, Lublin 2005, s. 29, 67).
65 Geschichte ereignet sich vielmehr im Dialog zwischen Gott und dem Menschen” (JDCH, s. 126).

66 Danach lduft die Geschichte nicht nach irgendeinem, sei es gottlichen oder menschlichen Plan ab.
Geschichte ereignet sich vielmehr im Dialog zwischen Gott und dem Menschen. [...] Dieser dialogische
Charakter einer geschehenden Geschichte macht die Spannung zwischen Naherwartung und
Parusieverzogerung verstandlich” (Tamze).

87 W. Hryniewicz, Dialog jako podstawowa kategoria wiary, s. 55.
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Zdaniem Kaspera mitosierdzie Boze nalezy uzna¢ za warunek i przyczyng aktu
stworzenia, jak i catych dziejow zbawienia®®. Jest powszechne i uniwersalne zarazem, bo
Bog juz na pierwszych stronach Biblii objawia si¢ jako Stworca nieba i ziemi, a nie tylko
jako Bog ludu Izraela. Biblijna opowies¢ o stworzeniu podkresla, ze cale stworzenie byto
dobre, a nawet bardzo dobre (por. Rdz 1, 4. 10nn). Czlowiek otrzymal blogostawienstwo
oraz konkretne zadania, ktore byly zaproszeniem do kontynuacji dzieta stworzenia. Bog
spotyka si¢ zczlowiekiem, troszczy si¢ o niego iprowadzi znim swobodny dialog.
Dopiero niepostuszenstwo, grzech pierworodny doprowadzit do naruszenia relacji
czlowieka z Bogiem i naruszyt harmoni¢ w stworzeniu. Jednakze Bog nie pozwala, aby
ludzie is$wiat zmierzali ku samozagladzie. Konsekwencje grzechu widoczne s3
w bratobdjczym czynie Kaina, doprowadzaja do potopu i do pomieszania jezykéw wsrod
budowniczych wiezy Babel. Bég odpowiada na te wydarzenia: naznacza czolo Kaina
i grozi kazdemu, kto odwazyltby si¢ podnies¢ na niego reke. Po potopie Bog podejmuje
probe wprowadzenia nowego poczatku z Noem, natomiast po chaosie wynikajacym
z podziatu babilonskiego powotuje Abrahama, przez ktorego wszystkie narody
majg otrzyma¢ blogostawienstwo®®. Bog w swojej wolnosci i taskawosci rozpoczat
zbawczy dialog. Miltosierdzie — zdaniem Kaspera — jest podstawa i gwarantem tego
dialogu’, bo dzigki mitosierdziu Bog objawia sie¢ jako ten, ktory jest zupehlie inny,
transcendentny, a zarazem jako ten, ktory jest bliski czlowiekowi. Niemiecki teolog dodaje,
ze transcendencja Boga nie jest nieskonczonym oddaleniem, a Jego blisko$¢ nie jest
pozbawionym dystansu kolezefistwem (Kumpelhaftigkeir)'!.

Bog nie tylko inauguruje dialog, lecz takze go podtrzymuje i traktuje
partnera/partneréw dialogu bardzo powaznie. Swiadczy o tym nastepujacy fragment Pisma
Swietego: ,Klade dzi§ przed toba zycie iszczescie, $mieré inieszczescie [...],

btogostawienstwo i przeklenstwo. Wybierajcie wigc zycie” (Pwt 30, 15. 19). Niemiecki

8 Die Barmherzigkeit Gottes ist die Urvoraussetzung und der Grund der Schopfung wie der gesamten
Heilsgeschichte” (Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen Lebens, Freiburg
i. Br. 2012, s. 103). Takie samo stanowisko w tej kwestii zdaje si¢ prezentowac¢ K. Rahner; zob. K. Rahner,
Der Dreifaltige Gott als transcendenter Urgrund der Heilsgeschichte, Mysterium Salutis II, Einsiedel 1967,
s. 317-401.

8 MKDCZ, s. 56-57.

70 Por. BGDE, s. 62.

" Tamze, s. 59. Tutaj wida¢ zasadniczg roznice pomiedzy dialogiczng teologia W. Kaspera a dialektyczng
teologia K. Bartha, ktory powtarza nieustannie ,,Bog jest Bogiem” a ,.$wiat jest Swiatem”, migdzy nimi
zachodzi nieskoficzona réznica jako$ciowa. Jest ona powodem nieskonczonego dystansu mig¢dzy nami
a Bogiem (diastazg). K. Barth powtarza, ze o Bogu w ogo6le nie mozna mowi¢ inaczej, jak tylko dialektycznie
za pomoca tezy i antytezy, a W. Kasper, ktory jest Swiadomy niedajacego si¢ wypowiedzie¢ misterium Boga,
twierdzi, ze mozna i nalezy mowi¢ o Nim dialogicznie; por. A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, Lublin
1979, s. 12. 23.
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teolog podkresla, ze Bog pragnie zbawienia wszystkich ludzi, ale nie chce tego dokonaé
bez ich udzialu. Objawienie jest zawsze wydarzeniem catkowicie Boskim i catkowicie
ludzkim. Zbawienie to nie monolog, ale permanentny dialog Boga z czltowiekiem,
w ktorym chodzi o decyzje na $mier¢ i zycie’?. Ponadto W. Kasper idzie $ladem mysli
Karla Rahnera i podkresla, ze Bog nie tylko komunikuje siebie cztowiekowi, lecz takze
stwarza w cztowieku mozliwo$¢ rozpoznania i przyjecia tego samoobjawienia’. Kardynat
stwierdza jasno: ,BOg objawienia jest Bogiem czlowieka, ktory mowi jezykiem
cztowieka”*. Jest inny i r6zni sie zasadniczo od Boga filozofow, bo jest Bogiem zywym,
moéwigcym, stuchajacym 1przede wszystkim pozwalajacym wejs¢ ze sobg w dialog.
Szczegdlnym momentem w historii zbawienia byto objawienie imienia Bozego, ktore
mialo potwierdzi¢ przymierze zawarte z ojcami, ale jednoczesnie stato si¢ poczatkiem
kolejnego etapu dialogu Boga z cztowiekiem. Niemiecki teolog interpretuje to zbawcze
wydarzenie jako odslonigcie osobowego oblicza Boga (personales Antlitz), ktéry jest
Ojcem pozwalajacym siebie wzywaé. W Biblii Bog ukazany jest jako ten, ktéry ma imig,
a to oznacza, ze nie jest On ani bezimienng tajemnica, ani jakim$ ,,tym” (kein Es), lecz jest
,Ja” (ein Ich), ,,On” (ein Er) i w koncu ,,Ty” (ein Du). Jest osobowq istota, ktéra pozwala
si¢ do siebie zwracaé, chce by¢ przyzywana, prowadzi¢ dialog z cztowiekiem i ludem
zarazem’>, Tylko Bog sam moze objawi¢ swoje imi¢. Bez Niego i Jego samoujawnienia
cztowiek sam nigdy nie poznatby prawdziwego imienia Boga’S. Jest ono wazne, bo
umozliwia i ulatwia dialog, pokazuje, kto jest partnerem rozmowy’’. Profesor z Tiibingen
podkresla jeszcze fakt, ze Bog dostrzegt nedze i ustyszal wotanie swojego ludu. Jest zywym
Bogiem, ktéry zajmuje si¢ utrapieniami ludzi, mowi, dziata, ingeruje, wyzwala i wybawia
(por. Wj 3, 7n). Historia Izraela jest procesem, w ktorym Bog objawit ludziom swoja istote.
Nie ujawnila si¢ ona ani w wyniku spekulatywnej wypowiedzi, ani mistycznego
doswiadczenia, ale jest wypowiedzig wiary na podstawie historycznego samoobjawienia

si¢ Boga. Dlatego — zdaniem Kaspera — o istocie Boga i Jego imieniu nie da si¢ mowic

72 Por. tamze, s. 112.

3 Gotteswort im Menschenwort, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7),
Freiburg i. Br. 2015, s. 269-270; zob. K. Rahner, Horer des Wortes, Freiburg 1971.

74 Der Gott der Offenbarung ist ein Gott der Menschen, der die Sprache der Menschen spricht” (DGJCH, s.
236).

5 Der persénliche Gott. Antwort auf das Geheimnis des Menschen, w: Gott— Schopfer und Vollender (WKGS
8), Freiburg i. Br. 2017, s. 277; zob. G. Barth, Wierze w Boga — Trojce Osob, w: K. Guzowski, G. Barth
(red.), Wierze w Boga. Jak rozumiec¢ prawdy wiary chrzescijanskiej, Lublin 2013, s. 13-19.

76 Name und Wesen Gottes. Problem und Mdglichkeit des theologischen Sprechens von Gott, w: Gott —
Schéopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 254.

77 _,Gott als Vater ist ein Gott, der ein konkretes personales Antlitz hat, der einen Namen hat und der seinem
Namen gerufen warden kann” (Tamze, s. 243); por. MKDCZ, s. 60.
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w sposob spekulatywny, lecz jedynie w sposob narratywny’8. Bog objawia si¢ cztowiekowi
nie tylko poprzez stowa, lecz takze przez czyny i wydarzenia. Jest to model opisujacy
kazdy dialog, bedacy kryterium prawdziwosci. Dialog jest wydarzeniem, w ktorym wazne
sa stowa i czyny, to, co widzialne 1 to, co niedajace si¢ ogarnagé wzrokiem.

Dla niemieckiego kardynata cata historia objawienia Starego i Nowego Testamentu
jest przedstawieniem tego, co streszczaja pierwsze stowa Listu do Hebrajczykow:
,Wielokrotnie 1 na rdzne sposoby przemawial niegdy$ Bog do ojcéw przez prorokow, a w
tych ostatecznych dniach przeméwit do nas przez Syna” (Hbr 1, 1-2). Nowotestamentalna
perspektywa, ktoéra taczy si¢ bezposrednio z zagadnieniem omawianym w tym punkcie,
bedzie zaprezentowana w dalszej cze$ci pracy w paragrafie pt. Jezus Chrystus jako
posrednik zbawczego dialogu, w ktorym zostang przedstawione chrystologiczne tezy

1 koncepcje Kaspera.

b) Cztowiek jako istota dialogiczna

Profesor z Tiibingen przeanalizowal dzieje wspotczesnej filozofii dialogu i stwierdzit, Ze
jej poczatki mozna znalez¢ juz u Sokratesa iPlatona. Przytacza klasycznych
przedstawicieli filozofii dialogu: M. Bubera, F. Ebnera, Franza Rosenzweiga, ale z nurtem
dialogicznej filozofii taczy takze Romano Guardiniego, Gabriela Marcela, Hansa-Georga
Gadamera, Jiirgena Habermasa, Paula Ricoeura, Emmanuela Levinasa i innych. Myslicieli
tych — w odroznieniu od Kartezjusza postrzegajacego podmiotowos¢ z perspektywy
indywidualnej — faczy szczegélny sposdb rozumienia podmiotowosci jako
intersubiektywnos$ci: osobowos$¢ istnieje konkretnie tylko w interosobowosci (Inter-
Personalitir), podmiotowos¢ tylko w interpodmiotowosci (Inter-Subjektivitiit)’®. W takiej
koncepcji punktem wyjscia do interpretacji $wiata jest dialogiczna, intersubiektywna
komunikacja, ktora wedlug Kaspera stanowi fundamentalny fenomen ogoélnoludzki,
obecny zaréwno w filozofii starozytnej, jak i w filozofii wspotczesnej®’. W ten sposob
zostaje przetamany nowozytny indywidualizm i podkreslona potrzeba relacyjno-

wspolnotowej egzystencji cztowieka. Jednoczesnie, jak podkresla Kasper, zycie czlowieka,

78 Davon kann nicht spekulativ, sondern nur narrativ die Rede sein” (BGDE, s. 57).

7 DGICH, s. 444; por. Die Kirche und der Pluralismus der Gegenwart, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS
16),

Freiburg i. Br. 2019, s. 657; por. BJCH, s. 359.

80 Damit ist die dialogische, intersubicktive Kommunikation zu einem zentralen philosophischen Thema und
zum Ausgangspunkt der Weltauslegung geworden” (DKK, s. 95). Godna uwagi analiza, ktora przedstawia
czlowieka jako byt relacyjny, zostala przeprowadzona w ksigzce: M. Szulankiewicz, Poszukiwania
metafizyczne, Torun 2014, s. 98-112.
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przy calej jego niepowtarzalnosci i wyjatkowosci, realizuje si¢ w niedajacym si¢ znie$¢
napigciu, ktore powstaje miedzy ,,ja” a ,,ty” oraz ,,ja” a ,,my”. Samo tylko ,,ja” to egoizm,
a samo ,,my” to kolektywizm?®!. Z argumentéw wypracowanych przez W. Kaspera wynika,
ze poprzez rozprawianie si¢ zblednymi, bardzo skrajnymi stanowiskami, czyli
kolektywizmem i monadyzmem, dochodzi do filozofii dialogu, z ktdrej czerpie inspiracje,
aby przedstawi¢ swoje relacyjno-dialogiczne rozumienie istoty osoby ludzkiej. Jego
koncepcje mozna okresli¢ personalizmem komunijnym. Jest ona szczegdlnie uwrazliwiona
na integralne rozumienie cztowieka i w konsekwencji wynika z niej m.in. to, ze:
(1) nie rozdziela i nie przyznaje pierwszenstwa, lecz laczy substancjalny i relacyjny
wymiar osoby ludzkiej;
(2) cztowiek posiada godnos¢ i warto$¢ w sobie;
(3) cztowiek jest istota $rodka, nie nalezy rozumie¢ go statycznie, lecz
dynamicznie: utkwil mi¢dzy linig horyzontalng a wertykalna;
(4) czlowiek jest soba, ale jednoczesnie wykracza poza siebie;
(5) jest otwarty na wspdlnote, a jednak wcigz zdany na siebie;
(6) znajduje si¢ migdzy byciem a stawaniem si¢ (zwischen Sein und Werden);
(7) znajduje si¢ migdzy przeszloscia a przysztoscia;
(8) jest ukierunkowany, otwarty na nieskonczong tajemnice Boga, a jednak
wplatany w swoja skonczono$¢ i banalno$¢ dnia powszedniego.
Walter Kasper twierdzi wprost: ,,czlowieka charakteryzuja wielko$¢ i nedza zarazem”.
Powotuje si¢ na Blaise’a Pascala, ktory twierdzit, Ze paradoksalnie dzigki swej wielkosci
cztowiek u§wiadamia sobie swojg nedze i ta samo$wiadomos¢ $wiadczy o jego wielko$ci®?.
Podstawa myslenia dialogicznego jest dla Kaspera egzystencja czlowieka
w $wiecie, niedajaca si¢ w zaden sposob wydedukowaé, a takze towarzyszace jej
zdziwienie. Cztowiek nie zyje jako jednostka, szczego6lnie widoczne jest to juz w opisie
stworzenia me¢zczyzny i kobiety. Zdaniem Kaspera cztowiek jest ukierunkowany na innych
zwlaszcza przez mowe. Podkresdlata to juz filozofia starozytna, ktéra nazywata bytem
rozumnym cztowieka obdarzonego mowa. Niemiecki teolog zaznacza, ze cztowiek nie jest
wrecz zdolny do zycia jako jednostka, ale ze swej istoty jest zdany na innych
(Gemeinschaftswesen), na wspoéldziatanie 1 wspotistnienie z innymi. To wlasnie od

powodzenia wspdlnoty i komunikacji zalezg szcze¢sliwe zycie jednostek, pokoj na §wiecie

81 Der personliche Gott. Antwort auf das Geheimnis des Menschen, s. 270.
82 IDCH, s. 365-366; Einfiihrung in den Glauben, w: Das Evangelium Jesu Christi (WKGS 5), Freiburg i.
Br. 2009, s. 140.
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1 przetrwanie ludzko$ci. Nalezy bez watpienia zgodzi¢ si¢ z wnioskami Stefana Larusa oraz
S. Leya, ktore wskazuja na fundamentalne znaczenie postrzegania cztowieka jako istoty
dialogicznej w teologicznym projekcie profesora z Tiibingen. Powyzsza teza znajduje
potwierdzenie w slowach Kaspera, ktory jednoznacznie podkresla, zZe: ,,cztowiek jest
istotnie spotkaniem i dialogiem, nie tylko w znaczeniu werbalnym, lecz takze
w odnoszacym si¢ do calego czlowieka globalnym sensie wymiany, zarowno na poziomie
materialnym, jak i na poziomie ducha oraz idei”®.

Kardynat Kasper wymienia dwie podstawowe obserwacje cztowieka, ktore sa
doswiadczeniami osobowymi. Czlowiek odczuwa iodkrywa siebie jako niezmienne
1 niezastagpione ,,ja” (Ich), jako ,ten-tu-oto” (Dieser-da), jako niepowtarzalng i wrecz
absolutng istot¢ odpowiedzialng za siebie iniebedaca niczyja wiasnoscia. To réwniez
$wiadomos¢ bycia w okreslonym srodowisku i otoczeniu, ktdre nie jest zamkniete, dzigki
czemu pozwala cztowiekowi otworzy¢ si¢ na wszelka rzeczywisto$¢. Synteza tych dwoch
doswiadczen pozwala na rekonstrukcje klasycznego pojecia osoby jako naturae rationalis
individua substantia. Osobe tworzy napi¢cie pomigdzy tym, co ogélne a szczegotowe,
okreslone aniekre$lone, faktyczne a transcendentne, skonczone a nieskonczone.
Tradycyjne rozumienie osoby jest dla profesora z Tiibingen zbyt abstrakcyjne oraz za mato
relacyjne. Osoba istnieje jedynie w potrdjnej relacji: do siebie, do otoczenia i do $wiata®*.
Urzeczywistnia si¢ konkretnie tylko wrelacjach, ma $wiadomo$¢ siebie, gdy ma
swiadomos$¢ innych. Czlowiek nie istnieje indywidualnie, bo jego egzystencja jest
zwigzana z wielorakimi relacjami, nie moze istnie¢ bez dialogu.

Osoba ludzka przez swa bezgraniczng otwarto$¢ i1 niepowtarzalno$¢ wykracza
ponad wszelka ograniczono$¢, ato — zdaniem Kaspera — laczy si¢ z nieskonczong
tajemnica Boga, ktory stworzyl cztowieka na swdj ,,obraz i podobienstwo” (Rdz 1, 27).
,,Czlowiek jest naturalng tesknotg za czym$ nadnaturalnym™®. Te dwie cechy sprawiaja,

ze osoba ludzka wskazuje na istot¢ Boga oraz ma w niej swoj udzial. Stworzenie na ,,obraz

8 Der Mensch ist wesentlich Begegnung und Dialog, nicht nur in einem verbalen, sondern in einem
gesamtmenschlichen globalen Sinn des Austauchs swohl auf der materiellen wie auf der geistig-idealen
Eben” (KKWWS, s. 96). ,,Sama tajemnica Trojcy Swictej przypomina nam, e zostali$my stworzeni na obraz
Bozej komunii, dlatego nie mozemy si¢ zrealizowaé ani zbawi¢ o wlasnych sitach” (EG, 178); por. S. Ley,
Kirche Jesu Christi als Communio. Entstehung, Spezifika und Perspektiven der Ekklesiologie Walter Kaspers,
Freiburg i. Br. 2017, s. 147-148; S. Larus, Gott in sdkularer Zeit, s. 387; por. UUS, 28.

84 Der bisher dargelegte traditionelle Personbegriff bleibt noch abstract; konkret verwirklicht sich die Person
nur in Relationen. [...] Die Person ist darum nur in der dreifachen Relation: zu sich, zur Mitwelt und zur
Umwelt” (JDCH, s. 364-365). Diadyczno-dialogiczne rozumienie osoby zostato przedstawione w publikacji:
G. Barth, Hermeneutyka osoby, Lublin 2013, s. 136-158.

8 Einfiihrung in den Glauben, s. 115.

31



Boga” wedlug Kaspera prowadzi do opisania irozumienia istoty ludzkiej jako istoty
relacyjnej i dialogicznej (als ein relationales und dialogisches Wesen), ktoéra zostalo
stworzona przez Boga i dla Boga®®. Przez dar Ducha Bozego cztowiek staje si¢ duchowy,
a nie przez wyzwolenie sie z ciala (co jest i tak niemozliwe). Duch Swicty jest rowniez
przyczyna otwarcia si¢ na relacje ze soba samym, z innymi ludZzmi i z Bogiem. Osoba szuka
osoby (Person sucht Person), dlatego wedtug Kaspera tylko absolutna osoba oraz absolutna
i petna wolno$¢ mogg by¢ odpowiedziami na pytania cztowieka®’. Osoba potrzebuje osoby,
aby w pelni by¢ osobg. To za$ prowadzi go do wniosku, ze osoba ludzka jest mozliwa do
okreslenia tylko wtedy, gdy catoSciowym horyzontem jej definiowania — poczatkiem
i koncem — bedzie Bog, ktory przez akt stworzenia sam zawiera si¢ w definicji osoby
ludzkiej®®. Nie bezposrednio, ale z analizy Kasperowej refleksji wynika, ze opowiada si¢
on za koncepcja rozumienia cztowieka jako istoty, ktora jest otwarta na Boga (capax Dei),
anie (tylko) za koncepcja homo religiosus, ktoéra paradoksalnie moze prowadzi¢ do
btgednego rozumienia stworzonej kondycji cztowieka i zanegowania objawieniowej genezy
chrzescijanstwa. Kondycja osoby ludzkiej — otwarta na transcendencj¢ — wynika z jego
kondycji bytowej, ktéra okresla stworzono$¢, dlatego jest on otwarty nie tyle na
transcendencje, bostwo czy $wiat nadprzyrodzony, ile konkretnie na osobowego Boga®.
Dla Kaspera filozoficzne i teologiczne przestanki s potwierdzeniem dialogicznej struktury
osoby ludzkiej, ktorej nie jest w stanie zaspokoi¢ §wiat rzeczy (nieosobowy), lecz tylko
osobowa relacja.

Kardynat, za mys$la Ludwiga Wittgensteina podkresla, ze nawet gdyby zostaly
rozwigzane wszystkie naukowe zagadki, zyciowe pytania pozostang dalej bez odpowiedzi.
Czlowiek jest wigc pytaniem dla samego siebie i niezglgbiong tajemnicg zarazem. W tym
konteks$cie Kasper wskazuje na aktualnos$¢ pytania o Boga, ktore jak podkresla, stuzy za

kazdym razem cztowiekowi ijego cztowieczenstwu. Skoro czlowiek jest niedajaca sie

8 Es ist Zeit, von Gott zu reden, w: Gott — Schépfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 174;
Die Treue der Frau zu ihrer Berufung, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s.
392.

8 Gottesglaube im Angesicht von séiikularisierter und atheistischer Umwelt, w: Gott — Schépfer und Vollender
(WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 106.

88 Die Einmaligkeit wie die Offenheit der Person verlangen nach einem Grund; deshalb ist die Person nicht
nur Verweis, sondern auch Teilhabe am Wesen Gottes. Die Person des Menschen ldsst sich also letztlich nur
von Gott her und auf Gott hin definieren; Gott selbst gehort in die Definition der menschlichen Person hinein.
In diesem Sinn spricht die Schrift vom Menschen als «Bild und Gleichnis» Gottes (Gen 1, 27)” (JDCH, s.
365).

8 Zob. K. Rahner, Horer des Wortes; J. Mastej, Od objawienia do wiary. Personalistyczna koncepcja aktu
wiary chrzescijanskiej, Lublin 2001; Z. J. Zdybicka, Czy czlowiek jest homo religiosus?, ,Roczniki
Filozoficzne” 37-38(1) (1989-1990), s. 239-252; W. Hryniewicz, Cztowiek — istota otwarta na uczestnictwo
w Bogu, w: T. Bielski (red.), By¢ cztowiekiem, Poznan 1974, s. 233-255.
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zglebi¢ tajemnica, to jesli chce pozna¢ prawdg o sobie 1 rozwija¢ swoje czlowieczenstwo,
nie moze nie pytac o sens i przyczyne¢ swojej egzystencji. To oznacza pytanie o Boga, ktore
wedtug Kaspera powinno by¢ stale podejmowane i ozywiane przez Koscior.

Wiara jest aktem, ktory domaga si¢ dialogicznej postawy®!. Dla Kaspera, ktory
przytacza stlowa Konstytucji o Objawieniu Bozym Dei Verbum, jedyna mozliwg
odpowiedzig (Antwort) na osobowe samootwarcie si¢ Boga w Stowie (Worf) moze by¢
osobowe samooddanie si¢ cztowieka Bogu. Wiara nie jest dla niego nieokre$lonym
uczuciem ani niedoskonatym rodzajem wiedzy, lecz aktem posiadajagcym konkretng tres¢,
ktéry jest odpowiedzig na stowa i czyny Boga streszczone i1 urzeczywistnione w Jezusie
Chrystusie. Zdaniem niemieckiego teologa podstawowym ksztaltem wiary nie jest
odpowiedz ,,wierzg, ze”, ,,wierze w coS$”, ale ,,wierze tobie”, ,,wierze w ciebie™2. W swoje;j
argumentacji odwotuje si¢ do podziatu zaproponowanego przez §w. Augustyna i $w.
Tomasza z Akwinu, ktorzy wyrozniali: credere Deum — wierzy¢, ze Bog jest, credere Deo
— wierzy¢ Bogu i credere in Deum — ufa¢ Bogu, powierzy¢ si¢ Mu i odda¢ Mu cale zycie.
Profesor z Tiibingen wiar¢ rozumie jako inkluzj¢ i syntez¢ wszystkich ludzkich sil, jako
akt (fides qua creditur) itre$¢ (fides quae creditur). Dialogiczny charakter wiary
uwidacznia si¢ w tym, Ze jest ona ujmujaca wszystko odpowiedzig cztowieka na dziatanie
1 samoobjawienie si¢ Boga (Selbstoffenbarung Gottes). Kardynal Kasper jest
zdecydowanie przeciwnikiem jednostronnego rozumienia wiary — tylko rozumowego lub
tylko wolitywnego. Wielokrotnie zwraca uwageg, ze wiara angazuje calego cztowieka,
a precyzyjnie — calg osobe, co dopelnia jej cztowieczefistwo’®. Zacheca, aby ponownie
wroci¢ do aksjomatu teologicznego, w ktorym wiara jest prezentowa jako szukajaca
zrozumienia (fides quaerens intellectum). Zas W. Hryniewicz podejmuje apel W. Kaspera
1 jednocze$nie rozwija go, kiedy pisze o wierze szukajacej ,,porozumienia w dialogu” (fides
quaerens dialogum)®*. Dialogiczno$¢ wiary jest konsekwencja natury cztowieka, ktory

swoja egzystencje zawdzigcza nie tylko osobowym relacjom zludZzmi, ale przede

% Gottesglaube im Angesicht von séiikularisierter und atheistischer Umwelt, w: H. Wieh (red.), Ein Gott fiir
die Welt: Glaube und Sinnfrage in unserer Zeit, Miinchen 1980, s. 43-45.

9l Zob. M. Manikowski, Dialogicznosé¢ wiary: Tomds Halik, Joseph Ratzinger i Jozef Tischner, ,,Logos
i Ethos” 2(33) 2012, s. 179-201.

92 Der personalen SelbsterschlieBung Gottes im Wort entspricht als Antwort der Glaube als personale
Selbstiibereignung des Menschen an Gott” (DGJCH, s. 213); por. KO, 5; por. BICH, s. 157-158.

93 Erkennen und Wollen sind also elemente am einen Akt des Glaubens; beide bilden im Glaube eine innere
Einheit. Deshalb ist der Gottesglaube weder ein rein intellektueller Fiirwahrhalteglaube, noch ein rein
willentlicher Entscheidungsglaube noch blofle Sache des Gefiihls. Er ist ein Akt des ganzen Menschen, ein
Akt, durch den es erst zur vollen Menschwerdung des Menschen kommt” (DGJCH, s. 205).

4 KKWWS, s. 91; W. Hryniewicz, Dialog jako podstawowa kategoria wiary, s. 51.
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wszystkim relacji z trdjjedynym Bogiem. Objawienie jest dialogiem i zbawienie dzieje si¢

w dialogu.

1.1.2  Troéjca Swieta a dialog

Spotkanie moze wydarzy¢ si¢ tylko pomi¢dzy osobami, to istotny warunek prawdziwego
dialogu. Trynitarne wyznanie wiary jest suma ikulminacja calego chrze$cijanskiego
misterium zbawienia. Chrzest, poprzez ktory czlowiek staje si¢ chrzescijaninem, dokonuje
sic w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego. Rzeczy, schematy czy spekulacje nie definiuja
istoty wiary chrze$cijanskiej, bo jest ona okreslona osobowo, dotyczy Boga w trzech
Osobach. Przedstawienie zasadniczych motywow trynitologii Kaspera bedzie realizowane

z dwoch perspektyw: Trojcy immanentnej i Trojcy ekonomiczne;.

a) Dialog wewnatrztrynitarny

Kardynat Kasper broni racjonalnosci koscielnego nauczania o Trojcy Swietej i
argumentuje, ze w doktrynie nigdy nie pojawito si¢ sprzeczne stwierdzenie 1 = 3, ktore
oznaczatoby, ze jedna osoba to trzy osoby albo jedna istota Boska to trzy istoty Boskie.
Kosciot naucza o jednosci istoty i troistosci Osob, co mozna przedstawic¢ jako jednosé
istoty w troistosci Osob. Nauczanie o jednym i potrojnym to nie to samo, co 1 = 3. Profesor
z Tiibingen, ttumaczy napigcie, ktore powstaje miedzy jednoscia a wielo$cia, odwotuje si¢
do postugiwania si¢ przez czlowieka triadycznymi schematami®. Troisto$¢ nie jest
dowolng wielo$cia, bo zawiera w sobie poczatek, srodek ikoniec: trzy jest najprostsza
1 jednoczes$nie najpetniejsza formg wielosci, ktéra jest uporzadkowang wielo$cia, a tym
samym jedno$cig w wielo$ci®®.

Dla niemieckiego kardynala doktryna trynitarna nie jest matematyka wyzszego
rz¢du, ktora probuje zakwestionowac biblijny monoteizm, ale jest uzasadnieniem tego, ze

jeden ijedyny Bog nie jest odwiecznym samotnym Bogiem (einsamer Gott), lecz

%, Selbstverstindlich hat die kirchliche Trinititslehre nie die ihr immer wieder unterschobene, aber vollig
absurd Behauptung aufgestellt: 1 = 3. Das wire nur dann der Fall, wenn behauptet wiirde: 1 Person = 3
Personen oder: 1 gottliches Wesen = 3 gottliche Wesen, wenn also in Gott Einheit und Dreiheit unter ein und
derselben Riicksicht behauptet wiirden. [...] Nun werden aber im Trinititsbekenntnis die Einheit des Wesens
und die Dreiheit der Personen bzw. Die Einheit des Wesens in der Dreiheit der Personen ausgesagt” (DGJCH,
s. 364-365).

% DGJCH, s. 368.

34



odwiecznym udzielaniem siebie w mitosci (Selbstmitteilung in der Liebe)”’. Jednos$é¢
1 jedyno$¢ Boga, ktéry pomyslany jest osobowo, nie moze oznacza¢ samotnos$ci, poniewaz,
jak podkresla Kasper, nie sposob mysle¢ o mitosci inaczej niz osobowo i interpersonalnie.
Podkresla, ze istnieje réznica pomigdzy mito$cig miedzy ludzmi i mitosciag Boga: cztowiek
posiada mito$¢, a Bog jest mitoscia.

Poniewaz cztowiek posiada mito$¢, a ta nie znamionuje catej jego istoty, zwigzany jest

w mito$ci z innymi osobami, nie bedac z nimi jednej istoty; u ludzi mito$¢ tworzy

Scisly i gleboka wspodlnote osob, ale nie identycznos¢ istoty. Bog, przeciwnie, jest

mitoscia, Jego istota jest absolutnie prosta i jedyna; dlatego trzy osoby posiadaja tg

samg istote; ich jedno$¢ jest jednoécig istoty, a nie tylko wspdlnota 0sob®®.

W swoim systematycznym wyktadzie o Trojcy Swietej kardynat Kasper wychodzi
od pytania o jedno$¢ rzeczywistosci, na ktore odpowiada poprzez odwotanie si¢ do
trynitarnego wyznania wiary. Wszelkie zagadnienia, ktére podejmuje: jedno$¢ w troistosci,
mito$¢ posredniczaca pomiedzy jedno$cig iwielo$cig oraz stwierdzenie, Ze troisto$¢
w jednosci jednej istoty to niezgltebione misterium Boga tréjjedynego, sg po to, aby kolejny
raz stwierdzi¢: Bog jest mitoscia. Juz starotestamentalne opisy przedstawiaja Boga, ktory
jest przeobfita pelnig Zycia imiltosierdzia, a Nowy Testament udziela ostatecznej
odpowiedzi i wprowadza w Duchu Swigtym we wspdlnote mitosci Ojca i Syna. Profesor
z Tiibingen slowa §w. Jana ,,Bog jest miloscia” (1 J, 4, 6. 16) traktuje jako streszczenie
misterium trojjedynego Boga® i pisze wprost: ,.kto zrozumial to zdanie, ten zrozumiat
wszystko”!%°, Wedlug niego fraza ,,Bog jest mitoScig” jest jednocze$nie wypowiedzig
ontologiczng (eine Seinaussage) i soteriologiczng (Heilsaussage)'°!. Jest ona szczegodlnie
wazna, bo ukazuje Boga, ktory przez Jezusa Chrystusa objawit si¢ jako mito$¢ po to, aby
w koncu objawi¢ odwieczng wspolnote mitosci zachodzaca pomigedzy Ojcem i Synem,
i Duchem. Mito$¢ jest warunkiem sine qua non objawiania si¢ i udzielania Boga!'®?. Tok

myslenia W. Kaspera poszedt jeszcze dalej, kiedy w konsekwencji powyzszych rozwazan

T KKWWS, s. 122.

%8 Weil der Mensch die Liebe hat und diese nicht sein ganzes Wesen ausmacht, ist er in der Liebe mit anderen
Personen verbunden, ohne mit ihnen eines Wesens zu sein; bei Menschen begriindet die Liebe eine enge und
tiefe Personengemeinschaft, aber keine Wesenidentitét. Gott dagegen ist die Liebe, und dieses sein Wesen ist
absolut einfach und einzig; deshalb besitzen die drei Personen ein einziges Wesen; ihre Einheit ist
Wesenseinheit und nicht nur Personengemeinschaft” (DGJCH, s. 457-458).

% ,So kann schon das Neue Testament die eschatologisch-endgiiltige Selbstoffenbarung Gottes
zusammenfassen in dem Satz: Gott ist Liebe (1 Joh 4, 8. 16)” (DGJCH, s. 378). ,,Am wichtigsten ist die
zusammenfassende Aussage: Gott ist Liebe (1 Joh 4, 8. 16)” (Tamze, s. 383-384). Por. KKWWS, s. 122.

100 Offenbarung und Geheimnis. Vom christlichen Gottesverstindnis, w: Gott — Schopfer und Vollender
(WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 308.

101 DGICH, s. 384; por. S. Ley, Kirche Jesu Christi, s. 118.

102 DGJCH, s. 384-385.
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stwierdzit, ze mito$¢ jest dialogiczna!®. Pojeciami najpetniej opisujacymi misterium Boga,
nie abstrakcyjnymi, statycznymi spekulacjami, lecz dynamicznymi wydarzeniami, s3
wedlug Kaspera milos¢ i dialog. Opowiada si¢ on jednoznacznie za rozumieniem
misterium Tréjcy Swictej jako tajemnicy zbawienia, a nie jako logicznej aporii, ktorg
trzeba rozwigzaé. Samo zbawienie postrzega jako wydarzenie majace spoteczng forme,
dziejace si¢ w relacjach osobowych i przez nie.

Profesor z Tiibingen ma $wiadomos$¢, ze dzisiaj dla przecigtnego czlowieka
wypowiedzi, ktore dotycza misterium Tréjcy Swictej, brzmiag wzniosle i s3 trudne do
zrozumienia, dlatego odwotuje si¢ on do ludzkiej mitosci. Zaznacza jedoczesnie, Ze
w przypadku tego zestawienia niepodobienstwo jest wigksze niz podobienstwo. Czlowiek
bedacy w relacji mitosci daje co$ drugiej osobie ijednoczesnie wyraza siebie. Mitos¢
znatury dazy do jednosci, ale nie wchiania drugiej osoby, tylko pozwala si¢ jej
urzeczywistni¢. Zdaniem Kaspera mito$¢ tworzy przestrzen, w ktérej osoby moga by¢
soba, i sprawia, ze w jednosci partycypujg odmienno$¢ i roznorodno$¢!'4.

Kardynat Kasper bardzo czgsto koreluje Trojce Swieta z pojeciem tajemnicy,
a uzasadnia to argumentami teologicznymi. Jego zdaniem (z teologicznego punktu
widzenia) nie istnieje wiele réznych tajemnic, lecz jedna, konstytutywna tajemnica, ktora
jest,,Bog i Jego zbawcza wola [objawiona] przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swigtym” 195,
Jedno$¢ tajemnicy eksplikuje si¢ w wielosci, a konkretnie w triadycznosci: trdjjedyna istota
Boga, wcielenie Boga w Jezusie Chrystusie, zbawienie cztowieka w Duchu Swietym.
Trojcy immanentnej nie sposob odkry¢ droga spekulacji czy konkluzji, ale wedtug Kaspera
poznanie trynitarnej tajemnicy mozliwe jest dzieki stowu Objawienia!%, Jest $wiadomy, ze
nie tylko chrystologia, lecz takze eklezjologia bez trynitarnej podstawy moga popasé
w btedne skrajnosci.

Teologia, a szczegolnie trynitologia, zajmuje si¢ $§wiatem os6b, anie §wiatem

rzeczy. Kardynat Kasper komentuje klasyczng formute pochodzen w Tréjcy Swictej

19 Das Kreuz als Offenbarung der Liebe Gottes, w: Jesus Christus — das Heil der Welt. Schriften zur
Christologie (WKGS 9), Freiburg i. Br. 2016, s. 363.

104 'Wahre Liebe ist nicht distanzlos; sie respektiert das Anderssein des anderen; sie wahrt die eigene Wiirde
des anderen. Sie schafft und gewéhrt im Einswerden mit dem/der anderen diesem/r den Raum, in dem er er
selbst oder sie sie selbst sein kann. Das Paradox der Liebe ist es, dass sie Einheit ist, welche Andersheit und
Unterschiedenheit einschlieit” (BGDE, s. 97).

105 Theologisch gibt es also nicht viele und vielerlei Geheimnisse, sondern das eine Geheimnis, das Gott und
sein Heilswille durch Jesus Christus und im Heiligen Geist ist. Das Ganze der christlichen Heilsokonomie ist
also ein einziges Geheimnis, das sich in dem Satz zusammenfassen lasst: Gott ist durch Jesus Christus im
Heiligen Geist das Heil des Menschen” (DGJCH, s. 415).

196 Tamze, s. 424.
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oraz wylaniajace si¢ znich relacje iuwaza, ze sa one praobrazem i pragruntem
dialogowego 1irelacyjnego bycia dla siebie ize soba Ojca, Syna iDucha w historii
zbawienia!?’. Profesor z Tiibingen przywotuje tezy M. Bubera, F. Ebnera i F. Rosenzweiga
i podkresla fakt, ze osoba ludzka istnieje i moze prawidlowo egzystowac tylko w relacjach
ja-ty-my. Jego zdaniem Bog nieosobowy wykracza poza horyzont wspolczesnego myslenia
personalistycznego. Boskie Osoby poréwnuje z ludzmi, a to prowadzi do wniosku, ze
skoro ludzkie migdzyosobowe relacje sa dialogiczne, to Boskie Osoby nie s3 mniej, lecz
nieskonczenie bardziej dialogiczne niz osoby ludzkie. Nieskonczenie doskonata
intensywno$¢ jednosci Boskiej natury prowadzi do niewyobrazalnej réznosci Osob.
Niemiecki teolog podkresla: ,,Osoby Boskie nie tylko znajduja si¢ w dialogu, One sa
dialogiem™ (Die gottlichen Personen stehen nicht nur im Dialog, sie sind Dialog)'*®.
Podkresla, ze Bog chrzescijan jest nieustannym dialogiem Osob. Tutaj pojawia si¢
teologicznie najbardziej wazki argument wskazujacy jednocze$nie na eklezjologiczne
implikacje wynikajace z trynitologii Kaspera, o ktorych bgdzie mowa w drugim rozdziale
pracy. Rozumienie Boga jako bytu, ktéry jest wdialogu iw relacji, musi by¢
konsekwentnie zachowywane oraz bezposrednio i posrednio uwzgledniane we wszelkich
refleksjach odnoszacych si¢ do historii zbawienia. Walter Kasper nie podaje
podrecznikowej definicji, lecz opisuje Osoby Boskie jako subsystujgce relacje!®.
Dialogiczny obraz Boga okresla i wptywa nie tylko na rozumienie istoty Ko$ciota, lecz
jednoczesénie na koncepcje cztowieka, ktory jest stworzony na obraz i podobienstwo Boga.
Z tego zdania wynika réwniez, ze cztowiek nie tyle ma relacje, ile jest relacja. Natomiast
w calej refleksji teologicznej nalezy stale pamigtac o jej trynitarnym wymiarze. Analiza
powyzszego fragmentu prowadzi rowniez do wniosku, ze w zalezno$ci od (teologicznego)
obrazu Boga rozumienie Kos$ciola moze by¢ bardziej statyczne lub dynamiczne,
monologiczne lub dialogiczne, akcentujace wybrane aspekty lub integralne, socjologiczne
lub teologiczne. Postawienie expressis verbis znaku réwnosci migdzy Osobami Trojcy

Przenajswigtszej a dialogiem jest niewatpliwie odwazng i oryginalng koncepcja. Jest ona

107 Sie sind Urbild und Urgrund des dialogalen und relationalen Zueinanders und Miteinanders von Vater,

Sohn und Geist in der Heilsgeschichte” (DGJCH, s. 429).

108 DGJCH, s. 444.

19" Einmaligkeit und Universalitit Jesu Christi, w: Jesus Christus — das Heil der Welt. Schriften zur
Christologie (WKGS 9), Freiburg i. Br. 2016, s. 11. W podobnym tonie i formie, jednak tre§ciowo trochg
delikatniej o Bogu pisze W. Hryniewicz: ,,Wierzymy w Boga, ktory jest nieustannym dialogiem Osob,
najbardziej zdumiewajaca komuniag migdzyosobowa, niepoj¢ta dla nas miloscia i dobrocig. Bog sam jest
w najwyzszym stopniu dialogiem, udzielaniem si¢, stowem jednosci i pokoju. Bedac z istoty swej mitoscia
(zob. 1 J 4, 8. 16), ustawicznie wzywa do dialogu kazdego czlowieka, aby zostal zbawiony i doszedt do
poznania prawdy (zob. 1 Tm 2, 4)” (W. Hryniewicz, Dialog jako podstawowa kategoria wiary, s. 55).
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kluczem hermeneutycznym do zrozumienia jego refleksji nad rzeczywistoscig Kosciola,
ale mozna zaryzykowac twierdzenie, ze prawdopodobnie rowniez kluczem do zrozumienia
wszelkich teologicznych interpretacji. Nie sposob nie zauwazyé, ze w swoich dzietach
Kasper unika autocytowan. Jest to wazne spostrzezenie metodologiczne, bo dla realizacji
celow niniejszej pracy trzeba uwzgledni¢ fakt, ze bez lektury Jesus der Christus
(chrystologia) i Der Gott Jesu Christi (trynitologia i pneumatologia) nie da si¢ wlasciwe
zrozumie¢ jego monografii o Kosciele Die Katholische Kirche (eklezjologia). Tutaj widaé
oryginalno$¢ i nieustanny rozwdj w jego teologicznych refleksjach. Nalezy niewatpliwie
zgodzi¢ si¢ zopinig Paula Gallesa, ktéry twierdzi, ze gldwne kwestie poruszane
w eklezjologicznym podreczniku Kaspera zostaly starannie przygotowane i uzasadnione
w calej jego refleksji teologicznej!!?.

W kolejnych etapach swojej refleksji kardynat Kasper przywotuje takze
personalistyczne tezy J. Ratzingera, ktory twierdzi, Ze pojgcie osoby od strony jej genezy
wyraza ide¢ dialogu i Boga jako istoty dialogicznej. Boga J. Ratzinger postrzega jako
istote, ktora zyje w stowie i w slowie trwa jako ja i ty, i my. Krzysztof Guzowski zauwaza,
ze Benedykt XVI rozumie Logos nie jako wieczng racjonalnos¢, lecz relacyjnos¢ i dialog.
Odwieczny dialog w Trojcy Swigtej opiera sie na dynamice miedzyosobowej komunii,
ktorej spoiwem jest Osoba Ducha Swigtego nazywana ,,Osoba-Dialogiem™!!!. Profesor A.
Czaja, znawca posoborowej teologii niemieckiej, twierdzi, ze kardynal Kasper nalezy do
grona teologow, ,.ktoérzy w Bogu widzg migdzyosobowa wspdlnote”, a istotg Boskich Osob
okreslaja ,,czysta relacyjnoscia”. Biskup A. Czaja w swojej rozprawie habilitacyjnej
wykazuje komplementarno$¢ trynitologii W. Kaspera 1J. Ratzingera: ,,Takze na innym
miejscu dialogicznie rozumianej Trojcy Ojca okresla jako czyste samowypowiedzenie sig,
Syna jako czyste stuchanie, a Ducha jako czyste przyjecie. Tym sposobem zdaje si¢
przyjmowac¢ tez¢ Ratzingera, w mysl ktorej Boskie Osoby sa relacjami, a osoby ludzkie

stojg w relacji”!!?

. Powyzsza refleksja jest waznym argumentem wskazujacym takze na to,
ze w trynitologii nie nalezy teologicznych poje¢ traktowac ani dowolnie, ani tym bardziej
jako synonimow, lecz sg one za kazdym razem kluczem hermeneutycznym pozwalajacym

zrozumie¢ refleksje danego teologa.

110 p_Galles, Gravitationszentrum Soteriologie. Walter Kasper zum 80. Geburtstag, ,, Trierer Theologische
Zeitschrift” 122 (2013), s. 184.

K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 23.

127 Czaja, Credo in Spiritum Vivificantem, s. 81.
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Prakategoria (Urkategorie) rzeczywistosci wedlug Kaspera jest relacja, anie
antyczna substancja czy nowozytny podmiot. Twierdzenie ,,0soby sa relacjami” jego
zdaniem odnosi si¢ najpierw do Tréjcy Swictej, a jednoczesnie obejmuje cztowieka, ktory
jest obrazem Boga. Czlowiek nie jest natomiast ani byciem-w-sobie (substancja), ani
autonomicznym, indywidualnym byciem-dla-siebie (podmiotem), lecz osoba zyjaca tylko

13 Osoba rozumiana relacyjnie odnajduje sens swej egzystencji we

w relacjach ja-ty-my
wspolnocie (communio) mitosci, za$ realizuje si¢ najpetniej nie w posiadaniu, ale
w dawaniu, w mitosci''*. Ztego wzgledu Kasper wpisuje sie niejako w krag
przedstawicieli personalizmu. Nie podaje definicji osoby, atym samym uznaje jej
niedefiniowalno$¢. Jest to w konsekwencji gtéwna przyczyna, dla ktérej nie sposdb znalezé
w jego tekstach encyklopedycznego czy szkolnego opisu dialogu. Nie tworzy systemow,
ale uprawia teologie. Relacyjne ujecie bytu osobowego prowadzi do przyznania
pierwszenstwa we wszelkich probach refleksji zaréwno nad Bogiem, jak i cztowiekiem
w kategorii relacji. Teologia jako nauka o osobach rozni si¢ od innych dziedzin, ktore
traktujg o rzeczach!!'>. Nawet nauki spoleczne nie dysponuja odpowiednimi narz¢dziami
do badania samej osoby. Moga jedynie analizowa¢ osobowosci, natomiast nie s3 w stanie
zglebic relacji migdzyosobowych i ograniczajg si¢ do opisu ich przyczyn i skutkow. Nawet
kiedy explicite postuguja si¢ pojeciem ,,0soba”, to traktuja o tym, co jest zewnetrznym
przejawem jej zaangazowania, a nie o samej jej istocie.

W rozumieniu niemieckiego teologa byt w catosci okreslany jest osobowo, bo Boga
jako rzeczywisto$¢ okreslajaca wszystko opisuje osobowo. Nie substancja, lecz relacja jest
ostateczng i najwazniejsza kategorig w jego ontologii. Tutaj Kasper odchodzi od katalogu
scholastycznego, ale odwraca go radykalnie, gdyz to, co w tamtym systemie byto uznawane
za najstabszy rodzaj bytu (relatio), staje si¢ w jego trynitologii i eklezjologii podstawowa

kategorig interpretacyjna. Za$ z definicji niedefiniowalna (kazda) osoba jest najwazniejsza

113 Die Aussage: Personen sind Relationen, ist zwar zuniichst nur eine Aussage iiber Gottes Dreieinigkeit,

aus ihr folgt aber doch auch Entscheidendes iiber den Menschen als Bild und Gleichnis Gottes. Der Mensch
ist weder autarkes In-sich-Sein (Substanz) noch autonomes, individuelles Fiir-sich-Sein (Subjekt), sondern
Sein von Gott her und auf ihn hin, von anderen Menschen her und auf sie hin; er lebt menschlich nur in den
Relationen von Ich-Du-Wir” (DGJCH, s. 445).

114 Gibt es das christliche Menschenbild?, w: Gott — Schipfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017,
s. 416. B. Sipinski, ktory korzystal z innych zatozef, przez filozoficzng analiz¢ dialogu jako $rodowiska
personalistycznego, potwierdzal Kasperowe refleksje w stwierdzeniu, ze ,,Osoba [...] teoretycznie jest
bowiem nieuchwytna, a kazda proba jej okreslenia w sposob inny niz fenomenologiczny czyni z niej tylko
kulturowy wzorzec Osoby. Wiec jedynym srodowiskiem Osoby jest wiasnie Dialog, Osoba jest dostgpna
Innej Osobie tylko dzigki wyartykutowanemu wspotczuciu — jakim jest Dialog. [...] Tylko Dialog umozliwia
podmiotowe postrzeganie Osoby” (B. Sipinski, Fenomenologia dialogu, s. 90-91).

115 por. G. Barth, Hermeneutyka osoby, s. 110.
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dostepna kategoria, jaka w ogole mozna dysponowac. Co wiecej, dotychczasowe analizy
jednoznacznie wykazuja, ze pojecie ,,osoba” jest centralnym terminem oraz stanowi
kluczowy element integrujacy poszczegélne traktaty teologiczne, a zwlaszcza
antropologi¢, chrystologi¢ i trynitologi¢. Sensem bycia nie jest substancja, lecz mito$é
udzielajgca sama siebie, ktora szczeg6lnie wazng role pelni w probie interpretacji 1 opisu

historiozbawczej Trojcy.

b) Milosierdzie jako stowo Trojcy Swigtej

Do podstawowego aksjomatu (Grundaxiom): Trdjca ekonomiczna jest Trojcg immanentng
1 odwrotnie, ktorego autorem jest K. Rahner, odwotuje si¢ W. Kasper. Podjat on i rozwinat
powyzsza tez¢. Wedlug niego jest ona swoista ochrong przed jednostronnym, skrajnym
ujmowaniem misterium Boga. Scholastyczne podreczniki przedstawiajace przymioty Boga
na pierwszym miejscu stawialy te, ktoére wynikaly z Jego metafizycznej istoty (ipsum esse
subsistens): nieztozonos$¢, nieskonczonos¢, wiecznosé, wszechobecnosé, wszechwiedze,
wszechmoc. Taki sposdb uprawiania teologii prowadzil do marginalizacji Bozego
mitosierdzia, ktére — jak zauwaza Kasper — moze by¢ postrzegane i odkrywane przede
wszystkim w kontek$cie historii zbawienia. W konsekwencji bylo ono najczgsciej
pomijane. Zdaniem niemieckiego teologa dogmatyka bazujagca na metafizycznym
fundamencie miata spore trudnos$ci w przedstawieniu kwestii Bozego mitosierdzia oraz
udzieleniu odpowiedzi na pytanie o cierpienie Boga. Zamiast antycznej metafizyki, dla
ktérej fundamentem byta spoczywajaca i bytujaca w sobie substancja, Kasper proponuje
odwroci¢ katalog Arystotelesa ito, co dla Stagiryty byto ostatnie, czyli relacje, uczynié
najwazniejsza kategoria swojej teologicznej refleksji. Punktem wyj$cia takiej zmiany jest
oczywiscie Wydarzenie Jezusa Chrystusa. Nie mozna nie uwzgledni¢ go takze w tej
tematyce, ktora poprzez swoja czasowo-historyczno-wydarzeniowg struktur¢ przekracza
klasyczna, statyczng ontologi¢ i domaga si¢ modyfikacji, okre§lonej przez Kaspera jako
metafizyka mitosci. Jest ona zdecydowanie blizsza my$leniu biblijnemu i Ojcéw Kosciota.
Kategorie arystotelesowskie sg niewystarczajgce dla opisu Boga trojjedynej Mitosci''S.
Abstrakcyjne 1iapatyczne przedstawianie Boga byto wedlug profesora z Tiibingen
przyczyna ,,pastoralnej katastrofy” (Pastoral war dies eine Katastrophe): ,,przestanie

o Bogu, ktéry nie odczuwa cierpienia, jest jednym z powodéw, dla ktorych Bog stat si¢

116 W, Kasper wskazuje na Y. Congara jako tego, ktory zainicjowat prace nad zagadnieniem ontologii mitosci
oraz podkresla, ze zatozenia na ten temat mozna znalez¢ u §w. Augustyna i §w. Bonawentury (por. BGDE, s.
96).

40



»117 - Aby rozwigzaé aporie dotyczacg cierpienia

wielu ludziom obcy i w koncu obojetny
Boga, Kasper powotuje si¢ na §w. Bernarda z Clairvaux, ktory twierdzi, ze Bog jest
impassibilis (niezdolny do cierpienia), lecz nie jest incompassibilis (niezdolny do
wspolcierpienia)!'®, Wedlug kardynata ,,mainstream tradycyjnej teologii” na pytanie o to,
czy Bog moze cierpie¢, odpowiada bardzo krétko: nie. Bog nie moze odczuwac cierpienia,
bo jest ,,apatyczny” (amdBein). Boza doskonatos$¢, byt absolutny ex definitione wyklucza
istnienie jakichkolwiek brakow, czyli rowniez cierpienia. Stanowisko Kaspera
w omawianej kwestii jest ztozone. Podkresla on wyraznie, ze nie mozna przypisywac¢ Bogu
cierpienia na sposob ludzki, jako czego$, co pasywnie przydarza si¢ i dotyka z zewnatrz.
Natomiast Bég wspolcierpi ze swoim stworzeniem w sensie aktywnym. ,,Kiedy Bog cierpi,
to cierpi w sposob boski, nie jest dotknigty cierpieniem, lecz pozwala si¢ nim dotknaé
w wolnosci. Nie cierpi jak stworzenie z braku w bycie, cierpi z mitosci i cierpi z powodu
swej milosci, ktora jest obfitoscig Jego bytu”!!?. Jednak Kasper idzie krok dalej, bo
wychodzi od etymologii greckiego stowa ,,sympatyczny” (ovumabeiv), ktdre oznacza nie

»120 Bog, ktory przeméwit i daje sig

tylko ,,wspdlczujacy”, lecz takze ,,wspodlcierpiacy
pozna¢ na kartach Pisma Swietego, wychodzi ze swej wewnatrztrynitarnej immanencji.
Staje si¢ cztowiekiem, nie pozostaje daleki, niezaangazowany, lecz jest jednocze$nie
przedmiotem i podmiotem historii zbawienia, w ktorej poprzez dialog iw dialogu
obdarowuje cztowieka oraz caty §wiat swoja mitoscia.

Zdaniem Kaspera nie ma przeciwienstwa migdzy stowami ,,duszpasterski”
i,,dogmatyczny”. W tym kontek$cie okreslanie ostatniego soboru jako pastoralnego
oznacza wiele, lecz na pewno nie to, ze jest mniej dogmatyczny lub tym bardziej
niedogmatyczny. Wtasnie z tego powodu, ze dogmat jest prawdziwy, to musi by¢ stale
ozywiany, rozwazny i interpretowany na nowo. Do tego mobilizuje i tego wymaga teologia
pastoralna. Bardziej nie oznacza mniej, wigc takze bardziej pastoralny sobor nie oznacza
mniej dogmatycznego soboru. Nie teoretyczno-spekulatywna abstrakcja, lecz zycie,

ortopraksja Kosciota, a szczegdlnie chrzest i Eucharystia byly pierwotnymi miejscami

trynitarnego wyznania wiary'?!. Pierwotne Sitzz im Leben odkrywania i celebrowania

11 BGDE, s. 21.

8 Tamze, s. 124.

119 Wenn Gott leidet, dann leidet er auf gottliche Weise, das heiBt, sein Leiden ist Ausdruck seiner Freiheit;
Gott wird nicht vom Leiden betroffen, er ldsst sich in Freiheit davon betreffen. Er leidet nicht wie die Kreatur
aus Mangel an Sein, er leidet aus Liebe und an seiner Liebe, die der Uberfluss seines Seins ist” (DGJCH, s.
313).

120 BGDE, s. 121-122. ,.Denn aus dem Griechischen stammende Wort «sympathisch» (von cvumaeiv)
bedeutet nicht nur «mitleidig», sondern «mitleidend»” (BGDE, s. 121).

121 DGICH, s. 385-386.
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misterium Tréjcy Swictej stanowi trwaty model oraz obowiazujacy wzor wyktadania
(a bardziej kontemplowania) tej i kazdej innej prawdy chrzescijanskie;.

Zdaniem Kaspera mitosierdzie Boze jest tematem aktualnym, lecz w teologii przez
dlugi czas zapomnianym. Juz Stary i Nowy Testament ukazuja szczegdlne miejsce
mitosierdzia w dziele zbawienia. Niemiecki teolog stawia oryginalng teze, ktora
mitosierdzie okres$la jako widoczng na zewnatrz i skuteczng strone¢ istoty Boga, jako
fundamentalny przymiot Boga!?2. Jest to konsekwencja biblijnego stwierdzenia ,,Bog jest
mitoscig”, ktore determinuje wszelkie dziatania Boga ad extra jako mitosierne. Boze
mitosierdzie jest historyczng formg wyrazu wewnetrznej istoty Boga. Wedtug Kaspera
tematem wiodacym obecnego pontyfikatu jest milosierdzie. Na potwierdzenie swojego
stanowiska przytacza stowa papieza Franciszka, ktory stwierdza, Zze milosierdzie jest
wierng prawda (7Treue-Wahrheit) Boga, jest ono imieniem Boga ipowinno by¢

fundamentem koscielnej ortopraksji'??

. Rowniez S. Larus zauwaza, ze Boze milosierdzie,
ktore Kasper okresla jako odbicie Trojcy Swietej (Spiegel der Trinitt), zajmuje szczegodlne
miejsce w trynitologii i teologii profesora z Tiibingen!?4.

Punktem wyjscia w trynitarnej refleksji Kaspera, na co zwraca uwage Franz Courth,
jest chrystologia, a konkretnie pytanie: kim jest Jezus Chrystus?'?°. Dzieje zbawienia sg
poprzedzone milosierdziem, ktoére sprawilo, ze w Chrystusie Bog Ojciec wybral ludzi
jeszcze przed zatozeniem $wiata, aby stali sie Jego dzieémi (por. Ef 1, 3-5). Wydarzenie
Jezusa zostato przewidziane jeszcze przed stworzeniem $wiata (por. 1 P, 1, 19n), w Nim,
przez Niego ize wzgledu na Niego zostalo wszystko stworzone (por. Kol 1, 16n). Ta
biblijna argumentacja doprowadza teologa z Tiibingen do wniosku, Ze mitosierdzie Boze —
ostatecznie objawione w Jezusie Chrystusie — jest warunkiem i przyczyng zaréwno aktu
stworzenia, jak icatych dziejow zbawienia'?S. Objawienie, ktore jest dialogiem Boga
z czlowiekiem, zostalo zainaugurowane ijest podtrzymywane — mimo niewiernosci
cztowieka — przez Boga, ktory jest milosierny. Boze mitosierdzie pomimo wszelkich

ludzkich dziatah jest gwarantem, ze Bog nigdy nie przestanie pyta¢ czlowieka: ,,gdzie

jestes?” (por. Rdz 3, 9). Mitosierdzie réwniez sprawia, ze im bardziej czlowiek oddala si¢

122 Die Barmherzigkeit ist vielmehr die nach aulen sichtbare und wirksame Seite des Wesens Gottes, der

Liebe ist [...] Man muss also die Barmherzigkeit als die grundlegende Eigenschaft Gottes bezeichnen”
(BGDE, s. 94).

123 Einfiihrung. Gott glauben, denken, danken und bezeugen, s. 23-25.

124 8. Larus, Gott in scikularer Zeit, s. 380-381.

125°F. Courth, Bég tréjjedynej mitosci, Poznan 1997, s. 270.

126 Die Barmherzigkeit Gottes ist die Urvoraussetzung und der Grund der Schopfung wie der gesamten
Heilsgeschichte” (BGDE, s. 103).
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od Boga, nie chce by¢ z Nim w dialogu, tym bardziej Bog — chociaz szanuje wolnos¢
cztowieka — jest obecny w jego zyciu. Wedhug Kaspera mitosierdzie jest wiecznym
zrodtem dziejow $wiata i zbawienia oraz sumg Ewangelii'?’.

Bog najpelniej objawia si¢ w Jezusie Chrystusie. Proba zrozumienia Trojcy
immanentnej mozliwa jest jedynie przez ekonomi¢ zbawienia. Inkarnacja i megczenska
$mier¢ Jezusa sg punktem kulminacyjnym Bozego samoobjawienia (Selbstoffenbarung),
ktore jest jednoczesnym trynitarnym wycofaniem (trinitarischen Selbstzuriicknahme)!'?.
Dlatego W. Kasper za $w. Augustynem wskazuje na cztowieka jako vestigium trinitatis,
ale podkre$la, ze naturalnym vestigium trinitatis jest Bog-Cztowiek Jezus Chrystus'?.

Trynitologia prowadzi do relacyjnej, personalistycznej i dialogicznej ontologii.
Osobowe rozumienie Boga ma znaczenie dla calej rzeczywistosci, ktéra w swej
wewnetrznej strukturze jawi si¢ jako ku-osobowa. Bog nie jest samotng istota, lecz jest
jednym (ein einziger) w trzech Osobach (in drei Personen)'*°. Rozumienie prawdziwego
obrazu Boga Stworcy ma ostatecznie wptyw na okreslenie i postrzeganie rzeczywistosci,
calego stworzenia, a takze Kosciola, ktory jest stworzeniem Boga, co bedzie szczegdtowo
przedstawione w dalszej cz¢$ci pracy, w rozdziale drugim o dialogicznej istocie Ko$ciota.
Podstawowym elementem teologicznej metody niemieckiego kardynala jest zaréwno
wyakcentowanie, jak 1 konsekwentne odwotywanie si¢ do trynitarnego samoobjawienia si¢
Boga w historii, ktére juz na tym etapie badan jawi si¢ jako podstawowa zasada

Kasperowej dogmatyki.

1.1.3 Jezus Chrystus jako posrednik zbawczego dialogu

Szczegodtowa i catoSciowa analiza dziet chrystologicznych Kaspera oraz przedstawienie
tego, jak widzi on Osobg idzielo Jezusa Chrystusa, nie jest mozliwa w tym miejscu,

bowiem wykracza to poza mozliwosci niniejszego opracowania'’!. Dlatego prezentacja

127 BGDE, s. 103. ,,Die Barmherzigkeit als Ausfluss der Liebe Gottes ist damit die Summe des Evangeliums”
(BGDE, s. 86).

128 Tamze, s. 99.

129 Das eigentliche vestigium trinitatis ist darum nicht der Mensch, sondern der Gott-Mensch Jesus Christus.
Wirklich von innen her verstdndlich wird die Trinitéitslehre allein von der Heilsokonomie” (DGJCH, s. 420).
130 Es ist Zeit, von Gott zu reden, s. 173; Unsere Gottesbeziehung angesichts der sich wandelnden
Gottesvorstellung, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 196; Der personliche
Gott. Antwort auf das Geheimnis des Menschen, s. 280. ,,Die Trinititstheologie fithrt uns damit zu einer
relationalen und personalen Ontologie” (DGJCH, s. 37).

31 Zob. H. Kiing, Anmerkungen zu Walter Kasper, ,,Christologie von unten”, w: L. Scheffczyk (red.),
Grundfragen der Christologie heute (QD 72), Freiburg i. Br. 1975, s. 170-178; L. F. Mateo-Seco, W. Kasper:
Jesus el Cristo, w: ,,Scriptura Theologica” 11(1) (1979), s. 269-293; L. Kamykowski, ,,Jezus Chrystus”
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chrystologii profesora z Tiibingen zostanie przeprowadzona w kluczu, ktory otworzy
i zaprezentuje dwie perspektywy: proegzystencji Jezusa irozumienia Chrystusa jako
universale concretum. W tym miejscu warto odwota¢ si¢ do wniosku Grzegorza Bubla
dotyczacego chrystocentrycznej wizji historii rozwijanej przez Kaspera, ktérg w swoim
artykule okresla jako najwyzszy wyraz Bosko-ludzkiego dialogu!3? oraz do wynikow badan
J. Morawy nad chrystologia Kaspera, zgodnie z ktorymi misterium Wydarzenia Jezusa

Chrystusa stanowi swoisty klucz interpretacyjny catej jego teologii'3>.

a) Proegzystencja Jezusa

Dialog to nie tylko rozmowa z drugim, lecz takze bycie dla drugiego. Otwarto$¢,
dyspozycyjnos¢, gotowos¢ stuzenia innym to warunki sine qua non dialogu. Dialog zaktada
1 wrecz domaga si¢ proegzystencjalnej postawy. Jezus Chrystus jest nie tylko nauczycielem
przekazujacym (mowigcym) prawdy wiary, lecz przede wszystkim poprzez swoje zycie
i czyny $wiadczy o mitosiernym Bogu. Alfons Nossol podkresla, ze Kasper podejmuje
w swoich chrystologicznych dzietach tematyke proegzystencji i wskazuje, ze Jezus
pojmuje swoje zycie jako catkowite postuszenstwo wzgledem Ojca i catkowicie jako
stuzbe dla ludzi'34.

Jezus Chrystus jest nowym Adamem — t¢ perspektywe wyraznie rysuje §w. Pawel.
W nawigzaniu do tej prawdy Kasper podkresla przetom i radykalng zmiang sytuacji, ktora
zdarzyta si¢ w momencie wecielenia, kiedy Syn Bozy pojawit si¢ w ciele na $wiecie.
Inkarnacja to stanie si¢ ,,dla”. Dzigki Chrystusowi cztowiek staje si¢ kim$ nowym, pojawia
si¢ nowy punkt widzenia, ktory byt do tej pory niedostepny. Definiowanie cztowieka
uwzglednia teraz chrystologiczng prawdg, bo Jezus, ktory jest Chrystusem, stat si¢ bratem,
sasiadem, wspottowarzyszem, bliznim kazdego cztowieka. Niemiecki teolog zauwaza, ze
wraz z przyjsciem Jezusa Chrystusa rozpoczyna si¢ nowy dialog cztowieka z Bogiem.
Pojawia si¢ nowa jakos$¢ kontaktu, bo w Jezusie Chrystusie, ktory dla cztowieka stat si¢ tak

bliski, przychodzi i nawigzuje osobistg relacje Bog!?>.

Waltera Kaspera, ,,Znak” 11-12 (1986), s. 172-181; Z. Joha, Das Verhdltnis von Christologie; N. Madonia,
Ermeneutica e cristologia; T. Petriano, Spirit Christology or son Christology; F. Tarantini, Cristologie
storiche; W. Borowski, Chrystologia rezurekcyjna Waltera Kaspera; G. Bubel, Walter Kasper, s. 147-159.
132 G. Bubel, Walter Kasper, s. 154.

133 J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 196.

134 A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 121.

135 Jeder Mensch ist nun dadurch definiert, dass Jesus Christus sein Briider, Nachbar, Genosse, Mitbiirger,
Mitmensch ist. Jesus Christus gehort nun zur ontologischen Bestimmung des Menschen mit hinzu. Weil mit
Jesus Christus aber Gott selbst kommt, steht mit ihm der Mensch leibhaftig in Nachbarschaft zu Gott” (JDCH,
s. 305).

44



Niemiecki teolog wychodzi od aksjomatu Nowego Testamentu, ktory gtosi, ze
Jezus z Nazaretu byl prawdziwym cztowiekiem. Przytacza liczne fragmenty biblijne
pokazujace, ze Jezusa urodzita zwykla kobieta, ze dorastal, doswiadczatl glodu, pragnienia,
zmeczenia, radosci, smutku, mitosci, gniewu, trosk, cierpien, opuszczenia przez Boga i w
koncu $mierci'®®. Jego zycie poczatkowo budzito zachwyt, przyciaggato ttumy, ale pojawili
si¢ takze przeciwnicy Jego stow iczyndéw. Coraz bardziej ujawniato si¢, ze w Jezusie
spelniajg si¢ stowa proroka Izajasza o Studze Panskim —,,Syn Czlowieczy nie przyszedt po
to, aby Mu stuzono, lecz aby stuzy¢ i da¢ swoje zycie na okup za wielu” (Mk 10, 45). Dla
Kaspera szczegdlnie dwa momenty s3 kulminacja proegzystencji Jezusa: ostatnia
wieczerza 1i$mier¢ na krzyzu. Wydarzenia z wieczernika sa centralnym punktem
egzystencji Jezusa, jest to Jego bycie dla nas idla wszystkich, czyli proegzystencja.
Wyrazenie pro nobis wyraza — zdaniem niemieckiego teologa — sens istnienia Jezusa oraz
Jego ofiary na krzyzu'*’. W Chrystusie dokonalo si¢ rzeczywiste przyjscie Boga do
cztowieka oraz zwrocenie si¢ cztowieka ku Bogu.

Proegzystencja zdaniem Kaspera objawia si¢ takze w sercu Jezusa. Kult
Najswigtszego Serca Jezusa na przestrzeni wiekow byt réznie rozumiany. U jednych budzit
watpliwosci, a dla innych byt droga do swietosci. Kardynal odwotuje si¢ do erudycyjnego
opracowania tekstow Pisma Swigtego i dokumentow Kosciota, napisanego przez Hugo
Rahnera. Jego analiza zmierza do stwierdzenia, ze serce Jezusa jest objawieniem Bozego
mitosierdzia. Pisze on wprost: ,,w sercu Jezusa dostrzegamy, ze sam Bog ma serce (cor)
dla nas, ubogich (miseri) — w szerokim tego slowa znaczeniu — a zatem jest misericors,
czyli mitosierny”!38. Serce Jezusa jest wigc symbolem Bozej mitosci, ktora dla cztowieka
stata si¢ cztowiekiem w Jezusie Chrystusie.

Na podstawie analizy tekstow Pisma Swigtego Kasper stwierdza, ze istota
czlowieczenstwa Jezusa nie dotyczy jego hipostazy, czyli ,,bycia-w-sobie” (In-sich-selbst-
Stehen), ktora dla Grekow byta najwigksza doskonalo$cia. Jego istota jest oddanie si¢ dla
innych, samooddanie, ktdre polega na ,,byciu-dla-innych” (Fiir-andere-Stehen). Zdaniem

niemieckiego teologa Jezus nie tylko solidaryzuje si¢ z innymi, lecz przede wszystkim jest

136 Tamze, s. 292.

137 BGDE, s. 78. Por. Aspekte einer Theologie der Liturgie. Liturgie angesichts der Krise der Moderne — fiir
eine neue liturgische Kultur, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10), Freiburg i. Br. 2010, s. 70. ,,Jesus [...]
versteht seine Existenz als Proexistenz, als Mensch fiir die anderen. [...] Jesus opfert nicht «etwas». Er opfert
sich selbst und macht sich zum Geschenk fiir Gott und fiir uns” (Tamze, s. 44-45).

133 MKDCZ, s. 128.
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cztowiekiem dla innych, jego istotg jest oddanie i mito§¢!3?. Cate zycie i dzieto Chrystusa
streszczajg si¢ w stowach: ,,dla nas, ludzi, i dla naszego zbawienia™!*°, Ewangelia ukazuje
Jezusa jako mistrza dialogu, dlatego chrze$cijanin, uczen Chrystusa, powinien by¢
cztlowiekiem dialogu. Imperatyw dialogu znajduje si¢ zaro6wno posrednio, jak
1 bezposrednio w Biblii — w ksiedze dialogu Boga z czlowiekiem.

Proegzystencja jest charakterystyczng cecha chrzescijanskiego zycia. Nie tylko
Jezus jest ,,dla”, ale kazdy chrzescijanin, ktéry ma osobista wiez z Chrystusem, uczestniczy
w Jego proegzystenciji. Swigty Pawet, przejety stowami i zyciem Jezusa, napisal: ,,statlem
si¢ wszystkim dla wszystkich, zeby uratowa¢ cho¢ niektérych” (1 Kor 9, 22). Te slowa
wedlug Kaspera dotycza wszystkich uczniow Chrystusa. Teolog z Tiibingen stwierdza:
»Zycie ucznia, podobnie jak zycie samego Jezusa, oznacza bycie dla innych -
proegzystencje”'4!. Zycie poszczegdlnych chrzeécijan, ale takze zycie Kosciola powinno
by¢ staraniem, aby $mier¢ i zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa staly si¢ dostgpne dla
innych!'#2, Proegzystencja Jezusa lgczy si¢ z niepowtarzalno$cig i uniwersalno$cig Jego

zbawczego Wydarzenia.

b) Chrystus jako universale concretum

W Jezusie iprzez Jezusa mitos¢ Boga obejmuje wszystkich ludzi. Dla Kaspera Jezus
Chrystus jest ostateczng autodefinicja Boga, atakze ostateczng definicja $wiata
i cztowieka!®. Jest On streszczeniem i petnig Objawienia. Narracja biblijna podkresla
wyraznie uniwersalizm Jezusa — wlacza go w dzieje ludzkos$ci rozpoczynajace si¢ od
stworzenia Adama, przez Abrahama i Dawida, co wida¢ w obydwu rodowodach Jezusa

(por. Mt 1, 1-16; £k 3, 23-38)'%4. Jezus rozumiany jako universale concretum eksplikuje

139 IDCH, s. 323. ,,Jezus jest przeciez sposobem bycia samej siebie udzielajacej si¢ i wyptywajacej mitosci
Boga; jest tym dla nas. Byt Jezusa jest zatem nierozdzielny od Jego postania i Jego shuzby; odwrotnie, Jego
stuzba zaktada Jego byt. Byt i postannictwo, chrystologia ontyczna i chrystologia funkcjonalna nie moga
wystepowaé przeciwko sobie; nie mogg by¢ po prostu od siebie oddzielone, wigza si¢ wzajemnie ze soba.
Funkcja Jezusa, Jego bycie dla Boga i dla innych, jest jednoczesnie Jego istota” (BJCH, s. 217).

140" Damit ist die Uberschrift {iber das ganze Leben und Werk Christi gesetz: fiir uns Menschen und um
unseres Heiles willen” (JDCH, s. 326).

4 MKDCZ, s. 167.

142 W. Kasper pisat takze o proegzystencji Ko$ciota, por. Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer
Communio-Ekklesiologie, w: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i.
Br. 2008, s. 55-56. Publikacje polskie na ten temat to miedzy innymi: A. A. Napidrkowski, Proegzystencja
Kosciota, Krakow 2018; E. Jezierska, Proegzystencja Kosciola w swiecie w swietle listow Pawlowych,
,»Wroctawski Przeglad Teologiczny” 3(2) (1995), s. 77-86; A. Nossol, Chrzescijanska proegzystencja —
istnienie i Zycie dla innych, ,,Collectanea Theologica” 49(2) (1979), s. 13-21.

143 Jesus Christus ist nicht nur die endgiiltige Selbstdefinition Gottes, sondern zugleich die endgiiltige
Definition der Welt und des Menschen” (JDCH, s. 280).

144 Tamze, s. 324.
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to, ze w chrzescijanstwie tajemnica jest okreslona historycznie iujawniona w historii.
,Chodzi o tajemnice, ktora stata si¢ w Jezusie Chrystusie konkretnym czlowiekiem

w historii”%,

Dogmatyk z Tiibingen podkres$la, ze wJezusie staje si¢ dostgpny
uniwersalny sens wszelkiej rzeczywistosci. Tylko ten, kto zna Chrystusa, rozumie
ostatecznie czlowieka i $wiat, bo On jest universale concretum'®.

Dla Kaspera kluczowe jest to, ze w konkretnym cztowieku zyjacym w okre§lonych
warunkach przestrzeni iczasu, jezyka itradycji, spoleczno$ci ikultury objawia si¢
w sposOb absolutny i niepowtarzalny to, co prawdziwe, catosciowe, konieczne i boskie.
W historycznym wydarzeniu osoby i zycia Jezusa Chrystusa Bog najpetniej i ostatecznie
objawil si¢ cztowiekowi. Zdaniem N. Podhoreckiego ta perspektywa jest przyczyna, dla
ktorej W. Kasper nazywa Zbawiciela universale concretum'¥’.

Tajemnica wecielenia jest zrodtem prawdziwej zbawczej skutecznosci w historii,
w niej powszechna wola zbawcza Boga uzyskata najwigkszg konkretno$¢. Paradoksalnosé
chrzescijanskiego objawiania polega na potaczeniu przeciwienstw: concretum i universale
— tego, co konkretne i jednostkowe oraz tego, co powszechne'*®. Do pojecia universale
concretum nawigzywali takze R. Guardini, K. Rahner, Hans Urs von Balthasar, J. Ratzinger
iinni teolodzy. Niemiecki teolog przejmuje do swojej chrystologii stwierdzenie, ktore

wprowadzit Mikotaj z Kuzy, a rozwingt w XX wieku H. U. von Balthasar!#’

. Dotyczy ono
zamyshu Boga, ktéry w Jezusie Chrystusie chce wszystko zjednoczy¢. Syn Bozy jest

predestynacja irekapitulacjg wszelkiej rzeczywistosci'>®. Czestaw Bartnik niejako

145 KKIRP, s. 137.

146 Tamze, s. 137; DGICH, s. 303. Kasper podkresla, ze w Jezusie Chrystusie zbiegajg si¢ wszystkie wielkie
starotestamentowe linie tradycji: dawidyzm, profetyzm, teologia madrosciowa i apokaliptyka. ,,Wszystkie te
ruchy dochodza do swego celu w Jezusie Chrystusie, ubogim, cichym, pokornym i cierpigcym Mesjaszu,
przychodzacym Synu Czlowieczym, ktory jako Logos jest sama madrosciag. W Nim Bog uczynit obietnice
Syjonu ostatecznie prawdziwg; w Nim Bog wszedt ostatecznie w historig, aby ustanowi¢ swoje panowanie
jako krolestwo wolnosci w mitosci. Jezus Chrystus jest sumg starotestamentalnej nadziei i jednoczesnie jej
przewyzszeniem” (BICH, s. 210).

147 N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 302; por. N. Podhorecki, Jezus Chrystus jako concretum
universale w mysli teologicznej Waltera Kaspera, w: B. Kochaniewicz (red.), Jezus Chrystus w refleksji
wspolczesnych teologow, Poznan 2013, s. 80.

148 J. Perszon, Jedynosé i powszechnosé zbawcza Jezusa Chrystusa w kontekscie religii pozachrzescijanskich,
w: G. Dziewulski (red.), Teologia religii. Chrzescijanski punkt widzenia, Krakéw 2007, s. 130.

149 H. U. von Balthasar, W petni wiary, ttum. J. Fenrychowa, Krakow 1991, s. 44. Zob. takze: T. Dola,
Teologia misteriow Jezusa, Opole 2002; 1. Bokwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja eschatologii
w ujeciu Hansa Ursa von Balthasara, Radom 1998; J. Szymik, Universale concretum. Chrystocentryzm jako
klucz do jednania roznorodnosci, w: J. Szymik, Wszystko zjednoczy¢ w Chrystusie, Wroctaw 2003, s. 163-
183; K. Szwarc, Chrystus Romano Guardiniego: Osoba i czyn, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 19 (2006),
s. 229-240.

150 Das Gute, auf das Gott alles hinordnet, hat nach der Bibel vielmehr einen konkreten Namen: Jesus
Christus, auf den hin alles geschaffen ist und in dem alles Bestand hat (Kol 1, 16f.). Er ist die konkrete
Vorherbestimmung (Prédestination) aller Wirklichkeit (Eph 1, 4); in ihm will Gott am Ende alles
zusammenfassen (Eph 1, 10) und so «alles in allem» sein (1 Kor 15, 28)” (DGJCH, s. 269); por. KDK 38.
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kontynuuje mysl W. Kaspera, kiedy podejmuje probe zdefiniowania osoby. Zdaniem
polskiego dogmatyka osoba ma swoiste odniesienie do calej rzeczywistosci
pozapersonalnej. ,,Jest ona concretum universale i universale concretum, czyli konkretem
zuniwersalizowanym wobec wszechbytu ijednocze$nie uniwersalno$cig $wiata
skonkretyzowang do jednego $wiata osobowego™!>!. Ponadto C. Bartnik podkre$la, ze
osoba jest najdoskonalszym bytem, ktory w Chrystusie jest rekapitulacja i streszczeniem
calej historii ziemskiej i zbawczej!'>2,

Profesor z Tiibingen nie opowiada si¢ ani za chrystologia odgoérng, ani oddolna,
natomiast wyraznie podkresla potrzebg tagczenia chrystologii z pneumatologia. Tak jak Y.
Congar, réwniez W. Kasper jest zwolennikiem chrystologii ukierunkowanej

Y153, Uwaza, ze uniwersalne posrednictwo Boga

pneumatologicznie (Pneuma-Christologie
i Cztowieka w Jezusie Chrystusie — w sensie teologicznym — mozna zrozumie¢ jedynie
jako wydarzenie ,,w Duchu Swietym”, poniewaz Duch jako posrednik miedzy Ojcem
i Synem jest jednocze$nie posrednikiem Boga w historii!®. Nowy Testament jest
$wiadectwem uczestnictwa Ducha Swigtego we wszystkich etapach zycia Jezusa: moca
Ducha Jezus zostaje poczety z Dziewicy Maryi (Ek 1, 35), podczas chrztu Duch Swigty
zstepuje na Niego i objawia w Nim Syna Bozego (Mk 1, 10), Jezus dziala moca Ducha
Swie;tego (Mk 1, 12; £k 4, 14. 18), zostaje wskrzeszony moca Ducha (Rz 1, 4; 8, 11).
Niemiecki teolog wieficzy swoja argumentacje tak: Bog namascit Jezusa Duchem Swictym
(Lk 4, 21; Dz 10, 38), Jezus jest Chrystusem, to znaczy Namaszczonym, i w Duchu
Swietym Jezus jest Synem Bozym!%S. Tylko w Duchu Swigtym Jezus moze by¢ universale
concretum, bo jak podkresla kardynat, dzigki Duchowi Chrystus posredniczy swoja osoba

miedzy Bogiem a cztowiekiem i staje si¢ tym samym przez Ducha Swictego uniwersalnym

posrednikiem zbawienia!®®. Dziatanie Ducha warunkuje iurzeczywistnia zbawcze

151 C. Bartnik, Znaczenie osoby w teologii, ,,Studia Teologii Dogmatycznej” 4 (2018), s. 102.

152 Tamze.

153 [...] die Vermittlung von Gott und Mensch in Jesus Christus theologisch nur al sein Geschehen «im
Heiligen Geist» verstehen. Das fiihrt uns zu einer pneumatologisch orientierten Christologie” (JDCH, s. 371);
KKWWS, s.45. Y. Congar jest autorem znanego stwierdzenia: ,,Wiele razy méwitem sobie, ze jesli
musiatbym zawrzeé¢ w jednym wniosku moje studia o Duchu Swigtym, to sformutowalbym go nastepujaco:
nie istnieje chrystologia bez penumatologii ani pneumatologia bez chrystologii” (cyt. za: K. Guzowski, Duch
dialogujqcy, s. 413). Zob. takze A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 124; A. Nossol, Pneumatologiczny
wymiar wspolczesnej chrystologii, w: J. Poptawski (red.), In Christo Redemptore. Ksiega pamigtkowa ku czci
Ksiedza Profesora Jerzego Misiurka, Lublin 2001, s. 63-72.

134 JDCH, s. 372.

155 JDCH, s. 373.

156 So wird Jesus Christus, der im Geist in seiner Person Mittler zwischen Gott und Menschen ist, im Geist
zum universalen Mittler des Heils” (JDCH, s. 375). Abp A. Nossol okre$la to mianem chrystologii
,,wszechobecno$ci” Ducha Swigtego, zob. A. Nossol, Duch Swiety jako obecnosé¢ Jezusa Chrystusa, w: P.
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posrednictwo Chrystusa, dlatego Kasper twierdzi, ze jest On ,,osobowym $rodowiskiem”
Chrystusowego zbawienia, co prowadzi w teologicznej konsekwencji do nazywania Go

,hiejako posrednikiem”, a wrecz ,,posrednikiem”!>’

. Szczeg6lng wartoscig chrystologii
Kaspera jest jej konsekwentna perspektywa pneumatologiczna, ktéra towarzyszy probie
przedstawienia zarowno osoby Jezusa Chrystusa, jak i Jego zbawczego dzieta.

Osoba idzieto Chrystusa nie moga by¢ rozdzielone. W chrystologicznej mysli
Kaspera znaczacg rolg odgrywaja m.in. proegzystencja Jezusa i okreslanie Chrystusa jako
concretum universale. Troska o uwzglednianie chrystologii wstepujacej i zstgpujacej oraz
konsekwentne taczenie Osoby i zycia Chrystusa Pana sg przestankami uprawniajacymi do
okreslenia jego refleksji mianem chrystologii integralnej. W niej misterium Boga, ktory
w Jezusie Chrystusie rzeczywiscie, konkretnie i osobowo wkroczyl w histori¢ zbawienia,
okazuje si¢ przedstawieniem Go jako tego, ktéry mowi, stucha iprowadzi dialog
z czlowiekiem. To misterium jest najbardziej odkryte i dostgpne dla ludzi. Wydarzenie
Jezusa Chrystusa ma proegzystencjalny charakter, ktory obowigzuje kazdego
chrzescijanina 1Kos$ciol Chrystusowy. Realno$é, aprzede wszystkim historycznosé
wcielenia pozwalaja Kasperowi okresla¢ Chrystusa jako universale concretum, bo w Nim
dialogiczne samoudzielanie si¢ Boga ludziom dokonato si¢ najpelniej, najintensywniej
i stanowi szczyt calej historii zbawienia. Istota Jezusa jest bycie ,.dla”, co faczy si¢
bezposrednio z uniwersalno$cia zbawczego Wydarzenia Chrystusa. W Jezusie, ktory jest
historycznym cztowiekiem, kazdy cztowiek spotyka Boga i moze wej$¢ z Nim w dialog.
Nie dialektyka miedzy duchem a materig, ale dialog, ktéry dzieje si¢ miedzy Bogiem
i $wiatem, jest, zdaniem Kaspera, ostatecznym horyzontem, ktory wszystko ogarnia!®®.

Chrystologia integralna, ktora taczy wyktad chrystologii i soteriologii, nie rozdziela
Osoby i dzieta Jezusa, lecz za kazdym razem stara si¢ podejmowaé¢ Wydarzenie Chrystusa
nieroztgcznie. Posrednio wskazuje takze na teologiczne rozumienie dialogu, ktory rowniez
jest czym$ integralnym, nie jest tylko metoda czy sposobem komunikacji, lecz
wydarzeniem pisanym przez mate ,,w”.

W konteksécie teologicznych argumentéw podkreslajacych dialog oraz jego

kluczowa rol¢ w prawidlowym rozumieniu takich fundamentalnych kategorii jak Bog,

Jaskota, K. Koza (red.), Chrystus naszym pojednaniem, Opole 1997, s. 116; K. Krzeminski, Wspolnota
w Duchu. Historiozbawcze postannictwo Ducha Swietego wedlug Heriberta Miihlena, Lublin 2002, s. 194.
157 JCH, s. 260-263. Por. A. Czaja, Jedna Osoba w wielu osobach. Pneumatologiczna eklezjologia Heriberta
Miihlena, Opole 1997, s. 190; K. Krzeminski, Wspolnota w Duchu, s. 193-195.

158 Nicht die Dialektik von Materie und Geist, sondern der Dialog zwischen Gott und Welt ist deshalb fiir
Bibel der letzte und umfassendste Horizont” (Die Kirche als Sakrament des Geistes, w: Die Kirche Jesu
Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 290).
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Objawienie, dzielo Stworzenia czy Wydarzenie Chrystusa, zasadne jest rozszerzenie
analizy na inne ptaszczyzny, co pozwoli odkry¢ inne przestanki. O ile pierwszy paragraf —
w duzym uproszczeniu — mozna zaklasyfikowac jako argumentacje odgorna, zstepujaca,
o tyle drugi postuzy si¢ argumentacja oddolna, wstepujaca. Jedno$¢ Boga i cztowieka
w Jezusie Chrystusie jest wedlug Kaspera wydarzeniem i jako$cia, ponad ktére nie moze
by¢ pomyS$lane nic wigkszego. Jego chrystologia kladzie nacisk na wyjatkowosé
i niepowtarzalno$¢ Jezusa Chrystusa i prowadzi ostatecznie do wyznania, ze Jezus jest

Chrystusem.

1.2 Wspolczesne znaki czasu jako wezwanie do dialogu
Sobor Watykanski IT w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspdtczesnym
podkresla, ze ,Ko$ciol zawsze zobowigzany jest do badania znakdéw czasu iich
interpretowania w $wietle Ewangelii, tak aby w sposob dostosowany do kazdego pokolenia
mogl odpowiada¢ na odwieczne pytania ludzi o sens zycia doczesnego i przysztego oraz
ich wzajemng relacj¢” (KDK, 4). Ten soborowy postulat jest szczegdlnie wazny dla
Kaspera uprawiajacego teologie w duchu katolickiej szkoty w Tybindze!>. Nalezy zgodzi¢
si¢ zN. Podhoreckim, ktéry w swoim artykule pt. Dialogiczna otwartos¢ teologii
kardynata Waltera Kaspera w nurcie dziedzictwa katolickiej szkoly tybingenskiej
uzasadnia tezg, ze teologia W. Kaspera jest zainteresowana wspolczesnymi pytaniami

i problemami!®,

1.2.1 Obecne kryzysy

Stowo ,.kryzys” jest dzisiaj czesto uzywane, ale czasami naduzywane. Mowi si¢ migdzy
innymi o kryzysie klimatycznym, politycznym, ekonomicznym, migracyjnym. Dla
tematyki tej desertacji wazne bedzie skoncentrowanie si¢ szczego6lnie na trzech obszarach
kryzysu, ktore dotycza Boga, Kos$ciota i cztowieka. Kardynat Kasper — jak sam podkresla
— nie chce by¢ ,prorokiem zagtady”, lecz jako teolog zajmuje si¢ gloszeniem Dobrej

Nowiny!®!, Jego zdaniem wszelkie kryzysy sg ambiwalentne i mogg by¢ szansg dla

159 Wigcej zob. paragraf tej czedci pracy pt. Tibinger Schule — szkota dialogu.

160 N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s.285-286.

161 7 wielkim prawdopodobienstwem mozna przypuszczaé, ze okreslenia ,,prorocy zagtady” albo ,,prorocy
nieszczescia”, ktorymi Kasper postuguje si¢ w swoich tekstach, zostaly zaczerpnigte od Jana XXIII,
a konkretnie z przemowienia na otwarcie obrad, ktore expressis verbis roéwniez przytacza w swoich
refleksjach. Papiez 11 pazdziernika 1962 roku méwit: , Nie bez obrazy dla naszych uszu docierajg do nas
glosy niektorych, ktdrzy chociaz zapaleni gorliwoscia do religii, oceniaja jednak fakty bez dostatecznej
obiektywnosci i roztropnego sadu. W obecnych warunkach spoteczenstwa ludzkiego nie sa zdolni widzie¢
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Kosciota. Moga przyczyni¢ si¢ do wypracowania nowych, bardziej aktualnych
iteologicznie bardziej gruntownych zalozen eklezjologicznych. Jezeli tylko kryzysy
zostang wlasciwie odczytane, a Kosciét w odpowiedzi na te wezwania bedzie podazat
drogg oczyszczenia i odnowy, to mogg staé si¢ one kairosem'®2.

Chociaz niemiecki teolog podkresla wyjatkowos$¢, waznos$¢ i powage wspotczesnej
sytuacji KoS$ciota, to twierdzi jednak, ze przyszto$¢ jest sprawg otwartg. W historii Ko$ciota
byty przelomy, krytyczne wydarzenia, np. przelom konstantynski, reforma gregorianska
iczas reformacji. Dostrzega potrzeb¢ rozwigzywania problemoéw, co wymaga
pozytywnego itworczego dialogu migdzy wiarg a nowoczesnym mys$leniem, miedzy

Kosciotem a nowoczesnym spoteczefistwem!6,

a) Kryzys wiary w Boga

Pierwsze stowa Symbolu Nicejsko-konstantynopolitanskiego: ,,Wierz¢ w jednego Boga”
(Credo in unum Deum) sa dla kardynata Kaspera podstawowym zdaniem, ktore zawiera
w sobie posrednio calg chrzescijanska wiare. Inne artykuly wiary podkre$laja liczne
prawdy, ktoére maja o tyle sens, o ile odnoszg si¢ do zbawczego dziatania Boga. Niemiecki
teolog zgadza si¢ ze §w. Tomaszem z Akwinu, ktory Boga czyni jedynym i ostatecznym
tematem teologii. Nazwa ,,Bog” jest stowem najbardziej obcigzonym ze wszystkich
ludzkich stéw, dlatego Kasper przed pytaniem ,,czy Bog istnieje?” stawia najpierw problem
przedrozumienia Boga, bo kazde sensownie postawione pytanie zaktada juz wstepne

164 Profesor z Tiibingen przedstawia

wyobrazenie tego, co jest przedmiotem pytania
histori¢ moéwienia o Bogu 1 przytacza propozycje i definicje nastgpujacych teologow: sw.
Tomasza z Akwinu, $w. Anzelma z Canterbury, Marcina Lutra, P. Tillicha, Rudolfa

Bultmanna, Gerharda Ebelinga i K. Rahnera. Bogactwo i r6znorodnos¢ teologicznych prob

nic innego, jak tylko ruiny i klopoty. [...] Wydaje si¢ nam, ze powinnismy si¢ zdecydowanie odcia¢ od tych
prorokow nieszczgs¢, gloszacych co najgorsze, tak jakby bliski juz byt koniec $wiata” (Jan XXIII,
Przemoéwienie na otwarcie Soboru Watykanskiego 11, 4, 2-4).

162 Nur so kann auf dem Weg der Reinigung und Erneuerung die Krise zum Kairos und ein erneuertes
Pfingsten Wirklichkeit werden” (KKWWS, s. 67). Por. T. Kornek, Waltera Kaspera propozycja odnowy
Kosciola, ,,Resovia Sacra” 27 (2020), s. 125-128.

163 Einfiihrung in den Glauben, Mainz 1975, s. 22.

164 W. Kasper cytuje M. Bubera, ktory twierdzi, ze stowo ,,Bog” jest ,,stowem najbardziej obcigzonym ze
wszystkich ludzkich stow. Nic nie zostato tak zbrukane, tak postrzepione... Pokolenia ludzi zwality na to
cigzar swojego strapionego zycia i przygniotly je do ziemi; lezy w prochu i dzwiga cigzar ich wszystkich.
Pokolenia ludzi rozszarpaty to stowo swoimi religijnymi podziatami; za nie zabijali, za nie umierali; nosi
odciski palcow ich wszystkich i krew ich wszystkich... Kresla karykatury i podpisuja Bog; mordujg si¢
wzajemnie i méwiag w imi¢ Boga... Musimy uszanowac tych, ktérzy Nim gardza, poniewaz buntuja si¢
przeciwko niesprawiedliwosci i swawoli tych, ktorzy tak chetnie powotuja si¢ na pelnomocnictwo Boga”
(BJCH, s. 10).
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przedstawienia Boga doprowadzity Waltera Kaspera do wniosku, ze Bog nie jest tylko
problemem jak wiele innych problemow, ktore mozna sukcesywnie rozwigza¢ rozumem.

Bog jest ,trwatym problemem”, ktory okre$lamy jako tajemnice!®

. Wedhug niemieckiego
teologa istnienia Boga nie mozna rozumie¢ analogicznie irozpatrywac przez proste
odwotywanie si¢ do innych podmiotéw i przedmiotow, lecz jest On raczej odpowiedzia na
wszystkie problemy i watpliwosci cztowieka i $wiata'®. Profesor z Tiibingen twierdzi, ze
zadaniem wspolczesnej teologii jest ukazanie prawdziwego obrazu Boga'®’. Postuluje
przezwyci¢zenie wszelkich spekulacyjno-abstrakcyjnych monologéw na temat Boga na
rzecz dialogu, ktéry bedzie w stanie przetamaé impas niezdolno$ci moéwienia o Bogu
osobowym (des Nichts-mehr-vom-personlichen-Gott-reden-Konnens)'®8. Jest przekonany,
ze tylko wtedy, kiedy Ko$ciot bedzie miat co§ do powiedzenia o Bogu, to takze bedzie miat
co$ do powiedzenia ludziom'®. Jednocze$nie ostrzega przed popadnigciem w inng
skrajno$¢, a mianowicie przed banalnym, bagatelizujagcym wyobrazeniem Boga jako
,kochanej Bozi” czy ,,dobrotliwego kumpla”!"’.

Wedhug Kaspera jednym zpowodow kryzysu wiary w Boga jest odejscie od
postawy Jezusa Chrystusa, ktory Boga nazywa Ojcem, ale co wazniejsze — zwraca si¢ do
Boga Abba, Ojcze. Dla Jezusa Bog nie jest ,,nieporuszonym poruszycielem” i niezmienng
zasada, ale jest zywym Bogiem mitosci. Profesor z Tiibingen méwi o niematej winie
teologii, ktéra zamiast rozwija¢ chrzescijanskie rozumienie Boga w ramach krolestwa
Bozego przepowiadanego przez Jezusa, skierowata si¢ w strong greckiej filozofii
wywodzacej Boga na drodze rozumowania indukcyjnego. Spekulatywne i abstrakcyjne
(oderwane od historii zbawienia) méwienie o Bogu powoduje Jego urzeczowienie
1 ostatecznie umniejszenie Jego roli i znaczenia. W takim systemie Bog jest jednym z wielu

przedmiotow. Ten proces doprowadzit ostatecznie do znanego hasta Friedricha

165 Gottist fiir die theologische Vernunft kein Problem wie die vielen anderen Probleme, die man wenigstens

grundsétzlich sukzessiv einer Losung entgegenfiihren kann. Gott ist ein bleibendes Problem, er ist das
Problem katexochen, das wir als Geheimnis bezeichnen” (DGJCH, s. 60).

166 Gott gibt es nicht so, wie es Menschen und Dinge gibt. Gott ist vielmehr die Antwort auf die Frage in
allen Fragen, er ist die Antwort auf die Fraglichkeit des Menschen und der Welt schlechthin” (DGJCH, s.
48).

167 Postulat badan nad teologicznym obrazem Boga w polskim $rodowisku naukowym wysungt miedzy
innymi K. Pek. Lubelski dogmatyk w swoich badaniach wykazuje, jak znaczacy jest wplyw obrazu Boga na
teologie, ale takze na inne dyscypliny naukowe, takie jak filozofia, historia, literaturoznawstwo, psychologia
i pedagogika. Zob. K. Pek, Obraz Boga w nauczaniu Kosciola iteologow. Wprowadzenie do tematu,
,,Roczniki Teologii Dogmatycznej” 57(2) 2010, s. 104-105; K. Pek, Deus semper maior. Teologiczny obraz
Boga w mariologii polskiej XX wieku, Lublin 2009.

168 Unsere Gottesbeziehung angesichts der sich wandelnden Gottesvorstellung, s. 194.

169 Einfiihrung. Gott glauben, denken, danken und bezeugen, s. 28.

170 MKDCZ, s. 24.
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Nietzschego ,,Bo6g umart”, ktore wedlug Kaspera jest ostateczng konsekwencja formy
metafizyki zachodniej!”!.

W poszukiwaniu zrédel kryzysu Boga Kasper dochodzi do filozofii Ludwiga
Feuerbacha iKarola Marksa, ktérych okresla prorokami nowego humanistycznego
ateizmu. Analizuje takze nihilistyczne poglady F. Nietzschego. Profesor z Tiibingen
podkresla, ze dopiero nowozytne zatozenia mys$lowe wyparly natur¢ i substancje,
a skoncentrowaty si¢ na podmiocie i wolnosci, co stworzylo przestrzen dla rozwinigcia si¢
humanistycznego ateizmu XIX i XX wieku.

W dziele O istocie chrzescijanstwa L. Feuerbach redukuje religi¢ do antropologii,
uprawia swoistg antyteologi¢. Dla niego same rzeczywistosci materialne, woda, chleb

i wino sg sakramentami'!”?

. W konsekwencji powstaje ruch i proces, ktéry prowadzi do
ukonstytuowania si¢ nowej religii, w ktorej praca zastgpuje modlitwe, a Kosciot zostaje
wyparty przez polityke. Ponadto L. Feuerbach wskazuje, ze religia przysziosci bedzie
polityka. Profesor z Tiibingen krytykuje postulat materialistycznego filozofa, ktéry nie
egzystencje, jak to byto u Immanuela Kanta, ale nie-egzystencje Boga czyni postulatem
ludzkiej wolnosci, bo autonomia cztowieka, zdaniem Feuerbacha, jest nie do pogodzenia
z jakgkolwiek teonomig!”>.

Niemiecki teolog analizuje takze poglady K. Marksa, ktory jest wyrazicielem tezy
gloszacej, ze cztowiek czyni religig, a z tego wynika, ze religia to opium dla ludu. Twoérca
socjalizmu redukuje religie do funkcji ekonomiczno-politycznej. Zdaniem Kaspera wazne
jest zrozumienie i krytyczne zinterpretowanie antropologii marksistowskiej, ktora twierdzi,
ze czlowiek jest swoim wilasnym stwoérca, jest roOwniez zbawca samego siebie. Taka
koncepcja cztowieka wyklucza kazde posrednictwo, a takze nie ma w niej miejsca na
teonomi¢. Radykalna autonomia doprowadza K. Marksa do stwierdzenia, ze to czlowiek
jest najwyzsza istotg dla czlowieka. Wyobcowanie jednostki oraz walka klas prowadzaca
do bezklasowego spoteczenstwa, jak konstatuje Kasper, nie uwzgledniaja konkretnego
czlowieka i jego pytania o sens zZycia, ale okresla jednostke tylko przez zespodt stosunkow

spotecznych!’4,

7 Jezus Chrystus, ttum. B. Bialecki, Warszawa 1983, s. 78; Die Gottesfrage heute, w: Gott — Schopfer und
Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 44-46; por. T. Halik, Popofudnie chrzescijanstwa. Odwaga do
zmiany, Krakow 2022, s. 38. 190.

172 L. Feuerbach, Das Wesen des Christentums, Berlin 1956, s. 36, cyt. za: W. Kasper, Bog Jezusa Chrystusa,
s. 43.

173 Por. DGJCH, s. 80-83.

174 Por. DGJCH, s. 86-96.
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Zerwanie z wiarg w rozum, w moralno$¢ iw kazdy ideat Kasper przypisuje
F. Nietzschemu, ktory chrzesécijanstwo okres$la jako platonizm dla ludu. Niemiecki filozof
w 1883 roku oglosil, ze Bog umarl, natomiast pozostaje jeszcze dlugi cien Boga, ktory jego
zdaniem nalezy pokona¢. Profesor z Tiibingen przytacza stowa F. Nietzschego definiujace
nihilizm, ktéry jest niewiarg w $wiat metafizyczny 1 wiarg w to, ze prawda nie istnieje.
Najwyzsze wartosci zostaja zanegowane, brakuje celu, brak tez odpowiedzi na
fundamentalne pytania, ktére dotycza ludzkiej egzystencji. Wraz z negacja Boga zanika
takze tajemnica cztowieka. Smier¢ Boga — konstatuje Kasper — prowadzi nieuchronnie do

$mierci cztowieka!”>.

176 "W poszukiwaniu

Ludzie zyja, jak gdyby Boga nie byto — etsi Deus non daretur
przyczyn takiego stanu rzeczy Kasper odwoluje si¢ do mysli niemieckiego teologa Karla
Adama, ktory twierdzi, ze wraz z poczatkiem nowozytnosci rozpoczat si¢ proces zrywania
z korzeniami 1 kwestionowania tradycji: XVI wiek to zerwanie z Kosciolem, co w XVIII
wieku doprowadzito do oddalenia si¢ od Chrystusa, a w wieku XIX do negacji Boga'”’.
Profesor z Tiibingen przywotuje teologiczne poglady ewangelickiego teologa Dietricha
Bonhoeffera 1ijezuity Alfreda Delpa, ktorzy po doswiadczeniach zwigzanych
z okrutnosciami II wojny $wiatowej twierdzili, ze nadcigga epoka bez religii i bez Boga,
w ktorej tradycyjne religijne stowa bedg bezsilne i niezrozumiate!’®. Sobor Watykanski 11
juz w dziewigtnastym punkcie Gaudium et spes okreslil ateizm najpowazniejszym
zjawiskiem naszych czasow.

Pastoralne nauczanie Kos$ciota iteologia — podkre§la Kasper — staly si¢ dzisiaj
w wielu przypadkach nieme (sprachlos) i niekomunikatywne, a to prowadzi do wielkich

trudno$ci w mowieniu o Bogu, ktore jest w glebokim kryzysie. Potrzeba hermeneutyki

175 Por. DGJCH, s. 97-105; por. N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 310.

176 dutonomie und Theonomie. Zur Ortbestimmung des Christentums in der modernen Welt, w: Kirche und
Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 82.

177 Tamze, s. 171.

178 DGJCH, s. 51. Radykalng krytyke religii i przezy¢ religijnych, ale na podstawie innych zatozen, przestawit
K. Barth, ktory — jak podkresla A. Nossol — w religii dostrzega probe ,,zacierania dystansu migdzy Bogiem
a nami oraz prob¢ ubdstwiania czlowieka i ucztowieczania Boga, co rowna si¢ stwarzaniu «romantycznego,
bezposredniego zwigzku» z Nim. Tzw. przezycie religijne nie jest w stanie doprowadzi¢ cztowieka do Boga,
poniewaz przedstawia treSciowo najwyzej jaka$ pochodng, drugorzedng i«tamang forme» pierwiastka
Boskiego. Jako samoswiadoma psychologiczno-historyczna realno$¢ w swiecie stuzy wilasciwie bozkom,
a nie prawdziwemu zywemu Bogu. [...] Dlatego nie daje ono [przezycie religijne] nigdy «trawigcego ognia
Bozego», ale jedynie dym unoszacy si¢ ze sfery ludzkich tylko ptomieni, ktore sa bezsilne wobec diastazy:
cztowiek-Bog. W jej obliczu trzeba sobie jasno uswiadomic fakt, ze wszelka skonczonos¢, choéby to nawet
byta religia najwyzszego stopnia, nie ogarnie, nie pojmie i nie uchwyci nieskofniczonosci: «Finitum non capax
infiniti»” (A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 24).
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teologicznej iteologii otwartej na dialog, aby odzyska¢ obrazy, symbole, pojecia i

kategorie, ktore pozwolg Ko$ciotowi w XXI wieku zrozumiale mowi¢ o Bogu!”.

b) Kryzys Kosciota

Zdaniem Kaspera R. Guardini mogt z przekonaniem napisa¢ w 1922 roku: ,,Ko$ciot budzi
sie w duszach”!8. Stowa te odzwierciedlaty jego doswiadczenie licznych ruchow odnowy,
ktére w istotny sposob przyczynily si¢ do wzrostu zaangazowania $wieckich w zycie
Kosciota. Dzisiaj nierzadko mozna zaobserwowa¢ odwrotny proces, polegajacy na tym, ze
Kos$ciot zdaje si¢ umiera¢ w duszach wielu wierzacych. Niektorzy — dodaje Kasper —
wprawdzie nadal (formalnie) zyja w Kosciele, lecz coraz mniej zyja Kosciotem i swoja
wiarg!8!, Istnieje wiele sposobow opisania ztozonej rzeczywistosci Kosciota, podobnie jak
kryzys Kosciota mozna analizowaé oraz przedstawia¢ z rdznych perspektyw. Niemiecki
teolog podkresla bardziej aspekt jakosciowy niz ilosciowy. Mowi o kryzysie wewngtrznym
(innere Krise) Kosciota'®?, ktory nie jest tylko kryzysem instytucji, ale jest o wiele
powazniejszy. Spadek liczby chrztow, atakze osob bioracych udzial we mszy $wietej
przeklada si¢ na zmniejszenie liczby powotan is$lubéw sakramentalnych. Te zmiany
potwierdzajag wewnetrzny kryzys Kosciota.

Kardynat Kasper w nawigzaniu do poczatkow Kosciota pokazuje, Ze juz w czasach
apostolskich pojawiaty si¢ trudnosci. Napomnienia znajdujace si¢ w listach Nowego
Testamentu informujg wyraznie, Zze nie wszystko zawsze bylo idealne i w porzadku. To
prowadzi go do stwierdzenia, ze: ,,Ko$ciot nie byt nigdy Kosciotem tylko nieskalanych
1 $wietych. Nosil w swym tonie takze grzesznikow. Gdyby tak nie byto, nie nalezeliby$my
do niego”!83. Podobnie jak Y. Congar, rowniez W. Kasper podkre$la potrzebe reformy
w Kosciele, ale nie reformy Kosciota. Dodaje jednoczes$nie, ze Kos$ciol jest swigtym
Ko$ciotem grzesznych ludzi'®4,

Jego zdaniem to wlasnie kwestia Boga i1 kwestia Jezusa Chrystusa muszg dzisiaj
zaja¢ centralne miejsce w eklezjologii. Swoje tezy opiera na nauczaniu soborowym, ktore

daje wyrazny impuls, aby odej$¢ od ciaglej autoprezentacji i koncentrowania si¢ Kosciota

17 DGICH, s. 109; Die Gottesfrage heute, s. 33.

180 R. Guardini, Vom Sinn der Kirche, Mainz 1955, s. 19.

81 Die Kirche als Ort der Wahrheit, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 86.

182 KKWWS, s. 59-60.

183 KKIRP, s. 304.

184 Zob. Y. Congar, Prawdziwa i fatszywa reforma w Kosciele, thum. A. Ziernicki, Krakow 2002, s. 77-146;
A. Czaja, Prawdziwa i falszywa reforma Kosciota, w: K. Guzowski, G. Barth (red.), Duch Swiety w naszej
codziennosci, Lublin 2010, s. 63-76.
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na sobie w kierunku moéwienia o Bogu, Jezusie Chrystusie i Duchu Swietym. To jest — jak
podkresla Kasper — skarb (der Schatz) powierzony Kos$ciotowi. Jest dobra nowing
i oredziem zbawienia oraz tym, co nadaje Ko$ciolowi prawdziwg tozsamo$¢!®>. Kardynat
Kasper zauwaza, ze istnieje pewna paradoksalna prawidtowos¢, ktéra polega na tym, Zze im
wiecej mowi sie o kryzysie Kosciota, probuje sie na wszelkie sposoby poprawi¢ jego
sytuacje, to tym bardziej zauwaza si¢ negatywny efekt koscielnych reform. W zwigzku
z tym Kasper stawia odwazne pytanie: czy nie méwimy za duzo o reformach zewnetrznych
struktur Ko$ciota, a za mato o Bogu i Jezusie Chrystusie?!®¢ Potwierdzeniem tej intuicji
wydaja si¢ stowa Dekretu o ekumenizmie: ,,Wszelka odnowa Kosciota w istocie polega na
wzrastaniu w wiernosci jego powotania. Chrystus wzywa pielgrzymujacy Kosciot do
nieustannej reformy, ktorej Kosciol, rozumiany jako instytucja ludzka i ziemska, wciaz
potrzebuje” (DE, 6). Wedlug niemieckiego teologa wszelkie twierdzenia dotyczace
Kosciota powinny by¢ nierozerwalnie zwigzane z Bogiem i poprzedzone odniesieniem do
Niego. Papieskie oswiadczenia ksztaltowane przez teologi¢ neoscholastyczng i dominujace
przed Soborem Watykanskim II okazuja si¢ obecnie niewystarczajace. Zdaniem autora
w wigkszo$ci przypadkéw mialy one charakter antyo$wieceniowego
1 antymodernistycznego monologu, pozbawionego dialogu oraz pogtebionych wyjasnien
teologicznych. Styl defensywno-monologiczny nie jest ani ewangeliczny, ani tym bardziej
nie daje si¢ zastosowac¢ w aktualnej sytuacji, w obecnym czasie, kiedy konczy si¢ jedna
epoka i rozpoczyna druga. Wspotczesny czas — jak podkresla papiez Franciszek — nie jest

tylko epoka zmian, lecz takze czasem zmiany epoki'®’.

(1) Koniec epoki konstantynskiej
Kardynat Kasper bardzo precyzyjnie opisuje wspotczesny kontekst i sytuacj¢ dzisiejszego
Kos$ciota. Zwraca uwage na przezywany w Europie kryzys kultury i cywilizacji, ktory
kwestionuje chrzescijanskie korzenie Starego Kontynentu, podstawowe warto$ci
chrzescijanskie iczgsto zwalcza je calkowicie. Krzyz iinne symbole religijne znikaja

z przestrzeni publicznej. Profesor z Tiibingen twierdzi, ze epoka konstantyfnska

185 Wider die Ungliickspropheten”. Die Vision des Konzils fiir die Erneuerung der Kirche, w: Die Kirche
Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 241-242.

136 Haben wir nicht zu viel von der Reform der duBeren Strukturen und zu wenig von Gott und von Jesus
Christus gesprochen?” (Zukunft aus der Kraft des Konzils. Kommentar von Walter Kasper zur
auflerordentlichen Bischofssynode von 1985, w: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie
1 (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 167).

187 7 tymi stowami zgadza si¢ T. Halik, komentuje je oraz rozwija w swojej ksigzce Popotudnie
chrzescijanstwa. Odwaga do zmiany, s. 9.
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(konstantinische Zeitalter), a takze epoka tak zwanego Kosciota ludowego wraz
z rozpoczeciem [ wojny $wiatowej, a juz definitywnie zII wojng $wiatowa, dobiegly
konca. ,,Koniec epoki konstantynskiej oznacza koniec Corpus christianorum i okresu,
w ktorym chrzescijanstwo mogto liczy¢ na wsparcie wladzy politycznej jako ramienia
$wieckiego i w znacznym stopniu ksztaltowalo zycie spoteczne”!88. Kosciot utracit swojg
jednoczaca role w spoteczenstwie, stat si¢ jednym z wielu elementéw zycia wspotczesnego
czlowieka, w wielu przypadkach peini role uroczystej dekoracji ijest dodatkiem do
rodzinnych uroczystosci, bez wigkszego rezonansu na ich egzystencjalne decyzje i wybory.
Ponadto Kasper wskazuje na jeszcze jedno zjawisko, ktore dotyczy Kos$ciota niejako od
wewnatrz. Jego zdaniem $wiat zmieniajacy si¢ w coraz szybszym tempie nie pozostaje bez
wplywu na wewnetrzng strukture wspolnoty eklezjalnej'®.

Nie sposob nie zgodzi¢ si¢ z diagnoza Kaspera, ktora potwierdzajg takze inni
wspotczesni teolodzy. W ksigzce Kirche Wohin? Ein real-utopischer Blick in die Zukunft
Gisbert Greshake trafnie irzeczowo analizuje to, co Kasper okre$la koncem epoki
konstantynskiej. Autor podkresla, ze nieuchronnie skonczyt si¢ okres Kosciota ludowego
i obecny etap jest czasem ksztaltowania si¢ Ko$ciota, ktorego formy jeszcze nie znamy!*°.
Warto w tym miejscu przytoczy¢ takze stanowisko Medarda Kehla, ktory zauwaza coraz
wigkszy brak rezonansu wiary chrzescijanskiej na spoteczenstwa, jak i postgpujacy proces
marginalizacji chrze$cijanstwa i Kosciota!®!. Epoka konstantyfiska bezpowrotnie dobiegta
konca, a rozpoczeta sie, jak podkresla Kasper, epoka swiecka (sdkulares Zeitalter), ktora

mimo wielu trudnosci jest jednocze$nie szansg'®2.

(2) Epoka swiecka
Obecny czas charakteryzuje si¢ kryzysem ogoélnego systemu wartosci, a szczegOlnie

wartosci tradycyjnych i chrze$cijanskich. Nie ma juz znaczenia to, co zostato u§wigcone

188 KKIRP, s. 67.

139 Die Bezichung zwischen Kirche und Welt ist eine gegenseitige, und dementsprechend muss der Dialog
wechselseitig gefiihrt werden” (Die Kirche in der Welt von heute: Uber die Mdglichkeiten kirchlicher
Weisung in einer pluralen Welt, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 546); por.
J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 19-20.

190 Zob. G. Greshake, Kirche wohin? Ein real-utopischer Blick in die Zukunft, Freiburg i. Br. 2020, s. 25-86.
191 Por. M. Kehl, Wohin geht die Kirche? Eine Zeitdiagnose, Freiburg 1996, s. 45-47; zob. M. Kehl, Kirche
mitgestalten: Strukturwandel als Aufgabe und Chance, w: M. Heimbach-Steins, V. Eid (red.), Kirche —
lebenswichtig. Was Kirche zu geben und zu lernen hat, Miinchen 1999, s. 152-174.

92 DKK, s. 62. ,,Die neue Situation, die durch das Ende des konstantinischen Zeitalters gegeben ist, bedeutet
fiir die Kirche zunichst eine Chance” (Glaube und Taufe, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10), Freiburg
i. Br. 2010, s. 148). ,,[...] Kosciot konstantynski zostat pokonany przez spoteczenstwo postsekularystyczne
i przez panstwo laickie” (R. Luise, Swiadek milosierdzia. Moja podréz z Franciszkiem. Z kard. Walterem
Kasperem rozmawia Raffaele Luise, tam. M. Szwemin, Warszawa 2016, s. 52).
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tradycja, ale liczy sie to, co pragmatyczne ioparte na przestankach rozumowych!®3.
Profesor z Tiibingen podkresla, ze Koscidt i religia w epoce swieckiej zostaty sprowadzone
do prywatnej sprawy, tak jak kultura, polityka, wypoczynek czy sport. Na samym poczatku
ksiazki Einfiihrung in den Glauben W. Kasper przytacza stowa Johanna Wolfganga von
Goethego, ktory twierdzil, ze cala historia to trwajaca permanentnie walka mi¢dzy wiarg
i niewiarg. Natomiast dzisiaj sama wiara i pytanie o Boga coraz czg¢$ciej sa nieatrakcyjne,
dla wielu nieaktualne, dla innych niepotrzebne!*4.

Cztowiek dzigki nauce odkryt oraz stale odkrywa zar6wno mikrokosmos, jak
i makrokosmos. Zdaniem Kaspera to nie tylko zmienilo warunki zycia, ale przede
wszystkim rozbudzito jeszcze wigksze oczekiwania, bo to, co kiedy$ byto niedostepne,
dzisiaj jest czesto w zasiegu reki. Ludzie w codziennosci spotykajg coraz mniej $ladow
Boga, a coraz wigcej §ladow czlowieka, ktéry staje si¢ ,,panem” rzeczywistosci i chce
autonomicznie decydowac o swoim losie. Niemiecki teolog podkresla, ze w takim $wiecie
wiara w Boga, ktory jest Stworcg i Panem historii, jest trudna!®®. Szeroko rozumiany
kontekst techniczno-przyrodniczy nie pozostaje bez wplywu na praktyke wiary,
szczegllnie za§ na rozumienie sakramentéw. Zdaniem Kaspera wspotczesny cztowiek
coraz czgsciej jest duchowym dyslektykiem (Legasthenikern), ktory ma trudnosci ze
zrozumieniem faktu, ze kilka kropel wody polanych na czoto dziecka ma decydowac o jego
wiecznym zbawieniu albo potgpieniu. Ludziom coraz trudniej wierzy¢, ze wypowiedzenie
konkretnej formuly sakramentalnej przez kaptana moze odpuszczaé cigzkie grzechy.
Sakramenty w epoce §wieckiej niektorym kojarza si¢ z magicznymi praktykami, a innym
po prostu nic nie mowig. Dla wspotczesnego cztowieka, zachwyconego osiggnigciami
nauki iszeroko pojetym technologicznym S$wiatem, coraz mniej miejsca pozostaje na
misterium Boga iKoS$ciota, czyli na to, co wymyka si¢ kryteriom empirycznej
1 eksperymentalnej weryfikacji. Ponadto W. Kasper zwraca uwage na wewngetrzny kryzys

Kosciota, ktéry jest spowodowany brakiem wiary, znikomym do$wiadczeniem Boga

193 Na te same wyzwania zdaje si¢ wskazywaé papiez Franciszek, kiedy pisze: ,,W dominujgcej kulturze
pierwsze miejsce zajmuje to, co zewngtrzne, natychmiastowe, widoczne, szybkie, powierzchowne
i prowizoryczne. To, co realne, ustgpuje miejsca temu, co pozorne. W wielu krajach globalizacja
doprowadzila do przyspieszonego niszczenia korzeni kulturowych wraz z inwazja wptywow nalezacych do
innych kultur, rozwinigtych gospodarczo, ale etycznie ostabionych” (EG, 62).

194 Einfiihrung, s. 13; Gestalt und Aufirag der Kirche in einer séiikularen Gesellschaft, s. 572; por. Tradierung
und Vermittlung als systematisch-theologisches Problem, w: Die Wahrheit in Liebe tun. Schriften zur
Pastoral (WKGS 17), Freiburg i. Br. 2018, s. 181-185; M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus, s. 91.

195 Der Mensch erfihrt sich zunehmend als der Herr seines eigenen Schicksals. Wird in dieser weltlich
gewordenen, sdkularisierten Welt der Glaube an Gott den Schopfer und Herrn der Geschichte noch einen
Platz haben?” (Der Weg der Kirche in die Zukunft, w: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie
1 (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 140).
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(Gotteserfahrung) oraz Jego blednym rozumieniem!®®. Rzeczywisto$¢ staje si¢ coraz
bardziej obliczalna, coraz mniej pozostaje przestrzeni, ktore nie zostaty spenetrowane przez
nauke. Réwniez cztowiek czesto bywa opisywany za pomocg liczb, hormonow lub czysto
chemiczno-biologicznych proceséw. Jest to sytuacja, ktora zdaniem Kaspera moze
doprowadzi¢ do urzeczowienia osoby ludzkiej, zatracenia rdznicy miedzy podmiotem
a przedmiotem w anonimowym, samonapg¢dzajacym si¢  systemie  polityczno-
ekonomicznym, ktory wiedzie do rozumienia rzeczywisto$ci jako jednowymiarowej,

197 Kardynat

pozbawionej pierwiastka duchowego i ostatecznie sensu, czyli do nihilizmu
zauwaza proces, ktory okres$la jako emancypacj¢ najpierw od natury, nastgpnie od historii
itradycji. To ztudne wyzwolenie od ci¢zaru historii iodej$cie od krepujacej tradycji
oznacza poddanie si¢ terazniejszo$ci i utrate potencjatu krytyczno-wyzwolenczego!®. Te
mys$l W. Kaspera analizuje N. Podhorecki, ktory stwierdza, ze kluczowym momentem
w genezie systemOow absolutnych, w tym totalitaryzmoéw, byto zanegowanie wszelkich
najwyzszych autorytetow oraz instancji zaréwno spotecznych, jak i religijnych. Dopiero
w czasach nowozytnych, gdy utracily one swoja uniwersalng moc odwolawcza, a tym
samym spoteczefnstwo zostalo pozbawione mozliwosci powotania si¢ na powszechnie
uznany, transcendentny podmiot, to wlasnie wtedy pojawily si¢ warunki sprzyjajace
rozwojowi wszelkich absolutystycznych ideologii'®.

Niemiecki teolog zwraca uwage na upadek autorytetow, ktory objat zar6wno urzedy
1 instytucje panstwowe, jak i koscielne. Widoczny jest rozdzwigk migdzy nauka Kosciota
a zyciem poszczeg6lnych wiernych. Migdzy wiarg nauczang przez Urzad Nauczycielski
Kos$ciota (ortodoksja) a wiarg faktycznie przezywana przez wiernych (ortopraksja)

wyraznie wida¢ rozbiezno$¢. Wspotczesna psychologia i inne nauki spoteczne, ktore coraz

196 Por. Wort und Sakrament, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10), Freiburg i. Br. 2010, s. 102; T. Kornek,
Waltera Kaspera propozycja odnowy Kosciola, s. 127; Die Eucharistie. Zeichen und Symbol des Lebens, w:
Die Liturgie der Kirche (WKGS 10), Freiburg i. Br. 2010, s. 209. ,,Es ist ihm nur schwer versténdlich, wieso
etwa ein paar Wassertropfchen, die iiber die Stirne eines unmiindigen neugeborenen Kindes gegossen werden,
entscheidend sein sollen fiir dessen Heil und Unheil, weshalb ein paar Worte, von einem Dritten gesprochen,
schwere menschliche Schuld vergeben konnen” (Tamze, s. 88).

97 W. Kasper okazuje si¢ bacznym obserwatorem rzeczywistosci i cztowieka, bo powyzsze wnioski
przedstawit pod koniec XX wieku, a w drugiej dekadzie XXI wieku pojawiaja si¢ autorzy, ktérzy za pomoca
slangu Doliny Krzemowej piszg o ,,hackowaniu cztowieka”. J. Dukaj thumaczy, zZe jest to ,,zbior przepisow —
przepisow jak algorytméw — stuzacych do trwatego odmieniania wiasnego ciata iumystu, wiacznie
z najnizszymi kondygnacjami osobowosci. Pochodza owe przepisy juz nie z tradycji, religii badz czyjegos
autorytetu, lecz z wiedzy naukowej, ktora, sprofanowawszy $wiat, rozplata teraz samego cztowieka na coraz
ciensze nici przyczyn i skutkow” (J. Dukaj, Po pismie, Krakow 2019, s. 111).

198 Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br.
2019, s. 39.

Y99 N. Podhorecki, Kosciét a prawa cztowieka. Teologia wobec wyzwan wspdiczesnosci na podstawie analizy
dziel wybranych Waltera Kaspera, ,,Resovia Sacra” 9/10 (2002-2003), s. 59.
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mocniej akcentujag samo$§wiadomos$¢ cztowieka ijego prawo do wrgcz nieograniczonej
realizacji, sprawiaja, ze szczegOlnie aktualne staja si¢ kwestie zniesienia celibatu,
ponownych matzenstw, antykoncepcji czy §wiecen dla kobiet. Profesor z Tiibingen pisze
o nowej moralno$ci, ktora zasadniczo rdzni si¢ od tradycyjnej, trwatej nauki Ko$ciota.
Przytacza stowa Maxa Webera, ktory powiedzial, ze $wiat zostal odczarowany (entzaubert)
i stal sie $wiecki?®’, Kardynat wskazuje takze na kwesti¢ jezyka, formy katechizowania
i przepowiadania, podkresla problem porozumienia, poruszania si¢ na tym samym
horyzoncie. Wedtug niego formuty nauczania (Lehrformeln) staty si¢ dzisiaj pustymi, nic

Y01, Zycie ludzkie jest czym$ wiecej niz tylko

niemowigcymi formutami (Leerformeln
zjawiskiem biologicznym, bo obejmuje ono nie tylko samo istnienie, lecz takze refleksje
nad nim. Przekazywanie Zycia dzieje si¢ w nieustannym procesie, w sktad ktorego
wchodzag m.in. zwyczaje, tradycje, rytualy, symbole, madro$¢ i do§wiadczenie zyciowe,
za$ przede wszystkim jezyk. W swoich badaniach podkresla, aby nie absolutyzowaé
zadnego historycznie 1ikulturowo uwarunkowanego jezyka. Odwotuje si¢ do
filozoficznych intuicji H. G. Gadamera ipodkresla, Zze jezyk nie jest neutralnym
narzedziem komunikacji, lecz raczej bardzo specyficznym i konkretnym sposobem (forma)
interpretacji $wiata. Nie wymyslamy go, ale otrzymujemy od wcze$niejszych pokolen.
Otwiera przed nami §wiat i nasze zycie, a jednocze$nie — czy nam si¢ to podobna, czy nie

— daje on nam zawsze pewne wstepne przedrozumienie (Vorverstindnis) rzeczywisto$ci?®2.

¢) Kryzys cztowieka

Czlowieka mozna analizowaé¢ zréznych perspektyw. Nie brakuje dzisiaj narzedzi i
dyscyplin naukowych, ktore starajg si¢ opisac jego egzystencje. W odrdznieniu od licznych

wspotczesnych antropologii i koncepceji cztowieka, Biblia nie definiuje ludzkiego bytu

200 por, Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 38; ,, ...dass es dir wohlgehe “. Worauf Wohlstand
zu griinden ist, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 535. Stanowisko
niemieckiego socjologia i filozofa innymi stowami zdaje sie potwierdza¢ polski pisarz: ,,Swiat zostat juz
odczarowany: nie jestesmy w stanie uwierzy¢ w nadzmystowos$¢ tego, co dosiggalne zmystami; a czego
jeszcze tam nie rozumiemy, wierzymy, ze mozemy zrozumie¢. Nie pozostata na tej nieskonczonej pustyni
profanum, rozciagajacej sie dokota cztowieka, zadna kryjowka dla Swigtoéci i Tajemnicy” (J. Dukaj, Po
pismie, s. 66).

201 Tamze, s. 50. W adhortacji o gloszeniu Ewangelii w dzisiejszym $wiecie papiez Franciszek o tym, ze ,.[...]
olbrzymie i szybkie zmiany kulturowe wymagaja, aby$Smy nieustannie zwracali uwage¢ na to, by starac si¢
wyraza¢ odwieczne prawdy w jezyku pozwalajacym dostrzec nieustanng nowosc. [...] Majac $wigty zamiar
przekazania im prawdy o Bogu i cztowieku, przekazujemy im w pewnych sytuacjach falszywego boga lub
ideat ludzki, ktory naprawde nie jest chrzescijanski. W ten sposob pozostajemy wierni jakiemus
sformutowaniu, ale nie przekazujemy istoty rzeczy” (EG, 41).

202 Tradierung und Vermittlung als systematisch-theologisches Problem, s. 186-187.
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w odwolaniu do $wiata zwierzat, lecz przez odwotanie do Boga?®

. Kiedy Kasper probuje
zrozumie¢ sytuacj¢ wspotczesnego cztowieka, zwraca szczegdlng uwage na problem
wolno$ci. ,,Wolnos¢” jest zpewnoscig wieloznacznym inaduzywanym slowem.
Chrzescijanska wolnos¢ nie jest czyms$ statycznym, co si¢ po prostu ma, ale zostaje nam
ona dana w Jezusie Chrystusie — to dar, ktory jest dany i jednocze$nie zadany. Niemiecki
teolog podkresla, Zze miarg chrzescijanskiej wolnosci jest samoofiarujagca si¢ mitos¢ Boga
ujawniona w Jezusie Chrystusie i oddziatujaca w chrzescijanach. T¢ wolno$¢ przedstawia
z trzech perspektyw: wolno$¢ od grzechu, wolno$¢ od $mierci i wolno$¢ od Prawa?%4,
Wolnosci przeciwstawia natomiast samowole, ktéra nie jest wolno$cia, ale zniewoleniem,
bo cztowiek staje si¢ niewolnikiem wlasnego ,,ja” i wlasnych chwilowych nastrojow.
Prawdziwa wolnos¢ jest takze wolnosciag od siebie samego i swoich potrzeb, aby w pelni
zy¢ dla Boga i dla ludzi®®.

Autonomia, emancypacja i wyzwolenie sg hastami, ktore staty si¢ niezwykle modne
i wazne dla wspotczesnego czlowieka. Nowozytna idea autonomii zaktada, ze cztowiek
sam musi wzig¢ los w swoje rece i ze tylko on jest panem swojego zycia. Tymczasem, jak
zauwaza niemiecki teolog, os§wiecenie miato abstrakcyjny, idealny obraz cztowieka, ktory
nie uwzglednial podstawowej prawdy mowiacej, ze ludzka wolnos¢ jest zawsze wolnos$cia
uwarunkowang 1izalezy od wielu czynnikdw: fizjologicznych, biologicznych,
socjologicznych, ekonomicznych, psychologicznych. Kardynat Kasper podkresla, ze
wolno$¢ cztowieka jest zawsze uwiklana w uniwersalng sytuacje niezbawienia
(Unheilssituation). Kazda proba przezwycig¢zenia tego stanu pozostaje jednoczesnie w jego
ramach, a to prowadzi do niekonczacego si¢ diabelskiego kregu winy i zemsty, gwattu
1 odwetu. Odrzucenie idei posrednika i tym samym zbawienia oraz proba samozbawienia
i samowyzwolenia cztowieka koncza si¢ tragicznie dla czlowieka, co bardzo wyraznie
pokazuja m.in. totalitaryzmy XX wieku. Cztowiek w najlepszym razie moze probowaé
zatamowaé zlo, ale sitowe proby jego usunigcia koncza si¢ zawsze aktami gwaltu

i totalitaryzmami, a wiec rowniez prowadzg do zta?%®.

203 Die Schopfungslehre in der gegenwiirtigen Diskussion, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8),
Freiburg i. Br. 2017, s. 333.

204 IDCH, s. 239-240.

205 Willkiir ist nicht frei, sondern in hdochstem MaB unfrei, weil an das eigene Ich und die Laune des
Augenblicks versklavt. Wirklich frei ist, wer auch von sich und seinen Interessen frei ist, um ganz fiir Gott
und die Anderen sa sein zu konnen” (JDCH, s. 240).

206 DGICH, 264-265. ,,.Der Mensch kann des Bése bestenfalls eindimmen, Versuche, es abzuschaffen, enden
immer gewalttitig und totalitdr, was selbst Boses ist” (DGJCH, s. 265).
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Niemiecki teolog wskazuje przyczyny kryzysu dzisiejszego czlowieka ipodaje
cztery podstawowe cechy, ktore dotycza bytu ludzkiego.

(1) Cztowiek jest bytem, ktéry samodzielnie nie jest w stanie wyprowadzi¢ tego, co
stanowi istotny wymiar jego istnienia. Do jego natury nalezy zdolno$¢
przyjmowania, poniewaz sam z siebie jest prawie niczym, jest niepelny, stanowi
tylko fragment calosci. Czlowiek pragnie tego, co bezwarunkowe, absolutne
1 ostateczne, a tego nie moze osiagna¢ sam, bo spelnienie swojego istnienia moze
przyjac¢ tylko jako dar (Der Mensch kann die Erfiillung seines Daseins nur als

Geschenk empfangen)*"’

. Laska i zbawienie to dar, ktéry pozwala cztowiekowi by¢

soba. Kiedy go przyjmie, to nie musi juz udawac boga lub prébowac by¢ bogiem.

Zdaniem Kaspera najwigksze mozliwosci 1najwyzsze spehlienie ludzkiego

istnienia ujawniajg si¢ na Eucharystii, ktéra jest koncentracja (Verdichtung) tego,

co okresla istote ludzkiego bytu?%s.

(2) Ludzka wolno$¢ domaga si¢ wolnosci Boga. Tylko absolutna i nieskonczona
wolno$¢ Boga pozwala cztowiekowi wyprostowaé si¢ i odwaznie stangé przed
r6znymi ludzkimi autorytetami. Teolog podkresla, ze jak dtugo cztowiek pozwala
warunkowac siebie tylko przez skonczone wartosci i dobra, tak dtugo nie bgdzie on
prawdziwie wolny. Dlatego slowa Jezusa, aby si¢ zbytnio nie troszczy¢ o zycie,
lecz najpierw stara¢ si¢ o krolestwo Boze 1ijego sprawiedliwo$é, pokazuja
fundamentalny rys cztowieka odkupionego®®.

(3) Ludzka wolnos¢ — zdaniem Kaspera — spetnia si¢ w postuszenstwie, ktore polega
na stuchaniu i odpowiadaniu. Ta dialogiczna postawa postuszenstwa najpeniej
ukazata si¢ w Chrystusie, ktory catkowicie oddat siebie do dyspozycji Ojca i stat
si¢ stuga. Plynie stad istotny wniosek: prawdziwie wolny jest ten, kto jest wolny
takze od siebie, aby by¢ wolnym dla innych?!®, Niemiecki teolog konkluduje
i stwierdza, ze perspektywa ludzkiej egzystencji, ktora przedstawia Ewangelia,
streszcza sie w zdaniu: ,,by¢ cztowiekiem to stuzy¢ mitosci™?!!.

(4) Istota zbawienia cztowieka jest sama wiara, ktora jest konieczna do przyjecia

rzeczywisto$ci zbawienia darowanego nam w Jezusie Chrystusie. Przez Jezusa Bog

207 JDCH, s. 317.

208 W. Kasper podkresla pierwszefnstwo Bozego dzialania ,,[...] Gottes Tat ist friiher als Menschentat; des
Menschen Wort kann nur Antwort sein auf Gottes Wort” (Aspekte einer Theologie der Liturgie, s. 28).

209 JDCH, s. 318.

210 Wirklich frei ist, wer auch von sich selbst frei ist, um frei sein zu konnen fiir die anderen” (JDCH, s. 318-
319).

211 JDCH, s. 319.
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zwigzal si¢ z nieszczesnym losem ludzkos$ci i1 zainicjowat nowy poczatek, ktory

dokonat si¢ dzigki ludzkiemu postuszenstwu Jezusa. Wierzy¢ to ostatecznie przyjac

Boga i by¢ mu postusznym?!2.
Wedhug Kaspera podstawa 1 norma egzystencji cztowieka jest Bog Jezusa Chrystusa, ktory
darmowo daje wszystko, czego kazda istota ludzka potrzebuje. Bog daje nie tylko ,,co$”,
ale w Jezusie Chrystusie dat i daje siebie samego. Odkupiony cztowiek w swojej wolnosci
musi podjac¢ decyzje i podejmowac stale decyzje, ktore beda odpowiedzig na propozycje
Boga, ktory mowi. Przyczyny trudno$ci i ostatecznie kryzysu egzystencji czlowieka
Kasper faczy z brakiem Boga w zyciu danej istoty ludzkiej. Serce cztowieka jest tak
szerokie, ze jedynie Bog moze je wypehi¢, podkresla niemiecki teolog, ktoéry odwotuje sie
bezposrednio do slow $w. Augustyna: ,niespokojne jest serce cztowieka, dopoki nie
spocznie w Bogu™?!3. Wspolczesny cztowiek zamiast szuka¢ Boga, ktory jest mitoscia,

czgsto wyznaje raczej odwrotno$é biblijnego zdania i mowi: mito$¢ jest bogiem?!*

. By¢
moze — jak sugeruje J. Lekan — ponowne dowarto$ciowanie i tworcze zreinterpretowanie
w dzisiejszym konteks$cie spoteczno-kulturowym biblijnej kategorii Kosciola jako
Oblubienicy Chrystusa-Oblubienca (eklezjologia sponsa Christi) pomoze odnowié
personalistyczno-mistyczne rozumienie eklezjalnej wspdlnoty wiary w epoce zar6wno
dominacji  socjologicznej wizji Kosciola, jak tez postgpujacej banalizacji

migdzyosobowych wiezi?!>.

1.2.2 Pandemia i inne wstrzasy dziejowe

Koronawirus jako przetom — kleska i przebudzenie to jeden z najnowszych teologicznych
artykutow Kaspera z 2020 roku, ktory znalazt si¢ w dziele zbiorowym pt. Odkrywanie
wspolnoty. Wiara w czasach pandemii koronawirusa. W przedmowie do tej ksiazki papiez
Franciszek zwraca uwage na zasadnicze pytania, na ktoére musi odpowiedzie¢ czlowiek
Zyjacy w czasie pandemii: o szczeScie w zyciu, ochron¢ wiary chrze$cijanskiej oraz
o korzenie, ktore maja da¢ oparcie iostoje wsrdd burzy. Papiez konczy swoje stowo

cytatem: ,,Nie bojcie si¢! Jam zwyciezyt $mier¢” (por. J 16, 33) 216,

212 Tamze.

213 In der Liebe Gott erfahren, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 288.
214 BJCH, s. 64.

215 Por. J. Lekan, Eklezjologia ,,sponsa Christi” — odpowied? na wspétczesne kryzysy Kosciota?, ,,Roczniki
Teologiczne” 70(4) (2023), s. 64-75.

26 Koronawirus jako przetom — kleska i przebudzenie, w: W. Kasper, G. Augustin (red.), Odkrywanie
wspolnoty. Wiara w czasach pandemii koronawirusa, thum. M. Chojnacki, Krakow 2020, s. 9-13.
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Kardynatl Kasper wskazuje na etymologi¢ stowa ,,pandemia”. Podkresla, Ze jest to
doswiadczenie, ktére dotyczy calego (pan) ludu (demos). Media przyzwyczaily
wspotczesnego cztowieka do permanentnych informacji o katastrofach, ktore dzieja si¢ na
r6znych kontynentach, dotykaja wigkszej lub mniejszej liczby ludzi, ale koronawirus jest
przetomem wymagajacym zmiany dotychczasowego stylu zycia. Epidemia w jaki$ sposob
wplyneta na wszystkich razem ikazdego zosobna. Ograniczenia, ktore wynikaty ze
wzgledow sanitarnych, dotykaty fundamentalnych praw czlowieka: wolnosci
przemieszczania si¢, osobistych spotkan, zgromadzen masowych. Inne prawa zostaty
ograniczone do minimum. Zrédto wirusa — jak podkresla niemiecki teolog — nie jest do
konca znane. Nowoczesna medycyna iwiara we wszechogarniajacy postep zostaty
zanegowane, a cztowiek doswiadczyt swojej kruchosci i przygodnosci?!”.

Niemiecki teolog podkresla bezprecedensowy charakter doswiadczen zwigzanych
z pandemia koronawirusa. Zaznacza, ze w 2020 roku podczas $wiat Wielkiej Nocy na
calym §wiecie nie odprawiono zadnej publicznej liturgii. Zydzi po raz pierwszy od ponad
dwoch tysigcy lat nie obchodzili $wigta Paschy, nie spotykali si¢ w synagogach.
Muzulmanie nie §wigtowali publicznie ramadanu i nie modlili si¢ w meczetach. ,,Czego$

2218

takiego jeszcze nie bylo™*'°. Kryzys spowodowany epidemia jest faktem, $wiat po

pandemii nie bedzie taki, jaki byl wczesniej. Jednoczesnie Kasper stawia istotne pytanie:
jak poradzimy sobie z kryzysem, ktory nastapi po koronawirusie?!*?

Styl wspotczesnego zycia zmienit percepcje cztowieka, ktory kiedys byl bardziej
kontemplacyjny, a dzisiaj postrzega $wiat instrumentalnie i technicznie, a istotnym
kryterium dla niego jest uzyteczno$¢*?°. Biurokratyczne i demokratycznie zorganizowane
spoteczenstwa za wszelka cen¢ daza do maksymalnej kontroli nad rzeczywistoscia, co ma
na celu zapewnienie bezpieczenstwa. Zdaniem Kaspera koronawirus zakwestionowat
poczucie bezpieczenstwa, bo przygodno$¢ dotkneta wszystkich ludzi. ,,Réwniez
mieszczanskie spoleczenstwo zobaczylo, ze catkowite bezpieczenstwo jest niemozliwe;
zawsze pozostaje jakie$ ryzyko. Ani nasz los, ani zwlaszcza nasza $mier¢ nie jest

w naszych rekach”?2!,

217 Tamze, s. 15-17.

218 Tamze, s. 16.

219 Tamze, s. 19.

220 Juz w 1975 roku Pawel VI podkre$lal, ze ,,spoleczefistwo technologiczne zdotato pomnozy¢ okazje do
przyjemnosci, lecz nie przychodzi mu fatwo doprowadzi¢ do radosci” (Adhortacja apostolska, Gaudete in
Domino, 8).

21 Koronawirus jako przetom — kleska i przebudzenie, s. 29.

64



Wspotczesne znaki czasu, szeroko rozumiane do§wiadczenie to intensywne wotanie
o dialog, ktéry taczy si¢ z otwarto$cia, jest gotowy na stuzbe i zaklada proegzystencjalng
postawe. Wyzej wymienione kryzysy nie tylko pokazuja trudnosci, ale przede wszystkim
uwidaczniaja konkretne pola pracy teologicznej i zaangazowania pastoralnego. Niemiecki
kardynat wylicza absorbujace i aktualne problemy, ktoére dotycza migdzy innymi relacji:
rozumu a historii, wolno$ci a autorytetu, Kosciola anowoczesnego spoteczenstwa.
Podkresla, ze nowozytne ,,pierwsze oswiecenie” poniosto porazke wraz z okropnymi
doswiadczeniami XX wieku. Idealistyczna wiara w bezgraniczne mozliwosci ludzkiego
rozumu 1 ludzkiej wolnosci zostata zanegowana, dlatego obecny czas tzw. ,,drugiego
o$wiecenia” (zweite Aufklirung) jest wedlug Kaspera os$wiecaniem samego siebie.
Metakrytyka wiasnej krytyki, ktora daje mozliwosci dialogu, jest szansg dla Kosciota??2.

Dla Kaspera kryzys wiary w Boga przektada si¢ na kryzys Kosciota ifaczy si¢
z kryzysem czltowieka. Widoczne jest tutaj pewne sprzezenie. Sobor Watykanski 11
rozpoznat te znaki czasu ipodjat proby ukierunkowania Kosciota, aby zodwaga
i otwarto$cia prowadzit lud Bozy we wspoOlczesnym $wiecie. Niemiecki kardynat
z przekonaniem twierdzi, ze jedyng adekwatng odpowiedziag Kos$ciota na obecne kryzysy
jest program ,.teologicznej teologii” (theologische Theologie), ktora bedzie zakorzeniona
na gruncie wiary i Tradycji Kosciota, bo tylko taka teologia — znajgca swoja tozsamo$¢ —
bedzie w stanie wej$¢ w dialog ze wspotczesnym $wiatem???,

Znaki czasu sg przedmiotem teologicznej refleksji Kaspera. Jego zdaniem Kos$ciot
nie moze pozosta¢ wobec nich bierny ani tym bardziej nie powinien ich ignorowaé. Sa
podwdjna szansg. Moga pomoc w skuteczniejszej realizacji zbawczego postannictwa
Kosciota w konkretnym czasie, jesli beda prawidtowo rozpoznane w duchu wiary. Ponadto
pielgrzymujacy Kosciot poprzez rozeznawanie ich, co nie moze dokonac si¢ bez zwrdcenia

si¢ do Boga, sam poglebia swoja §wiadomos¢ i istotg.

1.3 Intelektualna droga do myslenia dialogicznego
Trudno poprawnie 1icaloSciowo zrozumie¢ sposéb mySlenia, poglady inaukowa
wrazliwo$¢ danego teologa, jesli nie siggnie si¢ do jego intelektualnych korzeni.

W przypadku W. Kaspera komentatorzy sa zgodni w kwestii roli, jaka w jego naukowym

222 Die zweite Aufklirung bedeutet eine Aufklirung der Aufkldrung iiber sich selbst, eine Metakritik ihrer

Kritik [...]. Der idealistische Glaube an die durchgéngige Verniinftigkeit und an alles durchwaltende Ideen
is tuns aufgrund der Erfahrung des 20. Jahrhunderts griindlich vergangen” (W. Kasper, Einfiihrung, s. 24-
25).

22 DGIJCH, s. 62. 479; por. N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 311; N. Podhorecki, Offenbarung —
Schrift — Tradition, s. 76-78.
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zyciu odegrato srodowisko katolickiej szkoty w Tybindze. Jest ono szczego6lnie wazne, bo
Kasper byt nie tylko stuchaczem wykladajacych tam profesorow, lecz takze w swojej pracy
doktorskiej 1 habilitacyjnej podjat tematy, ktore bezposrednio nawigzywaty do teologiczne;j
wrazliwosci 1dziedzictwa Tiibinger Schule. Oczywiscie nie sposdéb w tym miejscu
szczegdtowo przedstawic¢ i scharakteryzowaé zaréwno katolicka szkote w Tybindze, jak
i prac¢ habilitacyjng pt. Absolut w historii. Filozofia i teologia historii w poznej filozofii
Schellinga. Niemniej jednak wydaje si¢ zasadny przeglad omawianych kwestii, ktory
pozwoli lepiej wydoby¢, zaprezentowaé iuzasadni¢ dialogiczng otwarto$¢ i wrazliwos$é

teologii Kaspera.

1.3.1 Tiibinger Schule jako akademicka formacja do dialogu

Kardynat Kasper nie ukrywa swoich tybinskich korzeni. Wrecz przeciwnie, z duma
powraca do teologicznego dziedzictwa pozostawionego przez takich myslicieli jak Johann
Sebastian von Drey (zm. 1853), J. A. Mohler (zm. 1838, jest najczgsciej cytowanym
autorem w tekstach Kaspera, nazywanym przez niego ojcem KoS$ciota wspotczesnego
katolicyzmu), Franz Anton Staudenmaier (zm. 1856) i Johannes Evangelist von Kuhn (zm.
1887). Refleksje teologiczng oraz ich postawe W. Kasper uwaza za wzor dialogicznych
relacji migdzy Ko$ciotem i §wiatem, ktore tacza przywigzanie do ko$cielnej Tradycji
z jednoczesnym otwarciem na $wiat 1 wspolczesne nurty w nim. Jego zdaniem (6wczesna)
teologia katolicka w Tybindze nie byla ani skostniala neoscholastyka, ani relatywna
1 liberalng wyktadnia koscielnej Tradycji. Zanim w Kosciele dialog i aggiornamento staty
si¢ waznymi pojeciami, teolodzy z Tiibingen zamiast negatywnej polemiki (negativer
Polemik) 1 strachliwej apologetyki (dngstlicher Apologetik) odwaznie otworzyli si¢ na
konstruktywny 1 krytyczny dialog znowozytnoscia, ktdry nie mial nic wspdlnego
z dopasowywaniem si¢ do ducha czasu, lecz polegat na postusznej Duchowi Swietemu
trosce o przekazywanie zywej Tradycji Kosciota??*. Profesorowie pracujacy po I wojnie
$wiatowej na katolickim wydziale teologii w Tybindze, ktorych spotkat W. Kasper, to m.in.
R. Guardini (zm. 1968), Eduard Spranger (zm. 1963), K. Adam (zm. 1966), H. Kiing (zm.
2021, w latach 1961-1964 W. Kasper byt jego asystentem), Josef Rupert Geiselmann (zm.
1970, W. Kasper nazywa go ,,mdj nauczyciel”). Teolodzy katolickiej szkoly w Tybindze
mieli zardwno posredni, jak i bezposredni wplyw na przebieg Vaticanum II, a szczeg6lnie

na zaprezentowang przez niego odnowiong (ale nie nowa) eklezjologie. Zasady obecne

224 Einfiihrung, s. 26-27; N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 313.
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w Tiibinger Schule Kasper uwaza za wzor uprawiania teologii. Ta tworcza synteza, ktora
szanuje Tradycje, a jednocze$nie pozostaje otwarta na dialog ze wspotczesnoscia, stata sie
istotnym zalozeniem catej jego refleksji teologiczne;.

Zatozenia ipryncypia szkoty tybinskiej sa widoczne w teologicznej refleksji
Kaspera. Polski teolog N. Podhorecki twierdzi, ze w kazdym z jego dziet sa one obecne
i pozostajg fundamentem jego wiasnego modelu teologii*?®. Teologi¢ kardynata Kaspera
okresla si¢ jako ,,posoborowe ukoronowanie katolickiej szkoty Tybingi?%6, dlatego nie
sposob nie przedstawi¢ jej podstawowych zasad izatozen. Sa nimi eklezjalnosc,

naukowos¢ 1 otwarto$¢ na wspotczesnosc.

a) Kirchlichkeit

Eklezjalnos¢ jest tutaj rozumiana jako wierno$¢ Tradycji Kos$ciota, a nawet mozna by
doda¢ — jako wierno$¢ i mito§¢ do Kosciota. Zasada ta wynika z faktu, ze Tradycja i Biblia,
czyli zrodta teologii, s mozliwe i1 dostgpne jedynie w procesie przekazywania w Kosciele
i przez Kos$ciot. Kardynat Kasper w swojej refleksji teologicznej wyraznie nawigzuje do
mysli J. A. Mohlera iJ. R. Geiselmanna. Od pierwszego znich przejmuje centralne
znaczenie Kos$ciota w chrzescijanskim doswiadczeniu wiary. Podobnie jak J. A. Mohler,
W. Kasper akcentuje niezastgpiong role wspolnoty eklezjalnej jako przestrzeni, w ktorej
wierni maja dostep do wyjatkowosci 1 cigglosci Wydarzenia Chrystusa. Od drugiego autora
przejmuje interpretacj¢ Scislej relacji rozwijajacej si¢ wewnatrz Kosciota migdzy historig
a Tradycja. Teolog rozwija t¢ koncepcje¢, szczegdlnie w kontekscie potrzeby dynamiczne;j
interpretacji dogmatoéw. Zgodnie z J. R. Geiselmannem interpretacja prawd wiary jest
konieczna, gdyz stanowi wyraz wiernosci katolickiej Tradycji. Tutaj mozna dopatrywac
si¢ inspiracji, ktéra prowadzi niemieckiego kardynala do zajmowania si¢ tworcza
1 permanentng interpretacjag dogmatdéw, gleboko zakorzeniong w Tradycji i jednocze$nie
otwartg na wyzwania wspoOlczesnego §wiata ipytania stawiane przez ludzi zyjacych
w danej epoce??’. Teologiczna refleksja W. Kaspera faczy zardwno eklezjologiczng wizje

J. A. Mdhlera, jak i dynamiczne podejscie do rozwoju doktryny J. R. Geiselmanna.

225 N. Podhorecki, Das Absolute in der Geschichte. Koncepcja Objawienia wedlug Waltera Kaspera, w: B.
Kochaniewicz (red.), Objawienie Boze w interpretacji wspolczesnych teologow, Poznan 2010, s. 216.

226 GG. Bubel, Walter Kasper, s. 150.

21 KKWWS, s. 25-26; Verstiindnis der Theologie damals und heute, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6),
Freiburgi. Br. 2014, s. 341-343; por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 156; S. Ley, Kirche
Jesu Christi, s. 30.
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Kardynat Kasper opowiada si¢ jednoznacznie za eklezjologia, ktora bedzie
rozwijana zgodnie z zasadg koscielnos$ci, czyli wiernosci Tradycji Ko$ciota. Jego zdaniem
propozycja katolickiej szkoty w Tybindze jest droga $rodka (droga dialogu) pomigedzy
dwiema skrajno$ciami: z jednej strony skostniatym i obiektywistycznym dogmatyzmem,
ktéry neguje wszystko procz dostownego powtarzania ustalonych formut doktrynalnych,
a z drugiej — subiektywistyczno-liberalng postawa, ktdra poprzez zerwanie z koscielng
Tradycja traci fundament i tym samym neguje samg siebie. Binarna alternatywa pomig¢dzy
subiektywizmem a obiektywizmem w rozumieniu prawdy zostata przezwyci¢zona dzigki
propozycji tybinskich teologow, ktorzy wskazuja na konieczno$¢ oparcia si¢ na Kosciele
W Zywym procesie interpretowania iuobecniania Wydarzenia Jezusa Chrystusa,

dokonujacym si¢ w permanentnym, dynamicznym przekazie komunikacji — w dialogu.

b) Wissenschaftlichkeit

Naukowos¢, bo tak mozna przettumaczy¢ te zasade, oznacza akademicka dbatos¢ teologii
o to, aby byta zdolna podja¢ merytoryczny i konstruktywny dialog z innymi naukami.
Troska o zachowanie rzetelno$ci w prezentacji stanowisk 1itwierdzen, dbatosé
o inteligentne zestawianie materialu zasadniczego i krytycznego, otwarto$¢ na wszystkie
glosy w dyskusji, konstruktywno-krytyczny dialog zamiast autorytatywnego monologu
1 przede wszystkim powr6t do zrodet, bazowanie w badaniach na Tradycji Kosciota, state
odwotywanie si¢ do Biblii i Ojcéw Kosciota chroni teologi¢ przed ideologia i wszelkimi
wypaczeniami. Te kryteria sg szczegdlnie wazne w kontekscie realizacji powszechnej (a
nie lokalnej) zbawczej misji Kosciota, dla ktérej teologia istnieje iktorej nieustannie
powinna stuzy¢?28.

Zgodnie ze scholastyczng zasada fides quaerens intellectum, ktorej poczatki wedhug
Kaspera mozna znalez¢ juz u Ojcéw Kosciota, teologia powinna by¢ otwarta na pytania
i krytyke nauk $wieckich. Zdaje si¢, ze takze wtej kwestii niemiecki teolog unika
skrajnosci, kiedy podkresla i przedstawia dwa mozliwe sposoby rozumienia teologii jako

)229

nauki (scientia) 1 madro$ci (sapientia)~”. Wedlug niego jest ona zaré6wno nauka, jak

1 madros$cia, ktora tylko wtedy bedzie mogla rzetelnie méwi¢ o Bogu, kiedy pozostanie

28 KKIRP, s. 9. 598; por. S. Ley, Kirche Jesu Christi, s. 33. My$l W. Kaspera mozna skomentowa¢ stowami
papieza Franciszka, ktory pisze: ,,Za kazdym razem, gdy staramy si¢ powrdci¢ do zrodet i odzyskaé pierwotna
$wiezo§¢ Ewangelii, pojawiaja si¢ nowe drogi, tworcze metody, inne formy wyrazu, bardziej wymowne
znaki, stowa zawierajace nowy sens dla dzisiejszego §wiata” (EG, 11).

229 DKK, s. 91-94.
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w permanentnym dialogu z Bogiem i bedzie mowita do Boga i z Bogiem?*°. Jedli teologia
chce troszczy¢ sie o swoje dobro, a szczegolnie o dobro Kosciota, to zdaniem Kaspera
powinna nieustannie odpowiada¢ na pytania wspotczesnosci, prowadzi¢ z nig intelektualny
dialog. Jest on mozliwy takze w obecnym czasie, jesli uwzgledni si¢ potrzebe troski
i zapewnienia naukowego charakteru teologii, jak podkreslaja teolodzy ze szkoty

w Tybindze.

c) Praxisorientierte Offenheit

Ta zasada jest roznie ttumaczona przez komentatoréw teologii Kaspera. Pojawiaja si¢
nastepujace propozycje: otwarto$¢ na czasy wspodlczesne, otwarto$¢ na wspotczesnose,
praktycznie zorientowana otwarto$¢ na wspdlczesno$é, krytyczno-konstruktywna
przynalezno$¢ do wspolczesnosci?3!. Wedlug Kaspera ta cecha byta alternatywa wobec
monologicznych i restauratywnych tendencji 6wczesnej, czyli XIX-wiecznej teologii. Taka
postawa tybinskich teologbw nie miala nic wspolnego z powierzchownym
i pragmatycznym dostosowaniem si¢ do trendéw ducha epoki, lecz wynikata z troski
o wierny i skuteczny przekaz wiecznie zywych i ciggle aktualnych prawd chrze$cijanskich.
Profesor Kasper jest §$wiadomy wymagan stawianych wspolczesnej teologii, dlatego tym
bardziej w obecnym czasie podkresla znaczenie iaktualno§¢ omawianej zasady, aby
teologiczna refleksja nie zamykata si¢ w hermetycznym kregu, lecz charakteryzowata sig¢
zaréwno zdolnos$cia do otwartego dialogu, jak i misjonarska gorliwoscig. W ten sposob
bedzie zdolna do pelnienia swojej stuzby Kosciolowi, ktora dotyczy jego zbawczego
postannictwa. Celem chrzescijanskiego przekazu wiary nie jest indoktrynacja, lecz
osobista, wynikajagca z wolnej decyzji, odpowiedzialna idojrzata wiara, ktéora — jak
podkresla N. Podhorecki — jest droga i nieustannym dynamicznym procesem, za$ daleka
jest od ,,nieruchomego trwania w okopach przeszto$ci’?32.

Wedtug Kaspera idea i1 sposob przekazu wiary oraz uprawiania teologii powinny
jednoczesnie by¢ zwigzane z Tradycja Kosciola 1otwartoscia na wyzwania
wspotczesnosci. Jest to szczegdlnie istotne w obecnym czasie, kiedy czesto w sposob
radykalny zostaja zakwestionowane fundamenty wiary chrzescijanskiej. Dlatego
odpowiedzig na wspodlczesny ateizm nie moze by¢ relatywny, staby i1 ogdlny teizm, lecz

tylko pozytywne i konkretne §wiadectwo o zywym Bogu historii, ktory przez Jezusa

20 Die Wissenschaftspraxis der Theologie, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 170.
21 Por. A. Anderwald, Walter Kasper, s. 605; N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 286. 289.
22 N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 296.
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Chrystusa w Duchu Swietym udziela sie czlowiekowi, jest blisko i pozostaje odpowiedzia
na wszelkie wyzwania oraz sytuacje kazdej epoki. Zasada otwarto$ci zorientowanej na
wspotczesnos¢ ma przede wszystkim uskuteczniaé proces przekazywania niezmiennej
prawdy w permanentnie dynamicznej i zmieniajgcej sie rzeczywisto$ci?*?. Tylko teologia
wrazliwa na te zmiany bedzie w stanie udziela¢ odpowiedzi, ktore beda nie tylko
zrozumiale, lecz przede wszystkim beda miaty znaczenie dla zycia konkretnych ludzi.
Racje ma S. Larus, ktory podkresla, Zze ta metodologiczno-merytoryczna troska przewija
sie przez calg teologiczng tworczo$¢ niemieckiego kardynata?34,

O katolickiej szkole w Tybindze Kasper pisze wprost: ,,idea dialogu z czasem byta
tutaj zywa i stale realizowana, zanim stata si¢ oficjalnym programem Kosciota™?**, Istotng
cecha, ktora jednocze$nie moze by¢ uznana za metode teologicznego warsztatu Kaspera,
jest permanentna proba poszukiwania takich sposobow przekazu, aby niezmienna prawda
o Bogu byla intersubiektywnie komunikowalna imozliwa do przyjecia przez ludzi
zyjacych w konkretnym czasie i w kazdej epoce kulturowej. Dlatego nie tylko pisze
o powrocie do zrdodet (ad fontes), lecz swoje teologiczne refleksje opiera na kategoriach
zgodnych z Pismem Swictym i Ojcami Kosciota. Znacznie réznity si¢ one od kategorii
statycznych (istota, stan, substancja, przypadtosci) obecnych w teologii scholastycznej oraz
neoscholastycznej az do potowy XX wieku, bo byly dynamiczne, relacyjne, osobowe
iuwzgledniaty takze histori¢. Przeprowadzona analiza pokazala, ze wedlug Kaspera
kategorie osobowe, relacyjne, bez ktorych nie mozna w zaden sposob mowi¢ o dialogu
i dialogicznosci, sa bardziej transparentne, w lepszym stopniu wydaja si¢ tlumaczy¢
transcendentalny charakter Objawienia 1 pelniej opisuja wydarzeniowy charakter
misterium zbawienia.

Sposdb rozumienia i uprawiania teologii zgodnie z zasadami katolickiej szkoty
tybinskiej jest zacheta do takiej refleksji, ktora cechuje si¢ naukowa rzetelno$cia,
a jednoczesnie jest gleboko zakorzeniona w Tradycji Kosciota. Pozostaje w relacji ze
wspotczesnym czasem i okazuje si¢ zdolna do ukazania perspektyw i drog na przysztose.
Poczatki naukowej drogi Kaspera, a tym samym czas ksztattowania si¢ jego dialogiczne;j
otwartos$ci, bezposrednio i posrednio 1acza si¢ i spotykaja w refleksji Friedricha Wilhelma
Josepha Schellinga. Po pierwsze, implicite, bo my$l niemieckiego filozofa za sprawa J. S.

Dreya stoi u podstaw katolickiej szkoty w Tybindze. Po drugie, w pracy nad rozprawg

233 Tamze, s. 312-313.
234 S, Larus, Gott in sikularer Zeit, s. 269.
25 Verstindnis der Theologie damals und heute, s. 325.
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habilitacyjna, kiedy juz explicite — wtedy mtody Kasper — zajal si¢ krytyczng analiza

naukowego dorobku filozofa z Leonbergu.

1.3.2 Doswiadczenie dialogu z idealizmem niemieckim

Oproécz teologicznych dokonan katolickiej szkoty w Tybindze rownowaznym Zrddlem,
ktére pozostaje jednym z fundamentéw refleksji teologicznej Kaspera, jest filozofia
idealizmu niemieckiego w wydaniu F. W. J. Schellinga (zm. 1854). Zdaniem S. Leya
trudno jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie, jak wielki wptyw miala filozoficzna
koncepcja F. W. J. Schellinga na teologi¢ Kaspera. Jest to zwigzane z tym, ze niektore tezy
niemieckiego filozofa stanowily inspiracj¢ dla teologdéw, ktérzy stworzyli podstawy
katolickiej szkoty w Tybindze. Co ciekawe, sam Kasper twierdzi, ze Thomas F. O’Meara
wykazal, jak wielki wplyw na jego eklezjologi¢ miata pdzna mysl filozoficzna
F. W. J. Schellinga. Dla Kaspera najwazniejszym wnioskiem z analiz ibadan nad
F. W. J. Schellingiem bylo ukazanie, ze ,,Bog jest wolno$cig w mitosci’?3¢,

Kardynat Kasper impuls do zglgbiania niemieckiego idealizmu w wydaniu
F. W. J. Schellinga znalazl podczas studiow, szczegdlnie za sprawa swojego nauczyciela
J. R. Geiselmanna. W swojej pracy habilitacyjnej wyznaczyl sobie cel, ktory zaktadat dwa
zadania: zarowno krytyczng rekonstrukcje i prezentacje mysli F. W. J. Schellinga, jak
i ukazanie jej wptywoOw na teologiczng metodg katolickiej szkoty w Tybindze®*’. Praca nad
zagadnieniem Absolutu w historii prowadzita do poszukiwania w stale modyfikujacych si¢
dziejach tego, co jest jednoczace i trwate pomimo wszelkich zmian. W swoich badaniach
podkresla pozytywne, czyli historyczne rozumienie chrzescijanstwa, ktore stale powraca
uF. W. J. Schellinga. Za podstawowy problem w tekstach tego filozofa uznaje
rozprawienie si¢ z aporig polegajaca na urzeczywistnianiu nieskofniczonego w czasie,
opierajacg si¢ na przejsciu od skonczonego do nieskonczonego. Chodzi o probe
przezwycigzenia aporii dotyczacej mozliwosci objawienia si¢ absolutnej prawdy Bozej
w kontek$cie ludzkiej dziejowosci, ktdra z natury jest kontyngentna i zmienna. Filozof

dochodzi do wniosku, Ze rozwigzanie znajduje si¢ w historii, poniewaz jest ona jedyng

236 Der Aufirag der Theologie heute, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7),
Freiburg i. Br. 2015, s. 695-696. ,,Es war fiir mich wesentlich, zu zeigen, dass Gott Freiheit in Liebe ist”
(Tamze).

237 A. Russo, za J. Habermasem, podkresla, ze F. W. J. Schelling udoskonalit i jednoczesnie przezwyciezyt
idealizm G. Hegla, poniewaz uznat jego filozofi¢ za nieporozumienie, a nawet za blad. W swoim artykule
podaje rowniez nazwiska prominentnych myslicieli, ktorzy byli zwigzani, a nawet pozostawali pod wpltywem
F. W. J. Schellinga: S. Kierkegaard, K. Jaspers, G. Marcel, M. Heidegger, N. Bierdiajew, E. Bloch, P.
Teilhard de Chardin, P. Tillich; por. A. Russo, Schelling and twentieth-century Catholic theology: the case
of Walter Kasper, ,,International Journal of Philosophy and Theology” 80(1-2) (2019), s. 162-163.
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forma, w ktorej mozna moéwi¢ o nieskonczonosci. W niej urzeczywistnia si¢ nieskonczony
w czasie, co umozliwia tym samym przej$cie od skonczonego do nieskonczonego. To
prowadzi do rozumienia i prezentowania objawienia nie jako doktryny, lecz jako historii?*8.
W niej historyczno$¢ cztowieka i moc Boga, ktory dziata w historii, pozostaja ze soba we
wzajemnych relacjach i powoduja tym samym, ze dialektyka przeksztalca si¢ i zwraca ku
analogii, a doktadniej — ku dialogowi. F. W. J. Schelling dystansuje si¢ od koncepcji
Georga Hegla, w ktorej objawienie jest rozumiane jako konieczne wydarzenie dla
konstytuowania bostwa, a dialektyke?*® historii rozumie si¢ jako nieuchronny element tego
procesu. Filozof z Leonbergu w swojej koncepcji objawienia akcentuje 1iwrgcz
hiperbolizuje kwesti¢ absolutnej wolno$ci oraz darmowosci tego aktu, dziatania Bozego.
Tylko w takim nadprzyrodzonym i historycznym objawieniu Bdg samoudziela si¢
cztowiekowi jako osoba i w ten sposob anuluje i przekresla $lepg koniecznos$¢ procesu?#,
Stworzenie jest rozumiane jako objawienie Bozej wolnosci i historycznej mocy. Niemiecki
teolog podkresla, ze wmysli F. W. J. Schellinga sa obecne osobowo-dialogiczne
i jednocze$nie chrystocentryczne kategorie patrzenia na histori¢?*!. Kategoria wolnosci,
a konkretnie absolutna wolno§¢ Boga, ktora jest zard6wno przyczyng oraz mozliwoscig
wolnos$ci czlowieka, jak 1 wszechogarniajagcym horyzontem stworzonych bytow, pozwala
przezwyci¢zy¢ apori¢ objawienia si¢ niezmiennego Absolutu w nieustannie zmieniajacych
si¢ warunkach historii. Konieczna jest §wiadomos$¢ i pokora w interpretacji objawienia,
ktore nie moze zosta¢ w pelni wyczerpane w ludzkim slowie czy systemie, poniewaz jego
tre$¢ przekracza i przewyzsza granice wszelkiej ludzkiej mys$li. W konsekwencji jedno
zkluczowych zadan teologii bedzie polegalo na nieustannym przelamywaniu
poszczegoOlnych systeméw myslowych, ich uzupelnianiu oraz przekraczaniu. Jest to
wezwanie do interpretowania prawd teologicznych w otwartym i dynamicznym dialogu
Z terazniejszoscia.

Teologia w horyzoncie historii rozumiana jest jako jedno$¢ tradycji i postepu.
W istocie prawdziwy postep mozliwy jest jedynie w oparciu o zywa sile tradycji, ktora

moze zosta¢ zachowana jako dynamiczna rzeczywisto$¢ tylko wtedy, gdy potwierdza

238 _Schelling hat hier in seiner Spétepoche klarer gesehen als mancher Scholastiker: Das Christentum ist
nach ihm nicht in erster Linie eine Lehre, sondern Geschichte” Das Absolute in der Geschichte. Philosophie
und Theologie der Geschichte in der Spdtphilosophie Schelings (WKGS 2) Freiburg i. Br. 2010, s. 58.

239 Wedtug F. W. J. Schellinga dialektyka nie jest odpowiedzig na pytanie, lecz sama jest jedynie poczatkiem
osobowego spotkania i w ten sposob odnosi si¢ do osobistego dialogu z Bogiem, w ktory Bog wszedt
z cztowiekiem w Chrystusie (Das Absolute in der Geschichte, s. 514).

240 Tamze, s. 183.

241 Bei ihm finden sich iiberdies Kategorien fiir eine personal-dialogische und zugleich christozentriche Sicht
der Geschichte” (Tamze, s. 70).
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swoja prawdziwos$¢ w dialogu z problemami wspotczesnosci oraz wykazuje zdolnos¢ do
otwarcia na przysztos¢. Tradycja moze by¢ zachowana jedynie na drodze permanentne;j
interpretacji. F. W.J. Schelling twierdzi, ze historia zaczyna si¢ wraz zupadkiem,
grzechem pierworodnym cztowieka, bo jest ona tylko tam, gdzie wystepuje wolnos¢, gdzie
nie ma $lepej dyktatury koniecznos$ci. Jego zdaniem histori¢ ludzka nalezy pojmowac jako
owoc wolno$ci cztowieka?*?. Te intuicje podejmuje i rozwija Kasper, ktory podkresla, ze
kwestia historii jest z pewnos$cig jednym z najwazniejszych problemoéw dzisiejszej
teologii?*.

Do metody F. W. J. Schellinga, przez ktérg dochodzi on do zasadniczego wniosku
o historycznej 1 filozoficznej konstrukcji chrzes$cijanstwa, nawiazywali i czerpali z niej
teolodzy z Tybingi juz w XIX wieku. Twierdzili oni, Zze zaréwno Objawienie Boga
w Jezusie Chrystusie, jak 1ijego realizacja w $wiecie w$rdd ludzi majg charakter
historyczny. Mato tego, zdaniem F. W. J. Schellinga warunkiem prawdziwej historii jest
akt Boga, ktory w absolutnej wolnosci staje si¢ uchwytny i dostepny dla cztowieka. Trojce
Swieta rozumie nie jako teologiczno-filozoficzng abstrakcje oderwang od historii, lecz jako
zatozenie iwarunek konstytutywny dla historii®**. Ponadto Kasper wykazuje, ze
konsekwentne linie mysli F. W. J. Schellinga prowadza go do koncepcji historii, ktora ma
charakter osobowego dialogu mi¢dzy Bogiem a cztowiekiem, a jej ostateczne uzasadnienie
znajduje si¢ w odwiecznym dialogu miedzy Ojcem, Synem i Duchem?*. Podobienstwa
tego stanowiska F. W. J. Schellinga explicite widoczne sa w trynitologii Kaspera, co
zostalo pokazane w pierwszym paragrafie rozprawy. Maja tez one liczne reperkusje
w eklezjologii niemieckiego kardynala. Historyczna egzystencja Kosciota jest zwigzana
zodwiecznym planem zbawienia irealizacja krolestwa Bozego. Jego obecnosé
W nieustannie zmieniajacym si¢ $wiecie irealizacja zbawczego postannictwa wymaga
takiej postawy i stylu, ktére pomoga mu zachowac i skutecznie przekazywaé jedna
1 niezmienng prawd¢ o zbawieniu. Przekaz wiary i tradycji nie polega tutaj na zwyklym
powtarzaniu definicji katechizmowych, lecz Ko$ciot musi mie¢ odwage, by stanaé
w otwartym, wspotczesnym nurcie czasu, bo jak podkresla Kasper, prawdziwa ortodoksje

mozna zachowa¢ tylko wtedy, kiedy jest si¢ w postawie nieustannej odnowy ze zrodet

242 Tamze, s. 409.

283 Tamze, s. 66.

244 Tamze, s. 383.

245 In der konsequenten und von Schelling auch angedeuteten Fluchtlinien seiner Gedanken wiirde eine
Geschichtsauffassung liegen, die personal-dialogisch zwischen Gott und Mensch sich vollzieht und die im
ewigen Dialog zwischen Vater, Sohn und Geist ihre letzte Begriindung besitzt” (Tamze, s. 404).
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1 misyjnego otwarcia na ten konkretny, obecny $wiat. Tradycja to nie jest muzeum,
konwencja, zwyczaj czy zwykly folklor?*¢. Nalezy w tym miejscu zgodzi¢ si¢ z wazkimi
wnioskami J. Morawy, ktory twierdzi, ze wlasnie taka postawa pozwolita eklezjologii
tybinskiej zaprzeczy¢ zaré6wno heglowskiemu sposobowi determinacji, jak
i neoscholastycznej metodzie abstrakcji*’.

Wedtug Kaspera chrzescijanin moze o Bogu méwié tylko na sposob historyczny,
bo w taki sposdb Bog si¢ objawit i pozwolil pozna¢. Wcielenie oznacza wejscie Boga
w histori¢ 1 ostateczne uznanie jej jako miejsca Ewangelii (als Ort des Evangeliums). Jest
ona par excellence przestrzenig dialogu Boga z cztowiekiem. Wedtug Kaspera ani natura,
ani glebia ludzkiej duszy, lecz tylko historia jest wymiarem, w ktérym chrzescijanin
spotyka Boga?#®. Historia nie jest jedynie sceng, $rodkiem, miejscem czy przestrzenig
Objawienia — zbawczego dialogu Bosko-ludzkiego. Teolog stwierdza, ze: ,,Objawienie ma
wewnetrzng, a nie tylko zewnetrzng strukturg historyczng. Dzieje si¢ na sposob historii.
Objawienie nie tylko wydarza si¢ w historii, ale takze wydarza sie jako historia**°. Boga
mozna spotka¢ tylko historycznie, czyli w historii, w ktorej osoba szuka osoby, a nie
w abstrakcyjnej idei niebedacej w stanie jej wypetni¢??. To zas, jaki jest Bog w sobie, jaka
jest Jego natura, tego nie wie ani chrzescijanin, ani poganin. W tym zdaniu wybrzmiewa
nie tyle apofatzym teologii Kaspera, ile jego troska o zachowanie i adekwatne rozumienie
misterium Boga, ktore nie zostato wyczerpane w Objawieniu, lecz dzigki niemu — poprzez
konkretne wejscie Boga w Jezusie Chrystusie w §wiat — stato si¢ mozliwe zapoczatkowanie
zbawczego dialogu®!. Jest to przypomnienie, ktore jednoczesnie pozostaje trwalg zasada

epistemologiczng: tajemnica Trojcy Przenajswigtszej z definicji i teologicznej natury jest

246 Die Tradition ist also kein Museum” Von Gott reden. Theologie als Dienst am Glauben, w: Gott —
Schéopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 177. ,, Tradition bedeutet oft nur noch Konvention,
Brauchtum oder gar bloBe Folklore” (Tradition als Erkenntnisprinzip. Systematische Uberlegungen zur
theologischen Relevanz der Geschichte, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7),
Freiburg i. Br. 2015, s. 485).

247 J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 151-152.

28 Rzeczywistosé wiary, Warszawa 1972, s. 129. A. Nossol zwraca uwage, ze W. Kasper ,,w duchu Bartha”
opisuje realizm wcielenia jako ,,uhistorycznienie Boga w Jezusie Chrystusie” (A. Nossol, Chrystologia
Karola Bartha, s. 69).

M9 Gotteswort im Menschenwort, s. 265. ,Die Offenbarung hat eine innere und nicht nur #duBere
geschichtliche Struktur. Sie ereignet sich in der Weise der Geschichte. Offenbarung geschieht nicht nur in
der Geschichte; sie geschieht auch als Geschichte” (Tamze). W. Kasper opublikowat Einfiihrung in den
Glauben (1972) w podobnym czasie, w ktorym J. Ratzinger wydal Einfiihrung in das Christentum.
Vorlesungen iiber das Apostolische Glaubensbekenntnis (1968) 1 H. Kiing Christ sein (1974) — komentarze
do chrzescijanskiego Credo.

250 Das Absolute in der Geschichte, s. 185; por. N. Podhorecki, Offenbarung — Schrift — Tradition, s. 65. 126.
B! Von Gott reden. Theologie als Dienst am Glauben, s. 264-265.
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niewyrazalna i niepojmowalna. Wszelkie twierdzenia i wypowiedzi o Bogu przy catym
podobienstwie charakteryzuja si¢ jeszcze wigkszym niepodobienstwem.

Postrzeganie historii w takim filozoficzno-teologicznym kontek$cie prowadzi
Kaspera do wniosku, ze jest ona wlasciwym horyzontem pozwalajacym na refleksje
o Absolucie, o Bogu i Jego panowaniu w $wiecie. Teologia Kaspera jest propozycja, ktdra
wyrasta z tworczego i dynamicznego napig¢cia migdzy historig a metafizyka. Chociaz mysli
on historycznie, to nie odrzuca metafizyki, ktéra wedtug niego jest konieczna dla teologii.
Odwotuje sie chociazby do chrystologicznej formuty Soboru Chalcedonskiego i podkresla,
ze wlasnie jej prawdziwo$¢ naklada permanentny obowigzek interpretacji przy uzyciu
kategorii metafizyki mito$ci, w ramach ktorej szczegélny nacisk ktladzie si¢ na
historyczno$¢ oraz wolno$¢ jednostki, a takze prymat osoby i relacji>2. Stoi na stanowisku
potrzeby rozwijania meta-historii (Meta-Historik), ontologii, ktéra bedzie swoistg
historiologia (Historiologie), czyli historycznie pojmowanej iuprawianej metafizyki.
Historyczne myslenie jest wlasciwg forma refleksji nad chrzedcijanstwem, ktore jest
historyczng religia. Zarowno dla teologow katolickiej szkoly w Tybindze, jak idla
filozofow niemieckiego idealizmu historia stoi w centrum ich myslenia, jest horyzontem
pozwalajacym ogarnag¢ catos¢ rzeczywistosci, bo jak podkresla Kasper, nie jest tylko tak,
ze rzeczywisto$§¢ posiada swoja histori¢, lecz ona jest do glebi historig. MysSlenie
historyczne nie ma swojego poczatku ani w nowozytnosci, ani w niemieckim idealizmie,

ale wynika bezposrednio z Biblii?*?

. Wmysli teologicznej Kaspera kategoria historii
odgrywa istotng rol¢. Jest ona jedng z podstawowych zasad epistemologicznych i swoista
metoda w jego teologii. Wedlug niemieckiego teologa nie mozna pomija¢ realizmu
wcielenia (Menschwerdung), ktore opisuje jako ,uhistorycznienie Boga w Jezusie
Chrystusie” (Geschichtswerdung Gottes in Jesus Christus)>>*.

Spotkanie z niemieckim idealizmem w wydaniu F. W. J. Schellinga pozwolito
Kasperowi na opowiedzenie si¢ w swojej teologii za dialogicznym sposobem rozumienia
Boga i Objawienia. Podstawy do takiego stanowiska znalazt on juz podczas pracy nad
swoja rozprawg habilitacyjng. Mozna postawi¢ prawdopodobng hipoteze, ze wszystkie

pozniejsze teologiczne stanowiska Kaspera sa naukowa konsekwencja i wyrastajg

252 Por. P. Galles, Gravitationszentrum Sotoriologie, s. 195-196.

253 Die Losung bestiinde, programmatisch formuliert, in einer geschichtlich gedachten Metaphysik, als einer
Meta-Historik oder einer Ontologie als Historiologie. Dafiir finden sich gegenwirtig zwar einige bedeutsame
Ansitze, aber noch keine befriedigende Verwirklichung” (Gotteswort im Menschenwort, s. 304).
Rzeczywistos¢ wiary, s. 126; por. S. Larus, Gott in sdkularer Zeit, s. 264-267.

234 IDCH, s. 264; zob. A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 168.
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ztworczego dialogu zaréwno zkatolickag szkota w Tybindze, jak iz refleksji nad
F. W.J. Schellingiem, obecnej w jego habilitacji>>®>. Teolog zauwaza, ze filozofia
F. W.J. Schellinga nie jest skonczonym, zamknigtym systemem, co Ww procesie jej
interpretacji wymaga statego uwzgledniania tego faktu. Taka charakterystyka z jednej
strony generuje liczne trudno$ci, az drugiej nadaje mysli F. W. J. Schellinga glebig
i znaczenie®®. Podobne uwagi i wnioski mozna wysnu¢ rowniez w kontek$cie analizy
tworczo$ci niemieckiego kardynata, ktory pomimo zaawansowanego wieku stale publikuje
nowe teksty.

Kardynatl Kasper okres$la siebie wprost jako ucznia szkoty tybinskiej, kontynuuje
bogata tradycje teologicznych mistrzow, zwlaszcza J. A. Mohlera, K. Adama
1J. R. Geiselmanna. Jest ona dla niego stalym fundamentem i inspiracja prowadzenia
teologicznych refleksji wtaki sposob, aby odpowiadaty na wspolczesne pytania
i problemy, z ktérymi przychodzi si¢ dzisiaj mierzyé uczniom Chrystusa. Zrédtem
pozostaje niezmienna i ciagle zywa Tradycja Kosciota, a calos¢ domaga si¢ rzetelnej
i uczciwej intelektualnej postawy. Dialog z niemieckim idealizmem pozwolit Kasperowi
na docenienie roli historii w uprawianiu teologii, co nie oznacza negacji metafizyki, lecz
wyznaczenie jej wilasciwego miejsca. Uwzglednienie $wiadomosci historycznej itym
samym uznanie historii jako podstawowego horyzontu umozliwiajacego refleksj¢ nad
rzeczywisto$cig doprowadzily Kaspera do opowiedzenia si¢ za historyczng teologia oraz
przejécia od scholastycznej, aksjomatycznej teologii do teologii dialogicznej, ktora unika
skrajnosci, nie jest skostnialym i zamknigtym, lecz dynamicznym i otwartym systemem.
Jej rola polega na shizbie Kos$ciotowi iczlowiekowi w osigganiu pewnosci wiary

w zmiennych warunkach historycznego ryzyka.

1.4 Wspolczesne nauczanie Kosciola na temat dialogu
Wedhug Kaspera dialog stal si¢ pojeciem kluczowym (Schliisselbegriff) dla myS$lenia
nowozytnego i jest najwazniejszym terminem Soboru Watykanskiego I1%°7. Okre$lenie to

jest uzywane w roznych kontekstach, dlatego na podstawie dokumentéw Kosciota, ktore

255 Tiibingen Schule w swoich zalozeniach metodologicznych pozostawalo przynajmniej pod posrednim
wplywem F. W. J. Schellinga. Wniosek ten przytacza rowniez S. Ley, zob. S. Ley, Kirche Jesu Christi, s. 45.
236 Das Absolute in der Geschichte, s. 64.

257 | Dialog ist ein Schliisselbegriff neuzeitlichen Denkens und ist auch zu einem Schliisselbegriff des Zweiten
Vatikanischen Konzils geworden” (KKWWS, s. 417).
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sa zrodtem 1 inspiracja my$li teologicznej Kaspera, nalezy podjaé probe zdefiniowania

i okreslenia pola semantycznego dialogu.

1.4.1 Dialog w nauczaniu Soboru Watykanskiego I1

Sobor Watykanski II byt wedtug Kaspera ksztattujacym doswiadczeniem Kos$ciota oraz
statym punktem odniesienia. Papiez Jan XXIII 25 stycznia 1959 roku swoja decyzja
o zwotaniu soboru poruszyt nie tylko katolicki §wiat, ale zapisat si¢ rowniez na kartach
historii powszechnej. Profesor Kasper podkresla, ze byt to okres trzymajacy w napigciu,
ktory inspirowat nie tylko teologéw. Mozna byto doswiadczyd, ,,[...] jak stary, czcigodny
Kosciot objawil zycie petne nowej mtodosci, jak zdecydowanie otworzyl drzwi i okna
i rozpoczat dialog wewnatrz siebie, a takze dialog z innymi Kosciotami, z innymi religiami
i ze wspotczesng kulturg™238,

Kosciot, ktory od 2000 lat realizuje misje Chrystusa, jest stale w drodze, a to
implikuje konieczno$¢ permanentnej odnowy. Soboér pomoégt Kosciotowi uswiadomié
sobie glebiej swoja istote, co zdaniem niemieckiego teologa pozwolito na rewizj¢, ktdra
polegala na przetamywaniu skostniatych struktur koscielnych. Kos$ciot pozostal wierny
Tradycji, jednak czesto przekraczat ograniczone czasem traditiones, aby podkreslic,
wzmocni¢ 1pozwoli¢ rozbtysnaé jednej trwalej iobowigzujacej Traditio. Prawdziwa
reforma, ktéra polega na odnowie, nie jest dzietem cztowieka, ale dzietem Ducha Swictego.
Za stowami $w. Ireneusza z Lyonu W. Kasper podkresla role Bozego Ducha, ktéry sprawia,

259 W Erneuerung aus dem

ze Tradycja 1 jej przekaz w KoSciele jest stale $wiezy i mtody
Ursprung. Theologie — Christologie — Eucharistie przedstawia swoje poglady odnos$nie do
zadania 1 kierunku, ktore jego zdaniem wyznaczyt Sobor Watykanski I, czyli refleksji nad
zrédlami oraz odnowy z mocy tych Zrédel. Teolog z Tiibingen stanowczo podkresla, ze
autentyczna odnowa (Erneuerung) Kosciola nie polega na wprowadzaniu innowacji

(Neuerung) ani tym bardziej na tworzeniu nowego Kos$ciota. Przeciwnie, Ko$ciol ma by¢

258 KKIRP, s. 28. J. Morawa analizuje i komentuje kontekst teologiczny, ktory zaréwno przygotowal grunt
pod sobor, jak i miat wplyw na jego przebieg. Podkresla on m.in. rolg intensywnej wspolpracy niemieckich
i francuskich teologéw, ktora nie byta bez znaczenia dla odnowy teologii i rozumienia Kosciota. Rola, jaka
odegrali teolodzy wywodzacy si¢ z tych krajow, byla na tyle znaczaca, ze badacze omawianego problemu
pisza nawet o czasie, kiedy Ren i Sekwana wlewaty si¢ do Tybru (por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als
Sakrament, s. 172).

259 KKIRP, s. 28. 33-34. W. Kasper podkresla, ze nalezy ,,[...] odrézni¢ trwale obowigzujaca, a jednak ciggle
nieustannie nowa Traditio (pisang wielka litera) od wielu traditiones (pisanych matg literg), ktdére w sposob
uwarunkowany konkretnym czasem wyrazaja jedna Traditio, mogac jednak réwnocze$nie ja przestonic
i znieksztatci¢” (Tamze, s. 33).
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odnowiony poprzez powrdt do zrodet. Proces ten polega na czerpaniu z niewyczerpanej
mocy Pisma Swigtego oraz Tradycji2.

Niemiecki teolog analizuje przebieg soboru ijego dokumenty iodrzuca tezy
gloszace, ze sobor zerwat z Tradycja, bo chcial nowego, oswieconego (aufgeklirte)
Kos$ciota?®!, Podobnie jak J. Ratzinger, rowniez W. Kasper jest promotorem hermeneutyki
ciggtosci, ktora pokazuje wyraznie, ze Ko$ciot nie zerwal z Tradycja, ale na jej bazie
odwaznie spoglada w przysztos¢, dlatego jej rozumienie 1 interpretacj¢ umiescit
w horyzoncie pastoralnym i horyzoncie trynitarnym. W ten sposob Kos$ciot — zdaniem
Kaspera — ,[...] wskazal droge prowadzaca od tozsamosci zamknigtej w sobie
1 odizolowanej od innych do otwartej tozsamosci Ko$ciota pojmowanej w sposob relacyjny

262 Tego rodzaju myslenie relacyjne okresla zycie Kosciota, ksztattuje jego

1 dialogiczny
tozsamos$¢, ktora nie jest tozsamos$cig zamknieta w sobie, lecz polega na komunikacji ad
intra i ad extra. Profesor Kasper okresla tozsamo$¢ Kosciota jako otwartg i dialogiczna.
Wskazuje, ze tego rodzaju rozumienie rzeczywistosci eklezjalnej jest wyraznie widoczne
w wielu fragmentach dokumentéw Soboru Watykanskiego II. Z tego powodu uznaje je za
fundamentalny element soborowej eklezjologii?®®.

Wedtug Kaspera Sobdr Watykanski I opowiedzial si¢ za nowym stylem dialogu
(neuen dialogischen Stil)***, ktory nie ma nic wspdlnego z relatywizowaniem prawdy albo
ukrywaniem sprzeczno$ci. Dialog, w ktérym nie chodziloby o prawde, nie jest dialogiem,
nie zastuguje na miano dialogu. Niemiecki teolog taczy dialog z mito$cia i prawda: dialog
to mowienie prawdy w mito$ciZ6’,

Profesor z Tiibingen analizuje wnikliwie dokumenty soborowe iwyrdznia
nastepujace kategorie i przestrzenie dialogu:

(1) dialog Boga z ludzmi (KO, 2; 8; 25),
(2) dialog cztowieka z Bogiem (KDK, 19),

260 EADU, s. 7-9.

21 KKWWS, s. 37.

262 KKIRP, s. 36.

263 KKIRP, s. 49. W. Kasper podkresla, ze na soborze ,,[ ...] zostal zasygnalizowany zupekie nowy ton, ktory
wielu sktonit do shuchania. W trakcie soboru ton ten okazat si¢ bardzo skuteczny. We wszystkich 16
dokumentach soborowych, podobnie jak w papieskim przeméwieniu, nie zrezygnowano ani nie zmieniono
niczego z dotychczasowej nauki Kosciota. W dokumentach tych nie zerwano z Tradycja Kosciota. Zabrzmiat
w nich jednak zupetnie nowy ton i zainicjonowany zostat nowy styl w przepowiadaniu i w zyciu Kosciota”
(Tamze, s. 17).

264 BGDE, s. 160.

265 Tamze.
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(3) dialog ze $wiatem (KDK, 3. 28. 40. 43; DB, 13; DFK, 19; DM, 11; DA, 14; DP,
19),

(4) dialog migdzy religiami (DRN, 2. 4; KDK, 21. 28. 92; DM, 11. 16. 38. 41. 92),

(5) dialog ekumeniczny (DE, 4. 9. 11. 14. 18. 21; DWCH, 11),

(6) dialog w Kosciele (KDK, 4; DM, 20; DA, 12),

(7) dialog i rozwdj cztowieka (KDK, 25; DSP, 1),
Podczas I Soboru Watykanskiego, ktorego obrady zostaly przerwane, podjeto jedynie
kwestie prymatu i nieomylnosci papieza. Jeszcze w przygotowywanym na Vaticanum 11
schemacie De Ecclesia, ktory przedstawiono na pierwszej sesji, dominowalo
socjologiczno-jurydyczne rozumienie Kos$ciota, cechujace si¢ jednostronnoscia oraz zbyt
apologetycznym, scholastycznym i jurydycznym charakterem, przy jednoczesnym braku
perspektywy pastoralnej®®’. Jak podkre$la Kasper, pierwsza cato$ciowa ipozytywna
prezentacje nauki o Kosciele przedstawil dopiero Sobor Watykanski II. Odnowiona,
sakramentalno-komunijna eklezjologia zaprezentowana w nauczaniu soborowym,
a szczegolnie w Konstytucji Lumen gentium, stworzyta nowe podstawy do dialogu ad intra
idialogu ad extra. Ani kwestie jurydyczne, ani tym bardziej sprawy klerykalne;j,
piramidalnej wizji, ale $wiadomos$¢ misterium Kosciota, ktdre zostatlo zaprezentowane
w pierwszym rozdziale omawianego dokumentu, jest fundamentem odnowionej,
teologicznej eklezjologii, zakorzenionej w misterium trynitarnym. Natomiast Konstytucja
Gaudium et spes zdaniem niemieckiego kardynata przez swoja antropologie, jak i przez
swojg strukture implicite jest schematem dialogu KoSciota ze $wiatem?%8,

Kompleksowa eklezjologia opisujaca istote, natur¢ imisje Kosciola we

wspolczesnym $wiecie przy uzyciu jezyka intersubiektywnie komunikowalnego dla ludzi
obecnej epoki, z zachowaniem wiernos$ci katolickiej tozsamosci to opis nie tylko nauczania

ostatniego eklezjologicznego soboru, lecz takze pewne streszczenie Kasperowej

266 Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie, s. 96. ¥.. Kamykowskiemu
udato si¢ uchwycié i zaprezentowaé proces, w ktorym od poczatkowego, waskiego podziatu na dialog ad
intra 1idialog ad extra Ko$ciot w XX wieku rozwijal samo pojecie oraz rozumienie dialogu; zob. L.
Kamykowski, Pojecie dialogu w Kosciele katolickim, Krakow 2003.

267 Schemat miat nastepujgca strukture: 1. Natura Kosciota walczacego; 2. Cztonkowie Kosciola ijego
konieczno$¢ do zbawienia; 3. Episkopat jako najwyzszy stopien sakramentu kaptanstwa i kaptanstwo; 4.
Biskupi rezydencjalni; 5. Stany doskonato$ci ewangelicznej; 6. Swieccy; 7. Urzad Nauczycielski Koéciota;
8. Autorytet i postuszenstwo w Kosciele; 9. Stosunki mi¢gdzy Kosciotem a panstwem i tolerancja religijna;
10. Konieczno$¢ gloszenia Ewangelii wszystkim narodom i na calym $wiecie; 11. Ekumenizm; Dodatek:
Maryja Pana, Matka Boga i matka ludzi (A. Choromanski, Vaticanum Il — sobor eklezjologicznego przetomu,
,.Studia Theologica Varsaviensia” 50(2) (2012), s. 32).

208 Por. Die Kirche in der Welt von heute: Uber die Méglichkeiten kirchlicher Weisung in einer pluralen Welt,
s. 538.
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eklezjologii. Sobdr nie konczy si¢ w dniu jego zamknigcia, ale jest dynamicznym
wydarzeniem, ktore wymaga statego odbioru i interpretacji. Kardynat Kasper podkresla, ze
Duch Swiety jest w ciaglym dialogu z Ko$ciolem, a zywa Tradycja jest ogniem, a nie
popiotem?®. Jego zdaniem Sobor Watykanski II zobowigzat Kosciot do prowadzenia
dialogow, ktore maja skutkowac stata odnowa Kosciota, a nie by¢ proba dopasowania si¢

270 Jego pragnieniem bylo umozliwienie

do wspotczesnej zmieniajacej si¢ mody
wlasciwego zrozumienia misji Ko$ciota w dzisiejszych czasach. Oficjalne nauczanie
Magisterium nigdy nie wyczerpie calej prawdy o misterium Kosciola, ktérej z definicji
nigdy nie da si¢ do konca wypowiedzie¢. Wedtug Kaspera kazda eklezjologia pozostanie
w pewien sposOb zawsze niedokonczona. Jednakze nie zwalnia to ani urzedu
nauczycielskiego Kos$ciota, ani teologow z odpowiedzialnosci i koniecznosci, aby za
kazdym razem w jezyku konkretnej epoki podejmowac probg refleksji nad ztozona, Bosko-
ludzka rzeczywistoscia Kosciota. Szczegodlna troska o wiasciwa interpretacje i przekaz
zywego depozytu wiary spoczywa na kolejnych papiezach, dla ktérych inspiracja

1 punktem odniesienia pozostaje nauczanie soborowe.

1.4.2 Dialog w nauczaniu wspolczesnych papiezy

Sobor Watykanski II byl ibedzie inspiracja dla nauczania kolejnych papiezy. W tym
miejscu nalezy podja¢ probe syntetycznego przedstawienia kwestii dialogu
w posoborowych pontyfikatach. Systematyczna iszczegdtowa analiza powyzszego
problemu wykracza poza ramy niniejszej pracy. Z tego wzgledu, aby unikna¢ subiektywnej
wybiodrczosci, zastosowano klucz polegajacy na przywotaniu tych wypowiedzi i tekstow
papiezy dotyczacych dialogu, ktore W. Kasper sam podejmuje, komentuje i interpretuje
w swoich pracach.

Warto odwota¢ si¢ do wnioskow Jozefa Urbana, ktore w znacznym stopniu tacza
si¢ z tematyka dialogu w nauczaniu posoborowych papiezy. Opolski teolog w pracy
habilitacyjnej pt. Dialog miedzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciota podjat
probe wnikliwej analizy posoborowych dokumentéw Kosciota rzymskokatolickiego i w
pigciu rozdziatach wykazat kolejno: potrzebe dialogu, mozliwo$ci prowadzenia dialogu,

rozumienie pojecia ,,dialog”, jego uwarunkowania i mozliwe sposoby jego realizacji. Praca

269 R, Luise, Swiadek milosierdzia, s. 32; por. N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 291.

270 Die Zukunft von Glaube und Kirche in unserer pluralistischen Gesellschaft, w: Kirche und Gesellschaft
(WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 507; Religion und Fortschritt — Hoffnungstrdiger der
Industriegesellschaft, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 513.
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ta nie uwzglednia ostatnich lat pontyfikatu Jana Pawtla II, a takze dwdch ostatnich papiezy

— Benedykta X VI i Franciszka?’!.

a) Jan XXIII

Jan XXIII, okreslany przez jednych po prostu dobrym papiezem (il papa buono), przez
innych papiezem pokoju, mimo podesztego wieku 1prognozowanego krotkiego
pontyfikatu dokonat wiele. Jego postawa, styl iprzede wszystkim nauczanie
charakteryzowaty si¢ niewatpliwie nowoscig (formy). Jest pierwszym w historii papiezem,
ktéry encyklike skierowat takze ad extra, czyli ,,do wszystkich ludzi dobrej woli na calym
swiecie” (Pacem in terris), a nie tylko, jak to byto do tej pory, do biskupdéw, duchowienstwa
1 wiernych $wieckich Kosciota katolickiego.

Czynil bardzo wiele dla odnowy Kosciota. Jednoczesnie — jak podkresla W. Kasper
— byt $wiadom, Ze nie mozna jej przeprowadzi¢ poprzez wymyslony program. Mial

nadzieje na nowe, ponowne zestanie Ducha Swigtego podczas soboru?’2

. Kardynatl Kasper
zwraca uwage na lata jego postugi przed wyborem na Stolice Piotrowa. Przez 19 lat byt
delegatem Stolicy Apostolskiej idziatat w krajach, w ktérych wigkszo$¢ stanowili
wyznawey prawostawia. W tym czasie uczyt si¢ dialogu igo prowadzit. Jako papiez
w 1960 roku, czyli jeszcze przed Soborem Watykanskim II, powotat Sekretariat do spraw
Popierania Jedno$ci Chrzescijan. Obecnie podmiot ten dziala pod nazwa Papieskiej Rady
do spraw Popierania Jedno$ci Chrzescijan, jest to instytucja, w ktorej przez 11 lat pracowat,
a przez 9 lat na czele stat kardynat Kasper.

Papiez Jan XXIII w swoim inaugurujacym przemowieniu na soborze okreslit jego
cel jako pastoralny. Walter Kasper podjat prébe wyjasnienia tego, jak sam podkresla,
ztozonego 1 wieloznacznego przymiotnika, ktore dotychczas nie bylo stosowane
w odniesieniu do zadnego z wcze$niejszych soborow powszechnych. W jaki sposob
rozumie¢ stowo ,,pastoralny”? Jaka jest relacja migdzy ,,doktrynalnym” a ,,pastoralnym”
rozumieniem soborowych wypowiedzi? Czy moze Vaticanum II nie bedzie doktrynalnym
soborem? Jako komentator i promotor ostatniego soboru W. Kasper podaje dwa zasadnicze
argumenty. Po pierwsze, podkresla, ze nie ma duszpasterstwa bez doktryny. Pastoralne

dziatanie domaga si¢ podstaw doktrynalnych, bez nich wrecz nie moze istnie¢?”. Po drugie,

271 J, Urban, Dialog miedzyreligijny w posoborowych dokumentach Kosciota, Opole 1999.
272 KKIRP, s. 608.
273 KKIRP, s. 29.
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sobor bardziej pastoralny nie oznacza mniej doktrynalny. Intencja papieza Jana XXIII byto

m.in. doprowadzi¢ do dialogu i integralnego podejscia w ortodoks;ji i ortopraksji.

b) Pawet VI

Bog jako pierwszy rozpoczat zbawczy dialog — podkresla Pawet VI w encyklice Ecclesiam
Suam, w ktorej przywotuje stowa §w. Jana: ,,On sam pierwszy nas umitowal” (por. 1 J 4,
10)?™*. Papiez pisze o ojcowskim dialogu miedzy Bogiem a cztowiekiem, ktory
w przedziwny sposob zostat zainaugurowany, jest podtrzymywany i w ktorym rozgrywaja

275 Whasénie w tej encyklice, ktora byta promulgowana jeszcze w trakcie

si¢ losy zbawienia
obrad Vaticanum 1I, papiez wskazuje Kosciolowi kierunek realizacji misji we
wspoOtczesnym $wiecie. W dokumencie skladajacym si¢ ztrzech rozdzialow (1.
Samoswiadomos¢, 11. Odnowa, 111. Dialog) papiez szczeg6lng uwage poswieca dialogowi.
W ostatniej czgs$ci encykliki Pawet VI przedstawia nastepujace kwestie: potrzeba dialogu,
dialog w spoteczenstwie ludzkim, wtasciwosci dialogu, metody i techniki dialogu, dialog
w pelnej prawdzie. Wprowadza réwniez podziat wyznaczajacy partneréw dialogu, ktory
sktada si¢ ztrzech koncentrycznych kregoéw: ludzkos¢, wierzacy w Boga 1 bracia
odigczeni. Papiez podkresla takze potrzebe dialogu wewnatrz Kos$ciota katolickiego?’®.
Nalezy w tym miejscu przywota¢ takze adhortacje Evangelii nuntiandi, ktora jest
niejako kontynuacja encykliki o dialogu, bo nie ma ewangelizacji — jak podkresla papiez —
bez wzajemnego $wiadectwa chrzescijan idialogu wewnatrz KoSciota?”’. Pawet VI
w siedmiu rozdziatach (I. Od Chrystusa, Tworcy ewangelizacji do Kosciota
ewangelizujgcego, 11. Co to znaczy ewangelizowac?, 111. Tres¢ ewangelizacji, IV. Sposob
ewangelizacji, V. Odbiorcy ewangelizacji, V1. Nosiciele ewangelizacji, VII. Duch

ewangelizacji) przedstawia kwesti¢ ewangelizacji we wspotczesnym $wiecie. Synteza

274 W calym zyciu KoSciota powinno sie zawsze wskazywaé, ze inicjatywa nalezy do Boga, ktory «pierwszy

nas umitowab» (1 J 4, 19), i ze «tym, ktory daje wzrost, jest Bog» (por. 1 Kor 3, 7)” (EG, 12).

215 ES, 70-71.

276 Por. ES, 58-119. Szerokie przedstawienie omawianej encykliki zob. £.. Kamykowski, Wiarygodnosé
dialogu, w: L. Kamykowski, Krakowski dialog teologiczny — proba bilansu, Krakow 2018, s. 30-36. Pawet
VI tak tlumaczy sens koncentrycznych kregéw: ,,Pierwszy, najszerszy krag mie$ci w sobie niewatpliwie
wszystkich ludzi dobrej woli, dla ktérych jedyna norma jest sumienie, ktorzy, jak sami wyznaja, sa
niewierzacy. Drugi krag, koncentryczny, mniej rozlegly, chociaz jeszcze ogromny, to krag tych, ktorzy
wierza w transcendencj¢ jedynego Boga, ktorzy sa dzie¢mi pierwszego objawienia danego Abrahamowi.
Potem jest krag tych wszystkich, ktorzy ustyszeli wezwanie Chrystusa i uznali Go za Boga. Wewnatrz kregu
chrzescijan tez jeszcze mozna wyr6zni¢ mniejsze kregi. Prawostawni sg bardzo blisko nas. Nasi bracia
zreformowani tworzg szerszy i bardziej zréznicowany krag” (J. Guitton, Dialogi z Pawlem VI, Poznan 1969,
s. 189).

2T EN, 46. 77.
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wyzej wymienionych dokumentoéw prowadzi do wniosku, ze dialog nalezy rozumie¢ jako
element konstytutywny ewangelizacji, jako preewangelizacj¢. Kardynat Kasper potwierdza
zaangazowanie Pawta VI na rzecz dialogu i przypomina, Ze w uroczysto$¢ Zestania Ducha
Swigtego w 1964 roku papiez powotat Sekretariat ds. Dialogu Miedzyreligijnego, a w roku
1974 ustanowil Komisje ds. Kontaktow Religijnych z Judaizmem?78,

Jean Guitton, autor ksigzki Dialogi z Pawtem VI, przeciwstawia ducha dialogu
duchowi dialektyki i podkresla, ze prekursorem dialogu byl Sokrates, a Platon
kontynuowal metode swego mistrza i nie przestat dialogowa¢?”. Autor ten poréwnuje Jana
XXIII, ktory byt otwarty i prowadzit liczne dialogi, z Sokratesem, a Pawta VI zestawia
z Platonem. Jego zdaniem ci dwaj papieze nie tylko prowadzili dialogi, lecz przede
wszystkim uczyli dialogu. Francuski teolog podkresla: ,,Dialog Pawta VI — to wtasciwie
duzo wigcej niz dialog! W jego ujeciu to stowo staje sie¢ zwierciadtem wszystkiego,
stoncem, osig, spojeniem, zrodlem, ogniskiem, tajemnica, sumg mysli, $wiatem
mozliwosci”?®, Pontyfikat Giovanniego Battisty Montiniego okresla jako rzeczywista
probe dialogu ze wszystkimi, ktora ma polega¢ na szukaniu prawdy w drugim cztowieku
iw sobie, bo katolicy — jak podkresla Pawel VI — otrzymali w depozycie Prawde
najwyzsza, najglebsza, najtrudniejsza, to znaczy Prawde, ktéora wymaga integralnego
wysitku cztowieka, tego, aby przylgnat do niej wszystkimi sitami, catym sercem i catym

umystem?3!,

c¢) Jan Pawel II

Profesor z Tiibingen podkresla fakt, ze Jan Pawel II nie tylko kontynuowal, ale przede
wszystkim poglebit to, co rozpoczat Jan XXIII. Przytacza biografi¢ Karola Wojtyly, aby
pokazacé, ze jego postawa i my$l nie zostaty uksztalttowane przy biurku, ale byly owocem
doswiadczen trudnej mlodosci, I wojny §wiatowej, dwoch systemow totalitarnych, a takze

wielu cierpien, ktore spadly na niego i polski narod. Waznym wydarzeniem, ktére miato

278 KKIRP, 62. 550.

27 B. Sipinski podkre$la, ze Sokrates calg swoja filozofie oparl na spotkaniu. ,,Jest jednym z pierwszych,
ktérzy Dialog uczynili sposobem filozofowania, sposobem przygladania si¢ czlowiekowi. [...] Sokrates
poszukuje wigc wiedzy posrod ludzi, a metoda jest Dialog” (B. Sipinski, Fenomenologia dialogu, s. 49).

280 J. Guitton, Dialogi z Pawtem IV, s. 180.

281 Tamze, s. 191. J. Walkusz pisze o Soborze Watykanskim II i podkres$la, ze ,,jego forma i kierunek w duzej
mierze zalezaly teraz od reakcji papieza Pawla VI, a ten w pelni utozsamiajac si¢ z ideg soborowa, byt przede
wszystkim nastawiony na dialog i pozytywne formulowanie nauki w tych obszarach, gdzie rodzity si¢ mniej
lub bardziej uzasadnione pytania badz tez oczekiwania ze strony duchowienstwa i wiernych” (J. Walkusz,
Drugi Sobor Watykanski — proba kontekstualnej interpretacji historycznej, ,,Colloquia Theologica Ottoniana”
(1) 2013, s. 36); por. takze M. Wrzeszcz, Pawet VI. Szkice do portretu wielkiego papieza, Warszawa 1988, s.
49-117.
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znaczenie dla otwartej postawy papieza na dialog, byt zamach na niego i pdzniejsza
rozmowa z niedosztym zabojca. Jan Pawel II, ktéry byt charyzmatycznym mowca, pod
koniec swojego zycia przemawial przez cierpienie. Dawal $§wiadectwo, ktore zdaniem
niemieckiego teologa bylo mocniejsze niz wiele przemowien i kazan.

Zdaniem Kaspera mitosierdzie Boze, o ktorym napisat juz w swojej drugiej
encyklice Dives in misericordia, byto gldwnym przestaniem pontyfikatu papieza z Polski.
Nieprzypadkowo pierwsza $wigtg trzeciego tysigclecia byta Faustyna Kowalska, ktora —
jak podkresla profesor z Tiibingen — przetamata ograniczenia neoscholastycznej, wysoce
abstrakcyjnej teologii ijej metafizycznego nauczania o przymiotach Boga. Zgodnie
z przestaniem Pisma Swietego mitosierdzie okreslita jako najwickszy i najwyzszy
przymiot Boga?®2, Zaréwno kwestia teologicznego uzasadnienia Bozego mitosierdzia, jak
1 kanonizacja Faustyny Kowalskiej byty trudnymi tematami i wymagaty szerokiego oraz
otwartego dialogu ad intra Kosciota. Rozwigzanie tych zagadnien, zwlaszcza w obliczu
wczesniejszych zastrzezen doktrynalnych wobec objawien siostry Faustyny, stanowi
wielka zastuge Jana Pawta II. Papiez stworzyt przestrzen do dialogu, w wyniku ktorego
udalo si¢ przezwyciezy¢ wszelkie teologiczne watpliwosci 1jednoczesnie nadat
mitosierdziu fundamentalne znaczenie dla zycia wspdlnoty eklezjalnej. Istnieja
uzasadnione podstawy, aby przypuszczac, ze to wlasnie nauczanie oraz postawa Jana Pawta
I stanowity istotng inspiracj¢ dla kardynata Kaspera w podj¢ciu teologicznej refleksji nad
problematyka Bozego mitosierdzia. Efektem tych rozwazan jest jego ksigzka
Barmherzigkeit: Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen Lebens.

Profesor Kasper uwaza, ze Jan Pawet II pozostawal pod wplywem dialogicznej
formy myslenia. Teolog odwotuje si¢ czgsto do mysli papieza Polaka, a szczego6lnie zwraca
uwage na ekumeniczng encyklike Ut unum sint. Wedlug Jana Pawla II dialog jest
wydarzeniem globalnym 1 egzystencjalnym, angazuje caty ludzki podmiot, a takze
akcentuje podmiotowos$¢ poszczegolnych wspdlnot. Dialog to nie tylko wymiana mysli, ale
przede wszystkim wymiana darow, jest on niezbedny do samospelnienia osoby:
poszczegdlnych osob ikazdej ludzkiej wspolnoty?®®. Papiez pisze wprost, ze ,,postawa

dialogiczna odpowiada naturze osoby ijej godnosci” (UUS 28), bo prowadzi do

282 Diese einfache Schwester ist in ihren Aufzeichnungen iiber die neuscholastische Schultheologie und

deren weithin rein abstract-metaphysische Lehre von den Eigenschaften Gottes hinausgegangen und hat ganz
im Sinn der Bibel die Barmherzigkeit Gottes als die groBte und hochste der Eigenschaften Gottes
hinausgegangen [...]” (BGDE, s. 17).

83 UUS, 28; ,Dialog jest niewgtpliwie zaangazowaniem podmiotowym, Dialog «uruchamia»
podmiotowos¢” (B. Sipinski, Fenomenologia dialogu, s. 76).
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prawdziwie osobowego spotkania z Bogiem i ludzi miedzy soba. Wedtug Kaspera, ktory
analizowal nauczanie Jana Pawla II, przymiotniki ,katolicki” i,ekumeniczny” to nie
przeciwienstwa, lecz dwie komplementarne strony tej samej rzeczywistosci. Ponadto
dochodzi réwniez do wniosku, ze dialog i misja nie sg sprzecznymi, lecz wspolistniejacymi
wymiarami jednego postania Kosciota. Dzigki papieskiemu nauczaniu ukazujagcemu
Kosciot jako pielgrzymujaca wspolnote dialogu, Kasper postrzega dialog nie tylko jako
narzgdzie prowadzenia misji, lecz takze jako integralny element realizacji zbawczego

postannictwa rzeczywistosci eklezjalnej we wspodtczesnym Swiecie.

d) Benedykt XVI

Kardynat Kasper przywotuje stowa Benedykta X VI, ktory juz w pierwszym dniu swego
pontyfikatu powiedziat, ze dialog ekumeniczny nie jest jaka$ dodatkowa dzialalno$cia
Kosciota, lecz jest konstytutywny dla niego i dla kazdego chrze$cijanina?®*. Papiez podczas
pielgrzymki do Turcji w 2006 roku sam siebie okreslit jako apostota dialogu i pokoju. Jego
pontyfikat to kontynuacja tego, co osiagne¢li Pawet VI i Jan Pawet II. Profesor z Tiibingen
podkresla zaangazowanie irol¢ Benedykta XVI, ktory zdecydowanie odpowiedziat na
wezwanie encykliki Ut unum sint, aby przez braterskie dialogi uczyni¢ urzad Piotrowy
stuzbg na rzecz jednosci. Ten delikatny i trudny punkt eklezjologii byt trzonem tego
pontyfikatu?®>,

Istnieja liczne opracowania, ktore traktuja o dialogu i dialogu migdzyreligijnym
w mysli J. Ratzingera — teologa, jak iw ujeciu J. Ratzingera — papieza. Zebral je
i przedstawit Roman Shupek w artykule Cel i formy dialogu miedzyreligijnego wedtug
Benedykta XVI?%¢. Komentujac my$l J. Ratzingera/Benedykta XVI, Krzysztof Go6zdz
podkresla, ze papiez wielka rolg przypisywat ratio, ktore taczyt z logosem. Zdecydowanie
opowiadat si¢ za wiarg rozumna, sensowng, realng, eklezjalng, otwarta na prawde, dobro,

mito$¢ 1 sprawiedliwos$¢, zdolng do przeciwstawienia si¢ wspdtczesnemu naporowi

284 Przemowienie do kardynalow na zakoficzenie konklawe 20 kwietnia 2005 roku.

85 KKWWS, s. 350-351.

286 Zob. R. Koztowski, Relatywizm wobec dialogu miedzyreligijnego. Propozycja Josepha Ratzingera,
,.Filozofia Dialogu” 4 (2000), s. 129-149; G. Bachanek, Uwagi Josepha Ratzingera na temat dialogu religii,
,»Warszawskie Studia Teologiczne” 20(1) (2007), s. 219-228; E. Sakowicz, Kontynuacja czy innowacja?
Benedykt XVI wobec dialogu miedzyreligijnego, w: R. Bartnicki, W. Kawecki (red.), Chrzescijanstwo
a kultura, Warszawa 2006, s. 211-229; L. Scaraffia, Dialog wedlug Benedykta XVI. Prawdziwa plaszczyzna
konfrontacji kultur, ,,L’Osservatore Romano” 4(2009), s. 53-55; M. Nowak, Dialog migdzyreligijny wobec
roznicy oczekiwan. Benedykt XVIw Izraelu, ,,Filozofia Dialogu” 8 (2009), s. 137-146; R. Stupek, Cel i formy
dialogu miedzyreligijnego wedtug Benedykta XVI, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 20(2) (2012), s. 67-
82.
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287 Bez tak rozumianej wiary nie jest mozliwy zaden konstruktywny dialog

relatywizmu
(dia-logos). Oryginalng interpretacj¢ mysli niemieckiego papieza zaprezentowal Grzegorz
Bachanek, ktory przedstawia encyklike Spe Salvi jako probe dialogu z niewierzacymi?®®,
Zdaniem Kaspera Benedykt XVI byt to papiez, ktdry nie chcial si¢ cofa¢, lecz
pragnatl i§¢ w glab. W jego ocenie wybodr tematu pierwszej encykliki poswigconej Bogu,
ktéry jest mitoscia, byt gleboko przemyslany i znaczacy. Ukazuje on nie tylko teologiczne

priorytety papieza, lecz dotyka przede wszystkim istoty chrzes$cijanstwa?®’

. W pierwszym
punkcie Deus caritas est pojawito si¢ zdanie, ktore szczegdlnie laczy si¢ z dialogiem.
Papiez stwierdza: ,,U poczatku bycia chrze$cijaninem nie ma decyzji etycznej czy jakiej$
wielkiej idei, ale natomiast jest spotkanie z wydarzeniem, z Osoba, ktéra nadaje Zyciu
nowg perspektywe, a tym samym decydujgce ukierunkowanie”?*°. Podobnie Spe salvi oraz
Lumen fidei, ktoére podejmuja fundamentalne kwestie nadziei i wiary, s3 wezwaniem do

budowania wlasnej tozsamosci, bo — jak podkresla Kasper — rzeczywisty dialog moga

prowadzi¢ tylko osoby znajace swojg tozsamos¢ (Identitdit)**'.

¢) Franciszek

Obecny pontyfikat jest dla Waltera Kaspera szczeg6lnie wazny. Sam wielokrotnie
wspominat o swojej duchowe;j i teologicznej bliskosci z Franciszkiem: ,,[...] to dla mnie
wzruszajace widzie¢ pod koniec mojej kariery, jak papiez Franciszek stara si¢ realizowaé
niektore pomysty, ktore gleboko przemyslatem i ktorych realizacji goraco pragnatem”?2,
Niemiecki teolog w ksigzce, w ktorej opisat obecny pontyfikat, zwraca uwage na wyzwania
i trudnosci, ktorym musi sprosta¢ Jorge Bergoglio. Wymagaja one od niego otwartej
postawy i cierpliwego dialogu, ale rOwnocze$nie postawa papieza jest wyzwaniem: ,,Jest
to wyzwanie dla tych konserwatystow, ktdrzy nie pozwalaja juz Bogu, aby ich zaskakiwal,
iopieraja si¢ wszelkim reformom, oraz dla zwolennikow postepu, ktorzy oczekuja

konkretnych rozwigzan juz tu i teraz”>>.

287 Por. K. G6zdz, Kryzys i moc wiary. Refleksja nad myslg Josepha Ratzingera — Benedykta XVI, ,,Roczniki
Teologii Dogmatycznej” 4/59 (2012), s. 14-17.

288 Zob. G. Bachanek, Encyklika ,, Spe salvi” Benedykta XVI jako proba dialogu z czlowiekiem niewierzgcym,
»Warszawskie Studia Teologiczne” 26(2) (2013), s. 27-37.

289 Er will nicht zuriick, er will in die Tiefe” (Die Eucharistie. Zeichen und Symbol des Lebens, s. 207).

2% DCE, 1. Wigcej zob. K. Krzeminski, Bég: Ojciec, Syn Bozy, Duch Swiety — milos¢ osobowa, w: W.
Luzynski (red.), Bog jest mitoscig. Komentarz do encykliki Benedykta XVI, Torun 2015, s. 50-71.
PIKKWWS, s. 417.

292 R, Luise, Swiadek milosierdzia, s. 45; por. T. Kornek, Waltera Kaspera propozycja odnowy Kosciota, s.
125.

293 Papiez Franciszek, Rewolucja czutosci i mitosci, Warszawa 2015, s. 138.
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Franciszek nie tylko kontynuuje lini¢ swoich poprzednikéw, lecz takze rozwija
i poglebia kwesti¢ dialogu w swoim nauczaniu. Jego programowy dokument Evangelii
gaudium, ktory nieprzypadkowo najczgsciej cytuje adhortacje Pawta VI Evangelii
nuntiandi, dotyczy szczegolnie dialogu w Kosciele. Natomiast encykliki Laudato si (2015)
1 Fratelli tutti (2020) sa wotaniem o dialog ad intra i dialog ad extra. Franciszek podkresla
potrzebe kultury spotkania opartego na otwartosci, dyspozycyjnosci bez uprzedzen
i zdolnosci do respektowania punktu widzenia drugiego.

W Laudato si, jak zauwazyla Anna Kaminska, papiez podkresla koniecznosé
wielostronnego dialogu, ktory jest warunkiem sine qua non ekologii integralne;j: ,,dialog na
temat Srodowiska w polityce miedzynarodowej, dialog zmierzajacy ku nowej polityce
w wymiarze ogolnonarodowym ilokalnym, dialog i transparencja w procesach

decyzyjnych, dialog polityki iekonomii, dialog nauki i religii”?**

. Franciszek w tej
encyklice wychodzi poza podziaty konfesyjne i religijne, aby zainaugurowac¢ dialog, ktory
jest niezbedny dla troski o dobro catej ludzkosci, bo powietrze, woda czy pigkno przyrody
maja powszechne przeznaczanie, dlatego papiez w swoim dokumencie zwraca si¢ do
kazdego mieszkanca naszej planety. Z tego powodu Kasper nazywa go ,,cztowiekiem
spotkania”. Encyklika z 2015 roku to pierwszy dokument Kosciola katolickiego
poswigcony w calo$ci ,,trosce o wspolny dom”. Jest odpowiedzig na kryzys ekologiczny,
na ,,wolanie Ziemi i krzyk biednych”?>,

Mroki  zamknietego sSwiata — taki tytul nosi pierwszy rozdziat encykliki
o braterstwie. Papiez Franciszek obserwuje tendencje, ktore niszcza braterstwo
powszechne i utrudniajg dialog. Podkresla fakt, ze ,,[...] coraz bardziej zglobalizowane
spoteczenstwo czyni nas bliskimi, ale nie czyni nas braémi”?¢. Zwraca takze uwage na
nier6wno$¢ wobec praw i nowe formy niewolnictwa oraz podkresla problem upadku etyki
i ostabienia wartosci duchowych. Rozdzial szosty, Dialog iprzyjazn spoteczna, jest
konkretng propozycja zmiany obecnej trudnej sytuacji. Prowadzi¢ dialog to wedlug papieza
,»Zzbliza¢ si¢ do siebie, wyraza¢ swoje zdanie, stucha¢ jeden drugiego, patrze¢ na siebie,
poznawaé si¢ wzajemnie, stara¢ si¢ zrozumie¢ siebie nawzajem, szukaé punktow
stycznosci” (FT, 198). Franciszek od dialogu odr6znia monolog, ktory nikogo nie angazuje,

nie troszczy si¢ o dobro drugiego, lecz prowadzi do realizacji egoistycznych celow.

24 A, Kamifska, ,, Nie ma ekologii bez antropologii”. O zobojetnieniu ekologiczno-spotecznym w oparciu
o koncepcje ,, ekologii integralnej” papieza Franciszka, ,,Edukacja Etyczna” 17 (2020), s. 141.

295 Tamze, s. 126; por. LS, 33.

PO FT, 12.
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Autentyczny dialog zaklada poszanowanie punktu widzenia drugiej osoby, ale tez troske

o prawde, bo jak podkresla papiez, relatywizm nie jest rozwigzaniem?®’

. Dialogu uczymy
si¢ przez cate zycie, to ci¢zka i rzemie$lnicza praca, podobnie jak troska o pokdj spoteczny,
dlatego Franciszek apeluje: ,,Wazne jest uruchomienie proceséw spotkania, procesow,
ktére moga budowac¢ lud zdolny przyjmowaé réznice. Uzbréjmy nasze dzieci w bron
dialogu! Nauczmy je dobrej walki spotkania!”2°%,

Papiez Franciszek akcentuje potrzeb¢ powszechnego braterstwa izaprasza do
wielokierunkowego 1 wielostronnego dialogu. W 2013 roku podczas przemowienia
skierowanego do brazylijskich elit powiedziat: ,,Kiedy przywddcy w roznych dziedzinach
prosza mnie o rad¢, moja odpowiedz jest zawsze taka sama: dialog, dialog, dialog. [...]
Dzisiaj albo postawimy na dialog, na kulture spotkania, albo wszyscy przegramy, wszyscy
przegramy. Oto owocna droga”?*°.

Analiza posoborowego papieskiego nauczania wykazala, ze dialog explicite, jak
1 implicite jest w nim obecny, dlatego nalezy przyzna¢ racje Kasperowi, ktory dialogowi
nadaje szczeg6lne znaczenie. Perspektywy, ktore zostaty przedstawione na Vaticanum II,
byly i sg konsekwentnie realizowane przez kolejnych papiezy.

Recepcja Soboru Watykanskiego II to nie zakonczona historia, ale zywy
1 dynamiczny proces. Kiedy Kasper przytacza nauczanie soborowe, pokazuje, ze potrzeba
cigglej interpretacji i kontynuowania tego, co zostawili nam ojcowie soborowi. Jak zostato
to pokazane i jeszcze wyrazniej bedzie omowione w kolejnych rozdziatach pracy, profesor
z Tiibingen swoja mysl teologiczng buduje na nauczaniu Vaticanum II i nauczaniu papiezy
posoborowych.

Nauczanie soborowe i teologia po soborze s3 swoistym kompasem dla Kosciota na
trzecie tysiagclecie. Wedhug Kaspera Kosciot po raz pierwszy w swojej wielowiekowej
historii przemowit wowczas wszystkimi jezykami $wiata jako jeden lud Bozy, ktory sktada
si¢ z licznych cztonkow, a przez to stat sig, jesli mozna tak ujac, bardziej ,katolicki” (Die
Kirche wurde ,, katholischer”). Jednocze$nie od tego wydarzenia Kosciol, ktory realizuje
swoje zbawcze postannictwo w §wiecie, wszedl w dialog z narodami i kulturami catego

300

globu’™. Wiele osiagnigto, ale jak zauwaza kardynal Kasper, potencjat soboru nie zostat

297 Por. FT, 198-210.

28 FT, 217.

29 Dialog, dialog, dialog. Przemdéwienie papieza Franciszka do brazylijskich elit, pigtek 27 lipca,
https://papiez.wiara.pl/doc/1643435.Dialog-dialog-dialog%20 [dostep: 05.02.2022].

300 Einfiihrung. Gott glauben, denken, danken und bezeugen, s. 18.
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jeszcze wyczerpany, recepcja nauczania soborowego jest jeszcze daleka od zakonczenia®!.
Niemiecki teolog dostrzega w Kosciele kryzys ideficyty w komunikacji wewnetrznej
i zewnetrznej. Jego zdaniem eklezjologia soborowa domaga si¢ i promuje odnowiong
komunikatywno-dialogiczng posta¢ Kosciola (erneuerten kommunikativ-dialogischen
Gestalt der Kirche)*. Zdaniem Kaspera taka wizja Kosciota implikuje cztery wazne
elementy: kultur¢ komunikowania, struktury komunikowania, styl dialogalny i struktury
synodalne. Potrzebny jest dialog w strukturach wewnetrznych Kosciota po to, by modc
prowadzi¢ dialog zinnymi Ko$ciotami, z religiami niechrzescijanskimi oraz z kulturg

modernistyczng i postmodernistyczng®®.

*kk

Jak ujawnita powyzsza analiza, eklezjologiczna refleksja Kaspera wynika i opiera si¢ na
trynitologicznych i chrystologicznych ustaleniach. Na styku tych dwoch, niedajacych sig¢
od siebie oddzieli¢ traktatow teologii dogmatycznej niemiecki kardynat uprawia swoja
refleksj¢ o Kosciele. Nalezy podkresli¢, Zze dialog i myS$lenie dialogiczne s3 swoistymi
kluczami hermeneutycznymi umozliwiajacymi wlasciwe zrozumienie wielu kategorii
teologicznych. Na tym etapie badan mozna zgodzi¢ si¢ z postulowanym przez
niemieckiego teologa okres$leniem dialogu jako pojecia kluczowego (Schliisselbegriff)
zaréwno dla wspolczesnosci, jak i dla teologii po Soborze Watykanskim II. Na podstawie
analiz tekstow kardynata Kaspera ostatni sobor mozna okresli¢ mianem ,,soboru Kos$ciota
o Kosciele”. Szczegotowe badania wskazuja na dwa inne okre$lenia, ktore wydaja sie
szczeg6lnie trafne imogg by¢ synteza jego nauczania: ,,sobor dialogu” oraz ,,Sobor
Watykanski II jako promotor dialogu”.

Inspirujacy 1 zastugujacy na uwage wydaje si¢ model uprawiania teologii w duchu
szkoty tybinskiej, ktory jest swoistg fuzjg naukowosci (Wissenschaftlichkeit) 1 koscielnosci
(Kirchlichkeit) oraz  praktyczng ikrytyczng otwartoScia na  wspodlczesnosé
(Praxisorientirung).

Dialog z my$la F. W. J. Schellinga pobudzit w Kasperze otwarto$¢ na zagadnienia
filozoficzne, zwtaszcza na problem objawienia si¢ Absolutu — tego, co niezmienne,
niewzruszone — w dynamicznych, zmiennych i kontyngentnych procesach historycznych.

Spotkanie z niemieckim idealizmem zainspirowato Kaspera do docenienia roli historii

30T KKWWS, s. 38.
302 Tamze, s. 48.
303 Tamze, s. 50.
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w teologii, bez negacji metafizyki, lecz z wyznaczeniem jej wtasciwego miejsca. Skutkiem
tego byto przejécie od scholastycznej, aksjomatycznej teologii do teologii dialogicznej,
ktéra jest otwartym systemem. Taka teologia shuzy zaréwno Kosciotowi, jaki
1 czlowiekowi, poniewaz pomaga osiagna¢ pewnos$¢ wiary w zmieniajacych si¢ warunkach
historycznych. Mozna stwierdzi¢, ze kluczowym rezultatem naukowego spotkania Kaspera
zmysla F. W. J. Schellinga byto dialogiczne rozumienie Boga i Objawienia. Ma to swoje
reperkusje 1 wywarto znaczacy wptyw na cato$¢ jego refleksji teologiczne;j.

Mysl teologiczna profesora z Tiibingen to ortodoksja prowadzaca dialog,
dynamiczny zwigzek migdzy tradycja a nowoczesno$cig, miedzy Tradycja KosSciota
a otwartoscig na dialog, unikanie skrajno$ci zarowno relatywizmu, jak i fundamentalizmu.
Szczegdlnie doniosta teza promowana przez Kaspera jest pierwszenstwo kwestii Boga
(Gottesfrage) przed kwestig Kosciota (Kirchenfrage). Kardynal dazy do tego, aby nauka
o Bogu nie byta abstrakcyjng doktryna oderwang od Zycia, lecz starata si¢ i$¢ droga
harmonijnego dialogu 1itaczy¢ ortodoksje zortopraksja. Teologia — szczeg6lnie
chrystologia — laczy si¢ z antropologia, dlatego dopiero po ustaleniu i doprecyzowaniu
kwestii teologicznych i antropologicznych mozna zaja¢ si¢ Kos$ciotem, ktory od Boga
pochodzi i jest dla ludzi.

Wspotczesne kryzysy polityczne 1 gospodarcze, konflikty, a nawet wojny sa
w duze] mierze rezultatem kryzysu duchowego i antropologicznego, ktéry wynika
z kryzysu wiary w Boga. Objawienie, ktore jest dialogiem, wspdtczesne znaki czasu, jak
1 posoborowe nauczanie Ko$ciota potwierdzaja potrzebe dialogicznego myslenia, ktore
powinno wyraza¢ si¢ w dialogicznych postawach. Kardynat Kasper nazywa wydarzenie
Soboru Watykanskiego II darem taski Ducha Swietego dla Kosciota oraz $wiata.
Konsekwentnie podkresla, ze to nie wybrane fragmenty czy tak zwany duch soboru, lecz
caty sobdr (jego nauczanie) stanowi kompas dla Kos$ciota w trzecim tysigcleciu.

Powyzsza szczegdtowa i poglebiona analiza teologicznych Zrédel oraz glownych
tez Kaspera wydaje si¢ koniecznym krokiem dla prawidtowego zrozumienia jego refleksji
nad istota, rzeczywistoscig i postannictwem Kos$ciota. Bez niej kolejne badania jego
oryginalnych przyczynkow i osiggni¢¢ w refleksji eklezjologicznej moglyby si¢ okazaé
spontanicznymi poszukiwaniami bazujagcymi na przypadkowych domystach, anie na

solidnej podstawie.
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Rozdzial 2 Dialogiczna istota Kosciola

W rozwoju mysli niemieckiego teologa nie sposob nie zauwazy¢ konsekwencji
metodologicznej i glebi teologicznej. Zainteresowanie chrystologia (Jesus der Christus,
1974) iobszarami z nig zwigzanymi doprowadzity go do trynitologii (Der Gott Jesu
Christi, 1982), te za$ fundamenty (teologiczne) staly si¢ ostatecznie podstawa, na ktorej
Kasper oparl swoja eklezjologi¢ (Katholische Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sendung,
2011; drugie wydanie Die Katholische Kirche, 2022)*%. Naukowa refleksja o Kosciele,
ktéry nie istnieje ze wzgledu na siebie, lecz ze wzglgdu na Boga iczlowieka, bo
przedmiotem troski Kos$ciola s3 Bég oraz zbawienie czltowieka i $wiata, mozliwa jest
wylacznie w ramach teologii. Jej celem jest pomoc Kosciotowi w odkrywaniu jego istoty
po to, aby jeszcze owocniej mogl realizowaé swoje postannictwo i misjg.

Niemiecki teolog komentuje i rozwija mys$l Soboru Watykanskiego II. Przywotuje
teksty, ktore pozwalaja mu okre§laé¢ Kosciol jako sakrament Trojcy Swigtej. Sa to
fragmenty Konstytucji o Kosciele i Dekretu o ekumenizmie: ,,Tak to caty Kosciot okazuje
sic jako lud zjednoczony jedno$cia Ojca iSyna, i Ducha Swictego” (KK, 4) oraz
,Najwigkszym wzorem i zasadg tej tajemnicy jest jedno$¢ jedynego Boga Ojca i Syna
w Duchu Swietym w Troistosci Oséb” (DE, 2). Takie rozumienie Kosciota prowadzi do
postrzegania go jako rzeczywistosci teologicznej, relacyjnej, wspolnotowej 1w
konsekwencji — dialogicznej*®. Pierwotnym i zarazem jedynym zrédtem Kosciola jest
samoudzielajagca si¢ mitos¢ trdjjedynego Boga, ktora w Kosciele nie tylko jest
odzwierciedlana, lecz takze uobecniana. Dlatego odpowiedzi na pytania o istotg, misj¢

i tajemnice Kosciota (mysterium Ecclesiae) nalezy szukaé w misterium Trojcy Swigtej

304 Kolejno¢ podejmowanych zagadnien teologicznych iw konsekwencji czas ukazywania sig
poszczegdlnych monografii nie sa oczywiscie przypadkowe, lecz maja historiozbawcze uzasadnienie. B.
Forte, ktorego mysl prezentuje K. Guzowski, niejako potwierdza intuicje teologiczne w pracach W. Kaspera,
kiedy podkresla, ze chrystologia ,,wybuchala” po zmartwychwstaniu, ,.kiedy Jezus Chrystus objawit si¢ jako
Pan chwaty i Syn Bozy, i dlatego trynitologii nie da si¢ uprawia¢ inaczej, jak poprzez wyjscie z chrystologii”
(K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Lublin 2005, s. 30).

305 Pewne tropy dialogicznej koncepcji i wymiaru Kosciola pojawiajg sie juz w teologicznej refleks;ji
E. Schillebeeckxa, ktorego polskiemu srodowisku przedstawit A. Nadbrzezny; zob. A. Nadbrzezny, Kosciot
Jjako sakrament dialogu wedtug Edwarda Schillebeeckxa, ,,Roczniki Teologiczne” 50 (2003), s. 229-242;
A. Nadbrzezny, Od Matki Odkupienia, s. 98. 106-120. Te rozwazania doprowadzity lubelskiego dogmatyka
do napisania artykutu, ktory jest proba ukazania wartosci dialogicznego modelu Kosciota oraz autorskim
wprowadzeniem do szerszej dyskusji na temat sensu i sposobu rozwijania eklezjologii dialogicznej bgdace;j
— jak sam autor podkresla — wciaz in statu nascendi. Zob. A. Nadbrzezny, Od katolicyzmu do katolickosci.
W poszukiwaniu adekwatnej eklezjologii dialogicznej, ,,Verbum Vitae” 41(1) (2023), s. 1-15. O dialogu jako
spetnieniu istoty Kosciota pisze Przewodniczacy Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrze$cijan,
nastepca W. Kaspera, kardynat K. Koch; zob. K. Koch, Chrzescijanskie inspiracje dla kultury dialogu
i spotkania, w: T. Adamczyk (red.), Przestrzenie dialogu. Chrzescijanskie inspiracje kultury, Lublin 2021, s.
144-145.
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(mysterium Trinitatis). Eklezjologia z teologicznych wzgledéw, ktore jednoznacznie
wskazujg na geneze Kosciota, musi by¢ ujeta trynitarnie®%6.

W celu przedstawienia istoty Ko$ciota zaréwno Pismo Swicte, jak i Tradycja
uzywaja roznych poje¢ isymboli, ktéore s3 komplementarne, uzupeilniajg si¢ iw
interpretacji teologicznej koryguja si¢ wzajemnie. W swojej refleksji eklezjologicznej
Kasper réwniez uzywa metody, ktora za Jerzym Szymikiem mozna nazwaé zasada
wielokrotnego ,,i”. Natomiast na podstawie stow A. Nossola mozna by ja okresli¢
,pluriformiczng eklezjologia” (to nie jest pluralizm), czyli komplementarnego ujmowania
wielu obrazéw i metafor, aby unikna¢ absolutyzacji jakiegokolwiek pojecia czy obrazu
okreslajacego istote Kosciota. W naukowych przedtozeniach Kaspera nie sposdb znalezé
jednej, uniwersalnej, a tym bardziej podrecznikowej definicji rzeczywistosci eklezjalne;.
Dlatego w niniejszym rozdziale, ktéry ma za zadanie przedstawi¢ specyfike i oryginalnos¢
rozumienia istoty KoS$ciota przez niemieckiego kardynata, zostang zaprezentowane
nastepujace ujecia: Kosciodt jako lud Bozy, Kosciot jako Ciato Chrystusa oraz Kosciot jako
$wigtynia Ducha Swigtego. Systematyczna analiza oraz prezentacja podstawowych
koncepcji eklezjologicznych sa niezbgdnymi etapami badawczymi majacymi na celu
weryfikacje postawionej hipotezy badawczej niniejszej rozprawy oraz przygotowanie
solidnych fundamentéw dla kolejnych rozdzialow. W pierwszym rozdziale przedstawiono
zrédla dialogicznego myslenia w eklezjologicznej refleksji Kaspera (genez¢) omawianych
zagadnien. W niniejszej czgsci pracy zostanie podjeta istota KoSciota (interpretacja).
Kolejne rozdziaty beda rozwinigciem dotychczasowych analiz iukazaniem implikacji

(recepcji) wynikajacych z ustalen uzyskanych w pierwszym i drugim rozdziale pracy.

2.1 Kosciol jako lud Bozy
Historia Ko$ciota pamigta wiele trudno$ci, nieporozumien, a czasami nawet herezji, ktore
byly konsekwencja braku porozumienia, co z kolei prowadzilo do btednych interpretacji.
Lata 1962—-1965 i czas po soborze wyraznie potwierdzaja te tendencje. Fragmentaryczne,
a czesto wrecz uproszczone i publicystyczne podejscie do teologicznego wydarzenia
Soboru Watykanskiego II oraz jego nauczania sprawilo, ze pojawialy si¢ tresci, ktore
jednak w rzeczywisto$ci miaty niewiele wspolnego z autentyczna nauka Vaticanum II.

Podrecznikowym przykladem omawianej kwestii jest okreslenie Kosciola jako ludu

306 Jak podkresla K. Wojtyta, w niej Kosciot dotyka najscislejszej tajemnicy Boga oraz swojej wlasnej
tajemnicy (K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakow 1988, s. 49).
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Bozego, ktore w tekstach kardynata Kaspera jest przedmiotem poglebionej refleksji. Swoja
analiz¢ rozpoczyna on od etymologii i doktadnego wyjasnienia wlasciwego znaczenia tego

terminu.

2.1.1 Rozne interpretacje pojecia ludu Bozego
a) Rozumienie socjologiczno-polityczne

W opisywaniu Kosciola, jego istoty, misji i postannictwa nalezy unika¢ dwoch ekstremow,
w ktore tatwo popas¢. Kardynat Kasper wymienia tutaj dwa skrajne bieguny: pierwszy (per
defectum) polega na zbyt ograniczonym spojrzeniu sprowadzajacym Kosciot tylko do
socjologicznych, etycznych i kulturowych aspektow. W przypadku drugiej skrajnosci (per
excessum) o Ko$ciele mowi si¢ za duzo i probuje si¢ mu przypisac za wiele.

Wedtug jednej z podstawowych zasad w eklezjologii zaden pojedynczy obraz ani
pojedyncze pojecie nie jest w stanie wyrazi¢ pelni misterium Kosciota. Kardynat Kasper
zwraca uwage na szczegblng popularnosé terminu ,,lud Bozy” w posoborowym okresie.
Uwaza, ze bledne rozumienie eklezjologii ludu Bozego ma swoje poczatki juz
w starozytno$ci. Powoluje si¢ tutaj na przyklad Euzebiusza z Cezarei, ktéry chciat
utozsami¢ lud Bozy zCesarstwem Bizantyjskim. Takie socjologiczno-polityczno-
narodowe rozumienie jest jednak nie do utrzymania, bo w Biblii nie ma mowy o jakim$
ludzie, lecz o ludzie Bozym. Pojawialy si¢ takze interpretacje, ktore na podstawie
omawianego pojecia postulowaty konieczno$¢ demokratyzacji Kosciota. Kardynat Kasper
wykazal niepoprawnos$¢ teologiczng tych stanowisk i1 podkreslit, ze grecka wersja Pisma
Swigtego uzywa historiozbawczego (teologicznego) pojecia Adog, a nie §wieckiego diuoc.

Kolejnym naduzyciem w rozumieniu i postugiwaniu si¢ terminem ,,lud Bozy” jest
utozsamianie go w szczegdlny sposob z ludzmi prostymi, ubogimi i uciskanymi. Tego
rodzaju interpretacje mozna spotka¢ wsrod niektérych przedstawicieli teologii
wyzwolenia, ktéra koncentrowala si¢ na postrzeganiu Jezusa jako wyzwoliciela
irewolucjonisty w ramach politycznej walki klas, co mialo oczywiste reperkusje
w postrzeganiu Kosciota. Wedtug Kaspera zard6wno narodowe, terytorialne, socjologiczne,
jak 1 polityczne rozumienie pojecia ,,lud Bozy” to bledne interpretacje. Dlatego potrzeba

wlasciwego, czyli teologicznego rozumienia tego terminu®?’.

307 DKK, s. 117-118.
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b) Rozumienie teologiczne

Waznym momentem w historii zbawienia, rozumianej jako dialog Boga z czlowiekiem,
bylo wybranie i zwolanie ludu przez Boga. Obietnice ztozone ojcom — Abrahamowi,
Izaakowi i1 Jakubowi — zostaja podjete, kiedy Bog objawit swoje imi¢ Mojzeszowi przy
ptonacym krzewie: ,,Jestem, ktory jestem” (Wj 3, 14). Izrael pojmuje siebie jako lud Bozy
(Aadg tod Oeod), czyli jako lud, ktory Bog wybral sobie na wlasno$¢ i wyodrebnit ze
wszystkich narodow. Inicjatywa nalezy do Boga, lud tworzy si¢ ,,od gory”, a nie jest ludzka
inicjatywa ,,0d dotu”. Kos$ciot rozumiany jako lud Bozy nie gromadzi sig, jak w przypadku
polityczno-demokratycznego zgromadzenia, aby stanowi¢, co ijak nalezy czyni¢, tylko
gromadzi si¢ w odpowiedzi na wotanie Boga po to, aby stucha¢ tego, co Bég zdecydowat
iuczynit®®. Teologiczne rozumienie omawianego pojecia prowadzi do relacyjnego
1 dialogicznego rozumienia Kosciota. Bez dialogu, bez odpowiedzi na wotanie Boga nie
ma ludu Bozego — Kosciola. Tworza go relacje wertykalne (z Bogiem trdjjedynym)
1 horyzontalne (z ludzmi miedzy soba).

Z Nowego Testamentu niemiecki kardynat przywotuje tekst mowigcy o ludzie
(Aadc). Te stowa jako napomnienie chrzcielne byly kierowane do chrzescijan
wywodzacych si¢ z poganstwa: ,,Wy za$ jesteScie wybranym plemieniem, krolewskim
kaptanstwem, narodem $wietym, ludem [Boga] na wilasno$¢ przeznaczonym, abyS$cie
oglaszali dzieta potegi Tego, ktory was wezwat z ciemnos$ci do przedziwnego swojego
Swiatta, wy, ktorzyscie byli nie-ludem, teraz za$ jesteScie ludem Bozym, ktorzyscie nie
dostapili milosierdzia, teraz za$ jako ci, ktérzy mitosierdzia doznali” (1 P 2, 9-10). Kos$ciot
nie zostal zalozony przez ludzi. Nie jest zwigzkiem politycznym, lecz zrédtem i podstawa
jego istnienia jest zwotanie ze wszystkich narodow, a jego fundamentem jest chrzest. To
wlasnie ten sakrament jest podstawa nowego, braterskiego i dialogicznego wspdtistnienia
biskupow, prezbiterow osob $wieckich i zakonnych w Kosciele, w ktorym nikt nie jest
przedmiotem, ale wszyscy sa podmiotami i kazdy we wlasciwy sobie sposdb uczestniczy

w odpowiedzialno$ci za realizacje jego zbawczego postannictwa®?’.

38 KKWWS, s. 187-188. Trafnie podsumowuje t¢ kwesti¢ A. A. Napidrkowski: ,, Kosciol nie jest demokracja.
Wszystko, co czynig ludzie, moze by¢ zniweczone przez innych; wszystko, o czym zdecydowala wigkszos¢,
moze zosta¢ obalone przez inng wigkszo$¢” (A. A. Napiorkowski, Bosko-ludzka wspolnota. Podstawy
katolickiej eklezjologii integralnej, Krakow 2010, s. 220).

309 DKK, s. 292-294. ,,Wszyscy maja prawo przyja¢ Ewangelie. Chrze$cijanie majg obowigzek gloszenia jej,
nie wykluczajac nikogo, nie jak ktos, kto narzuca nowy obowiazek, ale jak ktos, kto dzieli si¢ radoscia [...]”
(EG, 14).
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2.1.2 Lud Bozy w perspektywie historii

a) Uniwersalizm zbawczej woli Boga

Soborowa koncepcja ludu Bozego podkresla uniwersalny charakter Kosciota, ktérego
poczatkiem jest przedwieczny Ojciec. On w swoim odwiecznym zamyS$le zbawczej
ekonomii stworzyt caly $wiat, powotat ludzi do uczestnictwa w swojej Boskiej chwale.
Realizacja celu historii zbawienia — komunia z Bogiem, ktoérej stuzy Kosciot — dokonuje
si¢ nie pojedynczo, lecz spodobato si¢ Bogu uczyni¢ lud, z ktéorym zawarl przymierze,
stopniowo go pouczat, aby ten poznawat Go i oddawat Mu chwale (por. KK, 2. 9)*!°, Plan
1 dzieto zbawienia — wedtug K. Wojtyly — maja charakter osobowy i komunijny zarazem,
dlatego zbawienie dokonuje sie w KoSciele i poprzez Koscior!!. Ten proces nie przebiegal
wedlug modelu informacji ani technicznych instrukcji, lecz jego wzorem byl model
komunikacji — dialogu, w ktérym Bég sam siebie udzielat i objawial. Samoobjawienie
Boga, ktére dokonato si¢ w historii, jak podkresla Kasper, nie usuwa tajemnicy Bozej, lecz

312 Rozumienie Kosciota jako ludu Bozego podkresla

przeciwnie — nasila ja i potgguje
podstawowg prawde, ze swoje istnienie zawdzigcza on wolnemu i suwerennemu dziataniu
Boga, ktore polegalo na zwolaniu, zgromadzeniu ludu i zawarciu z nim szczego6lnego
przymierza. To teologiczne pojecie przypomina stale, ze Kosciot — lud Bozy nie istnieje
z siebie idla siebie, lecz jest permanentnie zwolywany, gromadzony i posylany przez
Boga.

Chrzescijanstwo jest religia historyczna, wyznaje Boga zywego, aktywnie
dziatajagcego w historii, przemawiajacego do czlowieka i umozliwiajacego poznanie siebie.
U jego podstaw stoi prawda, ktéra glosi, ze Bog stat sie ,historyczny” w Jezusie
Chrystusie. W tym kontekscie Kasper zaznacza chrze$cijanskie, pozytywne rozumienie
czasu 1 historii, rozumiane w sensie biblijnym jako dialog pomiedzy Bogiem

a cztowiekiem (ludzkoscig). Zdaniem niemieckiego teologa historii nie nalezy

interpretowac ani liniowo, ani kolicie, ani spiralnie, ani sinusoidalnie, ani wahadtowo, ani

310 Wydaje sie, ze W. Kasper nie zajmuje si¢ osobno i szczegdtowo preegzystencjg KoSciola, ta kwestia
natomiast jest w szerszej perspektywie przedstawiona przez A. Czaje, kiedy w podrgczniku eklezjologicznym
przedstawia genez¢ Kosciota jako proces skladajacy si¢ z picciu nastepujacych etapdw: preegzystencja
Kosciola, Kosciot stworzenia (pro-eklezjalna natura cztowieka), Kosciot przed prawem, Kosciot po prawie,
Kosciol pod taska (A. Czaja, Traktat o Kosciele, s. 366-371).

3K, Woijtyta, U podstaw odnowy, s. 55.

312 Die Offenbarung ist also Selbstoffenbarung und Selbstmitteilung Gottes. Sie hebt das Geheimnis Gottes
nicht auf [...] sie steigert und intensiviert sie” (DKK, s. 116-117). ,, Ko$ciol nie moze ustanowi¢ nowego
poczatku wedtug whasnych regut, poniewaz poczatek jest jeden i siega az woli i wnetrza Trojcy Swietej” (K.
Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 232).
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dialektycznie, ani jako organicznego procesu wzrostu, lecz tylko dialogicznie. Historia nie
jest monologiem Boga (kein Monolog Gottes), w ktorym moéwi Logos, ale jest dialogiem
majacym swoj kulminacyjny punkt w wolnym, osobistym akcie postuszenstwa Jezusa

Chrystusa wobec Ojca’!.

b) Lud Bozy jako pielgrzymujaca wspolnota wiary

Historia zbawienia jako kategoria teologiczna pozwala poprawnie zrozumie¢ istotg
Kosciota, ktory jest stale wdrodze. Przestrzennie, czasowo, synchronicznie
i diachronicznie Kos$ciot jest jeden. Jest (byt i bedzie) ten sam (dieselbe), co nie oznacza,
ze bedzie taki sam (dasselbe), bo podczas pielgrzymowania stale odnawia si¢, poniewaz
czerpie z ducha Pisma Swigtego i Tradycji3!4.

Pomimo sléw wyznania wiary o §wietym Kosciele oraz powszechnego powolania
do $wigtosci wyptywajacego ze chrzcielnego zrodia nie sposodb nie zauwazy¢ grzechu
w Kosciele. Grzesznicy — podkresla kardynat Kasper — to nie inni, szczeg6lnie ,,niedobrzy
chrzescijanie”, ale grzesznikami jesteSmy my wszyscy. Jego zdaniem liczne napomnienia
znajdujace si¢ w listach Nowego Testamentu ujawniaja, ze juz w czasach apostolskich nie
brakowato trudnych, spornych i nawet grzesznych sytuacji. ,,Kos$ciol nie byt nigdy tylko
Kos$ciotem §wietych i nieskalanych. Nosil w swoim lonie zawsze grzesznikoéw, gdyby tak
nie bylo, to nie nalezeliby$my do niego™'>.

Niemiecki teolog powotuje si¢ na §w. Ignacego z Antiochii, ktory okresla swigtos¢
jako najstarszy przymiot Kosciota. Jest to prawda dostgpna w perspektywie wiary
wychodzacej od swietosci Boga, ktory juz w Starym Testamencie powotuje 1 wybiera lud,
by nastepnie w Jezusie Chrystusie mogt sta¢ si¢ on Kosciotem — §wigtym ludem Bozym.
Wbrew obecnym wspotczesnie socjologizujacym tendencjom redukowania Ko$ciota
kardynal akcentuje jego teologiczny charakter. Wprowadza rozrdznienie na socjologiczne
(ecclesia congregata) 1teologiczne rozumienie Ko$ciola (ecclesia congregans).
W pierwszym przypadku mozna moéwi¢ — ale jedynie w sposdb analogiczny, poniewaz
tylko osoba moze popetni¢ grzech — o grzesznosci Kosciota, cho¢ bardziej precyzyjnym

okresleniem socjologicznym wtym przypadku bedzie moéwienie o strukturach

313 Grundlinien einer Theologie der Geschichte, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s.
221. 235. 243; por. A. Nadbrzezny, Od Katolicyzmu do katolickosci, s. 6-7.

314 DKK, s. 490; por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 11.

315 DKK, s. 247; ,Ludzie sami z siebie sg grzesznikami, a $wigtymi sa dzieki ulegto$ci wobec Ducha
swigtosci” (K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 227).
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1 przejawach mentalnosci grzechu w Kosciele, a nie o grzesznych strukturach (nicht von
stindigen Strukturen!)*'®. W drugim przypadku nie ma takiej mozliwo$ci, poniewaz ani
Chrystus, ani Duch Swiecty, ani Maryja nie moga by¢ podmiotem grzechu. Swigtos¢
1 bezgrzesznos¢ Kosciola sg ostatecznie ugruntowane w bezgrzesznosci Jezusa Chrystusa,
ktory wziat na siebie grzechy, co wiecej, sam siebie uczynit grzechem dla zbawienia §wiata
(por. 2 Kor 5, 21). W analogiczny sposob Kosciot takze niesie grzechy wielu, dlatego jak
podkresla Kasper: ,,Jako Kosciol swiety, Koscidt nie moze postgpowac inaczej w swej
postudze uswigcania $wiata iswoich cztonkow, jak tylko wkroczy¢ w obszar grzechu
i dziata¢ w obszarze grzechu'7. Swicty Kosciot grzesznych ludzi, ktorych niesie w swoim
tonie, zaproszony jest do statej pokuty, odnowy i reformy (Ecclesia semper purificanda).
Jest rzeczywiscie ,,Swigtym Ko$ciotem”, jak wyznajemy w Credo, ale nie jest Bogiem
(aber sie ist nicht Gott). Jest rzeczywistoscia stworzong (eine geschopfliche Wirklichkeit),
ktérej zewnetrzna postaé przestanie istnie¢ w czasach ostatecznych, kiedy Bog bedzie
,,wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15, 28)*!®, W swoim eklezjologicznym projekcie
W. Kasper unika skrajnosci, nie absolutyzuje ani tym bardziej nie relatywizuje Kosciola,
lecz patrzy na niego z perspektywy i w kontek$cie kwestii Boga, ktora stale powraca w jego

refleksji nad Kosciotem oraz w catej teologii!.

c¢) Teocentryczny i doksologiczny wymiar ludu Bozego

Chwala Boza — jak podkresla K. Wojtyta — jest celem catego stworzenia®?’. Koscidt
rozumiany jako lud Bozy nie jest zgromadzeniem w $wieckim i demokratycznym
znaczeniu, lecz wspolnota, ktora swdj poczatek ma w Bogu, w przymierzu z Nim. Za
szczegllne cechy tej eklezjologii W. Kasper uwaza jej teocentryczng i doksologiczng
strukturg, w ktorej uwidacznia si¢ cel Ko$ciota: gloszenie i wystawianie wielkich dziet
Boga. Teocentryczny charakter oznacza, ze w centrum, ale takze na poczatku i na koncu
zbawczego postannictwa wspolnoty eklezjalnej znajduje si¢ Bég. To uwalnia i chroni
cztonkéw ludu od fatszywego eklezjocentryzmu, od zbytniego koncentrowania si¢ na

wspolnocie. Nie relatywizuje Kosciota, lecz przyporzadkowuje i wyznacza mu wlasciwe

316 DKK, s. 249.

317 KKIRP, s. 310.

318 Was heifit es, Theologie zu treiben?, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 214.
,,Die Kirche kann als die heilige Kirche in ihren Dienst der Heiligung der Welt und ihrer Glieder gar nicht
anders, als dass sie sich in den Bereich der Siinde einlédsst und im Bereich der Siinde wirkt” (DKK, s. 252).
319 Zob. T. Kornek, Problem Boga, s. 27-39.

320 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 163.
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miejsce i rolg, poniewaz Koscidt jest (powinien by¢) znakiem i narzgdziem zycia Bozego,
czyli zbawienia, ktore przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swictym zostalo udzielone
cztowiekowi. Kosciot nie jest celem, lecz $rodkiem, czyli znakiem inarzgdziem
prowadzacym do wlaczenia ludzi w misterium laski oraz w tajemnice¢ eschatologicznej
komunii zycia Boga z czlowiekiem i ludzi migdzy soba. ,,Jesli Kos$ciot jest sakramentem
dialogu Boga z ludzmi, to sam jest sakramentem dialogu™2!.

Niemiecki teolog zauwaza, ze kiedy wiara i religia stajg si¢ dla kogo$ wazne, to ich
pierwsze pytania nie dotycza Kosciota (die Kirchenfrage), tylko Boga (die Gottesfrage).
Kosciot jest dla nich przedmiotem zainteresowania jedynie w takim stopniu, o ile jest on
miejscem spotkania z Bogiem, do§wiadczenia Go. Pytania o Ko$ciot pojawiaja si¢ wtedy,
kiedy jest on ikong Trojcy Swietej, ktora nie zatrzymuje na sobie, lecz odsyta do Boga.
,Misterium Ko$ciola polega na tym, iz przez Chrystusa w Duchu mamy przystep do Ojca,
aby w ten sposob sta¢ si¢ uczestnikami boskiej natury”3?2, Dlatego w czasach, w ktorych
kwestia struktury i istoty Kosciota prawdopodobnie dla wigkszo$ci ludzi nie ma znaczenia,
powyzsza intuicja Kaspera wydaje si¢ szczegolnie aktualna i cenna.

Opis Kosciota jako ludu Bozego, jak zostato zaprezentowane, nie byt bynajmnie;j
zadng innowacjg ani tym bardziej tworem czy wrgcz wynalazkiem Soboru Watykanskiego
II, lecz ma swoje korzenie w Biblii i w starozytnej Tradycji. Lud Bozy nie jest ani
politycznym, ani socjologicznym terminem, ale pojeciem typowo teologicznym, ktore
prowadzi do dialogicznego, relacyjnego i wybitnie wspolnotowego rozumienia Kos$ciota.
Kardynatl Kasper poprzez komentarze i wyjasnienia nauczania soborowego okazal si¢
jednoczesnie straznikiem pilnujacym wlasciwej interpretacji tego nauczania. Prawda
o Kosciele, ktory jest réwnosciag w roznorodnosci, zostaje z powodzeniem oddana
z pomocg teologicznej kategorii ludu Bozego. Eklezjologia prezentowana przez Kaspera
nie pozbawia Kosciota nadprzyrodzonego wymiaru, lecz przeciwnie — dba o to, aby
skorygowa¢ iukroci¢ wszelkie tylko socjologiczne interpretacje rzeczywistosci
eklezjalnej, a zwlaszcza btedne (polityczne, demokratyczne) i przesadne (oderwane od

innych poje¢) eksponowanie kategorii ludu Bozego.

21 Wenn die Kirche das Sakrament des Dialogs Gottes mit Menschen ist, dann ist sie selbst ein
Dialogsakrament” (Die Kirche als Ort der Wahrheit, s. 84).

322 Koscidt jako wspdinota. Refleksje nad eklezjologiczng ideq przewodniq Soboru Watykanskiego II,
,Communio” 6(4) (1986), s. 30; zob. A. Czaja, Udzial Kosciota w komunii Trojjedynego, w: A. Czaja, P.
Jaskota (red.), Wokét Tajemnicy Tréjcy Swietej, Opole 2000, s. 73-98.
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2.2 Kosciol jako Cialo Chrystusa
Koscidt nie jest organizacja, lecz organizmem — Cialem Chrystusa. Pius XII w 1943 roku
promulgowal encyklike Mystici Corporis Christi, w ktorej przeciwstawit si¢ btedom
zarOwno racjonalizmu 1 naturalizmu, jak 1ifalszywego mistycyzmu. Stata si¢ ona
odpowiedzig na postulaty przedstawiane przez o$rodek w Tybindze irzymska szkote
teologiczng, ktore dotyczyly odnowy eklezjologii. Juz w niej mozna bylo spotkaé
pozytywne przyczynki do rozwoju zycia liturgicznego, kultu $wietych i polaczenia
mariologii z eklezjologia, natomiast zabrakto w niej pozytywnego wyktadu tajemnicy
Kos$ciota. Odznaczala si¢ jeszcze apologetycznym tonem istylem w prezentowaniu
eklezjologii. Byta konkretnym krokiem na drodze do cato$ciowego wykladu misterium
Kosciota zaprezentowanego w soborowej konstytucji Lumen gentium, ktora — wedtug K.

Wojtyty — jest poniekad kluczem do calej soborowej mys$li3?3,

2.2.1 Trwaly zwiazek Chrystusa z Kosciolem

To nie Kosciot, lecz Jezus Chrystus jest droga, prawda i zyciem, jak podkresla kardynat
Kasper. Jednocze$nie zwraca szczegdlng uwage na to, aby w eklezjologicznych
sformutowaniach Chrystus byl zawsze podmiotem wypowiedzi, bo nie Kosciot jest
Chrystusem, lecz Chrystus jest obecny w Kosciele jako w swym ciele, w nim zyje i dziata.
Jest On w Kosciele skutecznie obecny. Dlatego aby odkry¢ i prawidlowo zrozumie¢ istotg
Kosciota, kluczowa jest analiza i przedstawienie jego zwiazkow zaréwno z Osobg Jezusa

Chrystusa, jak 1 jego chrystologicznych podstaw.

a) Chrystologiczny fundament Kosciota

Kardynat Kasper jest przekonany o tym, ze warunkiem sine qua non do prawidtowego
rozumienia Kos$ciota i uprawiania eklezjologii jest wtasciwe pojmowanie Osoby Jezusa
Chrystusa, ktora otwiera droge do kontemplacji misterium Tréjcy Swigtej, lecz jej nie

324, Bazowanie na solidnej chrystologii prowadzi do prawidtowej trynitologii.

wyczerpuje
Dlatego kazda proba odnowy Kosciota, ktora nie si¢gga do fundamentu, czyli do Jezusa
Chrystusa, lecz jedynie skupia si¢ na eklezjologii, konczy si¢ niepowodzeniem: bez
odnowy chrystologii wszelkie proby odnowy eklezjologii pozostaja puste i ostatecznie

nieudane. Kos$ciot — jak podkresla Kasper — bedzie miat znaczenie (Relevanz) tylko wtedy,

323 K. Wojtyla, U podstaw odnowy, s. 29; por. A. Choromanski, Vaticanum II — sobor eklezjologicznego
przetomu, s. 31.
324 K. Guzowski, Symbolika trynitarna, s. 238.

99



kiedy bedzie w zrozumialy i przekonujacy sposdéb przekazywal jedyna nowing
o Chrystusie®?’.

Kos$ciot rozumiany jako Cialo Chrystusa jest konsekwencja wcielenia. Przy czym
nalezy doda¢, ze Sobor Watykanski II nie uzywa pojecia ,.kontynuacja wcielenia”, lecz
mowi o ztozone] rzeczywistosci Ko$ciota, ktory zrasta si¢ z pierwiastkow Boskiego
1 ludzkiego, a na zasadzie bliskiej analogii upodobnia si¢ do tajemnicy wcielonego Stowa.
Niemiecki teolog podkresla, Zze Syn Bozy nie tyle stat si¢ cztowiekiem, ile stat si¢ ,,tym”
konkretnym cztowiekiem (,, dieser” Mensch) — Jezusem z Nazaretu. Podobnie jak pelnia
Bostwa objawila si¢ w Chrystusie, tak pelnia zbawienia trwa w konkretnej formie
Kos$ciota, ktéry wlasnie ztego powodu jest katolicki. Konkretno$¢ chrystologiczna
prowadzi do konkretnosci eklezjologicznej w ,tym” Kosciele (,, dieser” Kirche).
Zewnetrzna forma, pomimo wszelkich niedoskonalo$ci i grzesznosci, przekazuje
wewnetrzng tre$¢, zgodnie zktorg Kosciol jest konkretnym znakiem i narzedziem
powszechnego zbawienia. Z tego powodu Kasper stwierdza, ze katolicyzm oznacza
uniwersalng szeroko$¢ i pelni¢ w konkretnej formie2°.

Na podstawie tekstow §w. Pawta teolog z Tiibingen wymienia btedne interpretacje
rzeczywisto$ci Kosciota jako Ciala Chrystusa: socjologiczno-polityczne, biologiczno-
organiczne 1 mistyczno-spirytualistyczne. Dla Apostota Narodow pojecie ,,Cialo
Chrystusa” nie jest porownaniem, lecz rzeczywisto$cig pneumatologiczng przekazywang
sakramentalnie, konstytuujaca si¢ przez chrzest i poprzez ten sakrament tworzaca jedno
Cialo Chrystusa w jednym Duchu Jezusa Chrystusa.

Tak rozumiane podstawy Kosciota pokazuja wyraznie, ze odpowiedzi na pytania
dotyczace jego istoty, misji i postannictwa nalezy szuka¢ w Wydarzeniu Jezusa Chrystusa.
Eklezjologia powinna pozostawa¢ w permanentnym dialogu z chrystologia. Do takich

wnioskow dochodzi réwniez J. Morawa, ktory komentuje mys$l W. Kaspera®?’. Nie tylko

32 EADU, s. 60. ,,Relevant kann die Kirche nur sein, wenn sie ihre ureigene Botschaft von Jesus dem Christus
relevant macht. Ohne christologische Erneuerung gehen alle anderen noch so wiinschenswerten kirchlichen
Erneuerungsbemiihungen ins Leere” (Tamze).

326 DKK, s. 233. ,,Die Kirche ist konkret und universal zugleich” (Tamze, s. 111). Do tych samych wnioskow,
wykazujacych strukturalng réznice migdzy wcieleniem a Kosciotem, dochodzi rowniez H. Miihlen, jednak
idzie pneumatologiczng droga poprzez analize osobowej funkcji Ducha Swigtego. A. Czaja prezentuje mysl
teologa z Paderborn: ,,Wcielenie stanowi relacje Osoby do natury, a zestanie Ducha Swietego wzglednie
namaszczenie Duchem Swietym, ktore rozpoczyna czas Kosciola, to relacja Osoby do Osoby. [...] W Trojcy
Swietej taczy On [Duch Swiety] dwie Osoby, a w Koéciele, ktory stanowi historiozbawcze objawienie Jego
funkcji, wiele osob. Z tego wzgledu Misterium Kosciota trzeba znowu odrézni¢ od Misterium Wcielenia. Co
innego jedna Osoba w wielu osobach, a co innego jedna Osoba w dwodch naturach” (A. Czaja, Jedna Osoba
w wielu osobach, s. 89).

327 J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 382.
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w posoborowym okresie, lecz tym bardziej dzisiaj popularne jest hasto ,Jezus, tak! —
Kosciol, nie!”. Pojawily si¢ takze kwestie emancypacyjne, bazujace na coraz bardziej
radykalnej transgresji rozumienia pfci, problem rozumienia urzedow w Kosciele i $wigcen
kobiet, pytanie o mozliwo$¢ zbawienia poza widzialnym Kosciotem w religiach
niechrzescijanskich. Te oraz wszystkie inne problemy i aporie, zdaniem Kaspera, mozliwe
sa do rozwigzania, kiedy powraca si¢ do Chrystusa, szuka si¢ odpowiedzi na pytanie: kim
jest Jezus Chrystus dzisiaj? To On — a nie Ko$ciot — jest prawdziwym $wiatlem narodow.
Wspolnota eklezjalna zostaje natomiast wezwana do statego nasladowania Chrystusa, co

wyraza si¢ miedzy innymi w postawie proegzystencji.

b) Proegzystencja Kosciota

Najglebszym sensem 1itozsamo$cig Ko$ciota jest istnienie dla Boga idla $wiata.
Proegzystencja explicite oznacza dialogiczng tozsamos$¢, ktora domaga si¢ z kolei
dialogicznych postaw — dialog nie jest tu tylko metoda, lecz stylem, sposobem bycia.
Kardynal Kasper stwierdza, ze Ko$cidt powinien by¢ jak otwarty dom, ktoéry jest dla
wszystkich 1dazy do tego, aby by¢ wielka rodzing — braterska communio. Nie moze
natomiast by¢ tylko zwyklg instytucja albo czyms, co bgdzie przypominalo biurokratyczna
organizacje’?8. W Nowym Testamencie dom 1i$wigtynia Boga nie sg kamiennymi
budowlami, lecz obrazem wspolnoty, ktéra tworzy si¢ przez personalno-dialogiczne
relacje. W Kosciele nikt nie jest ,,obcy”, lecz wszyscy sa (powinni by¢) domownikami,
czu¢ si¢ jak w domu.

Chrzescijanstwo nie polega na deifikacji cztowieka, ale na wcieleniu Boga.
Czlowieczenstwo Chrystusa, ktore zostalo przyjete, pozostaje droga, S$rodkiem
1 ostatecznie sakramentem zbawienia. Celem inkarnacji jest przyprowadzenie stworzenia
do komunii z Bogiem. Zgodnie z teologiczng mysla J. A. Mohlera W. Kasper wykazuje
niemozliwos$¢ rozdzielenia Chrystusa od Kos$ciota i odwrotnie. Zaréwno dla teologii, jak
i dla indywidualnego chrzescijanina dostgp do Jezusa mozliwy jest jedynie przez koscielny
kerygmat. W tym punkcie kolejny raz wraca zasada tybinskiej teologii (kirchlichkeit),

ktérej to przynaleznos¢ (mitos¢) do Kosciota nie byta pustym sloganem, lecz przenikala

32 O tym samym, lecz innymi stowami pisze papiez Franciszek: ,,Ko$ciot «wyruszajacy w droge» jest
Kosciolem otwartych drzwi. [...] Czasem Kos$ciol jest jak ojciec syna marnotrawnego, ktory pozostawia
drzwi otwarte, aby mogt on wejs¢ bez trudnosci, kiedy powrdci. Kosciot jest powotany, aby zawsze byt
otwartym domem Ojca. Jednym z konkretnych znakoéw tego otwarcia jest to, aby wszedzie koscioly miaty
otwarte drzwi” (EG, 46-47).
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wszelkie systematyczne refleksje. To kolejne argumenty za konieczno$cig
proegzystencjalnej postawy Ko$ciota w postannictwie zbawienia czlowieka i $wiata.
Wedtug G. Bartha ,,by¢ catkowicie dla jest istotng cechg boskosci Osob Bozych*?°. Na
podstawie tej mys$li mozna stwierdzi¢, ze Ko$cidot w swoim byciu i stawaniu si¢ jest
W permanentnym procesie nawracania, ktory ma na celu jak najbardziej wierng i skuteczng
realizacj¢ zbawczego postannictwa. Nasladowanie Chrystusa w postawie stuzby i byciu
,»dla” chroni Koscidt przed postrzeganiem go wylacznie w perspektywie instytucjonalno-
spoleczno-ludzkiej, ktéra w dzisiejszym $wiecie konsekwentnie prowadzitaby do
postrzegania go jako co$ zbytecznego®*?. Koséciol poprzez swoje $wiadectwo i czyny jest

stuga Chrystusa i cztowieka.

c) Kosciot jako universale concretum

Jezus Chrystus, jak zostalo to pokazane w pierwszej cze$ci pracy, jest universale
concretum. Jest urzeczywistnieniem i pelnig dialogu, a nie jego koficem®3!. To bardzo
wazna uwaga, bo wskazuje ona na prawdeg, ze zaré6wno w teologii ogolnie, jak iw
eklezjologii nie jest punktem wyjscia idea Boga czy Kosciota, lecz konkretne wydarzenie
— objawienie dokonane w Jezusie Chrystusie. W takiej sytuacji rola Ko$ciota polega na
tym, aby ,.tylko” i ,,az” byt znakiem i narzedziem umozliwiajacym przez Ducha Swietego
— mieszkajgcego w sercach wierzacych — kontynuowanie i state uobecnianie si¢ tego, co
w Jezusie Chrystusie dokonalo si¢ raz na zawsze. Jest to konsekwencja przekonania, ze
Bog, ktéry w Starym Testamencie wkroczyt w historig, objawil sie definitywnie
i ostatecznie w Jezusie Chrystusie. Za §w. Tomaszem z Akwinu W. Kasper podkresla, ze
Chrystus jest nie tylko glowa Kosciota, lecz takze glowa wszystkich ludzi, dotyczy
i dosiega caftej ludzkosci**2. Kosmiczno-uniwersalna i eschatologiczna misja Jezusa
domaga si¢ Kosciota, ktory bedzie powszechnym, publicznym i nieomylnym $wiadkiem
prawdy przyniesionej i objasnionej przez Chrystusa. Kosciét w Duchu Swietym jest

miejscem trwania 1ischronienia tej prawdy, ktoéra jako samoobjawienie si¢ Boga

329 G. Barth, Hermeneutyka osoby, s. 148.

330 USwigcania i przebostwiania $wiata nie mozna rozumie¢ na sposob instytucjonalny, lecz osobowy, bo
panowanie Boga jest statym procesem zaleznym od daru taski, a takze od postuszenstwa woli cztowieka”
(K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 228); por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 52.

331 Jesus Christus ist die Erfiillung und Fiille des Dialogs, nicht dessen Ende oder Unterdriickung” (Wesen
und Ziel des Skumenischen Dialogs, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14),
Freiburg i. Br. 2012, s. 184).

332 Okumenisch von Gott sprechen?, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s.
151.
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w Chrystusie jest Dobra Nowing zwiastowang wszystkim narodom. Prawda isens
rzeczywisto$ci ostatecznie i w pelni zostaly objawione w Chrystusie i pozostaja trwale
obecne w Kos$ciele. Wlasnie to jest powod, dla ktorego — jak zauwazyl réwniez N.
Podhorecki — Kasper okre$la Kos$ciot jako miejsce schronienia itrwania prawdy??.
Poglady odnosnie do tej kwestii niemiecki teolog przedstawit w artykule Die Kirche als
Ort der Wahrheit, w ktorym m.in. pisze: ,,Koscidt jest powszechnym sakramentem, to
znaczy jest znakiem inarzedziem prawdy. Jest domem inamiotem prawdy, miejscem,

symbolem inarzedziem prawdy imadrosci Bozej w $wiecie™3.

Nie tylko przez
przepowiadanie, lecz takze przez cale swoje zycie i dziatanie rzeczywisto$¢ eklezjalna jest
powotana do gloszenia prawdy. Ponadto w dialogu migdzy Ko$ciotem i §wiatem, zdaniem
Kaspera, dokonuje si¢ dialogiczny proces, w ktorym ostateczna prawda za kazdym razem
jest uobecniana i odkrywana w swojej niewyczerpanej nowosci. Autor zdaje si¢ nawet
wskazywa¢ na soteriologiczny wymiar dialogu, kiedy twierdzi, ze od tego dialogu
o rzeczywistos$ci, ktora stata sie cialem w Jezusie Chrystusie, zalezy zbawienie $wiata®3>,
Jezus Chrystus jest przestaniem we wlasnej osobie (eine Botschaft in Person),
dlatego istota Kos$ciota nie jest abstrakcyjna doktryna. Nie sg nig tez same teksty, nawet
jesli sa tak fundamentalne jak Stary i Nowy Testament. W centrum Zycia rzeczywisto$ci
eklezjalnej jest Ewangelia. Kardynat Kasper zauwaza, Zze w pierwotnym znaczeniu
Ewangelia nie jest tozsama z czterema tekstami spisanymi przez Ewangelistow. Sa one
jedynie autentycznymi $wiadectwami o Ewangelii, ktora jako taka nie jest jakims tekstem,
lecz samoudzielaniem si¢ Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym w gloszeniu i przez

gloszenie oraz przez wiare Kosciota®3®

. Ewangelia jest dialogiczng rzeczywisto$cig

dokonujaca sie w Duchu Swigtym, w ktora ludzie wierza i dzigki ktorej zyja w Kosciele.
Zgodnie z wiarg KoS$ciota prawda objawila si¢ raz na zawsze w Chrystusie. To

obdarowanie nie skonczylo si¢ wraz zkoncem ziemskiej egzystencji Jezusa, lecz

w Chrystusie iprzez Niego jest stala obecnosciag w $wiecie. Tylko w KoSciele i przez

333 Por. N. Podhorecki, Kardynata Waltera Kaspera hermeneutyka dogmatu, w: J. Jezierski (red.), Wybitni
teologowie XX wieku. Krqg jezyka niemieckiego, Olsztyn 2006, s. 62.

334 Die Kirche als Ort der Wahrheit, s. 84.

335 Die in Jesus Christus endgiiltig und in ihrer Fiille erschienene Wahrheit der Wirklichkeit, welche in der
Kirchebleibend present ist, stellt sich in ihrer unerschopflichen Neuheit immer wieder neu heraus durch den
Dialog zwischen Kirche und Welt. An diesem Dialog iiber die Wahrheit der Wirklichkeit, die in Jesus
Christus Fleisch geworden ist, hangt das Heil der Welt” (Die Kirche als Ort der Wahrheit, s. 85).

36 'W. Kasper kontynuuje: ,Je$li wejdziemy glebiej w szczegdly, mozemy stwierdzié, ze modwienie
o Ewangelii Jezusa Chrystusa mozna pojmowa¢ w dwojaki sposob: Z jednej strony jest to Dobra Nowina
o Jezusie Chrystusie (genitivus objectivus), a z drugiej strony jest to Dobra Nowina, w ktérej Chrystus
w przepowiadaniu udziela siebie w Duchu Swictym i czyni siebie zrozumiatym (genitivus subiectivus)”
(KKIRP, s. 89).
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Kosciot — jak podkresla kardynal Kasper — Objawienie osiagga swdj cel. Bez Kosciota i jego
$wiadectwa nie wiedzieliby$my nic o Jezusie, nie bytoby réwniez Pisma Swietego, ktore
powstato w Kosciele i dla Ko$ciota. Prawda uniwersalna jest uobecniana i przekazywana
poprzez cate zycie i dzialalno$¢ Kosciota. W odpowiedzi na pytanie ,,po co Kosciol?”
kardynal Kasper nawigzuje do mysli J. A. Mohlera, ktory jednoznacznie podkreslat: ,.nic,
tylko Kosciol, Kosciol, Kosciot, [...] poniewaz bez Ko$ciota nie mamy ani Chrystusa, ani
Pisma Swictego”®*7. Ponadto W. Kasper rozwija powyzsza argumentacje i dodaje, ze
dostep do prawdy Objawienia, prawdy Ewangelii oraz prawdy o zbawczym dziele Boga
dokonanym przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swictym jest mozliwy jedynie
w $wiadectwie i poprzez $wiadectwo Kosciota®*®, Jednoczes$nie nie chce absolutyzowaé
rzeczywistosci eklezjalnej, dlatego stale przypomina o stopniach wiary. Jest to jedna
z gtownych tez stale powracajagcych wjego chrystologicznych i trynitologicznych
refleksjach, dlatego nie tyle nalezy méwié, ze wierzy si¢ w Kosciot (credo in Ecclesiam),
ile ze wierzy sie¢ w Kosciele i z Koéciotem (credo Ecclesiam)®®. Te refleksje W. Kaspera
pozwalaja twierdzi¢, ze istota Kosciota, czyli jego dialogiczno$¢, wyraza si¢ nie tylko
w przepowiadaniu i nauczaniu, ale dostownie w calym zyciu i1 dziatalnosci rzeczywistosci
eklezjalnej. Jest on zobowigzany do tego, aby stale dawac¢ $§wiadectwo wszystkim

pokoleniom i komunikowa¢ do§wiadczenia, ktdre mial w historii z Bogiem.

2.2.2 Udzial Kosciola w zbawczej misji Chrystusa

Kosciot jest nie tylko synchroniczng i statyczng fundacja Chrystusa, ale w catej swojej
strukturze 1 dziataniu powinien diachronicznie i dynamicznie nasladowaé wywyzszonego
Pana, ktory jest w Nim stale obecny. Wedlug kardynata Kaspera ten imperatyw dotyczy
szczego6lnie urzeczywistniania si¢ Kosciota w dobrach zbawienia przez stowo, sakrament

1 stuzbe, ktore jego zdaniem sg jednocze$nie zrodlami zycia Kosciota.

a) Martyria

Proba rozlaczenia i rozdzielenia zawartosci (/nhalt) od sposobu (4kf) $wiadectwa o Bogu

i Kosciele sg niemozliwe. Zdaniem Kaspera Kosciol istnieje w dialogicznym, czyli

37 Nichts als Kirche, Kirche, Kirche; und ich antwortete: Es ist nicht anders und kann nicht anders sein; den
ohne Kirche haben wir keinen Christus und keine Heilige Schrift” (J. A. Mohler, Neue Untersuchung der
Lehrgegensdtze zwischen den Katholiken und Protestanten, Mainz 1985, s. 482; cyt. za: Situation und
Aufgaben gegenwdrtiger systematischer Theologie, s. 184).

338 Tamze.

3% Das Verhdiltnis von Schrift und Tradition. Eine pneumatologische Perspektive, w: Evangelium und Dogma.
Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 459.
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podwojnym gescie stuchania uslyszanego stowa Bozego i dawania o nim $wiadectwa. Nie
wolno mu glosi¢ swojej madrosci, lecz tylko to, co wczesniej sam uslyszal. Nauczanie
taczy si¢ ze stuchaniem — tylko jako Kosciot stuchajacy moze takze by¢ Kosciotem
nauczajacym. Gloszenie, przepowiadanie i wszelkie nauczanie sg z definicji dialogiczne.
Nie sposob wyobrazi¢ sobie dawania §wiadectwa bez spotkania, relacji, wydarzenia, jakim
jest dialog. Intuicje niemieckiego teologa mozna stre§ci¢ w pojeciu, ktdrego uzyt papiez
Franciszek, kiedy pisal o Ko$ciele bedacym ,,uczniem-misjonarzem” wzrastajacym
w interpretacji objawionego Stowa i rozumieniu prawdy>4°.

W refleksji nad stowem Bozym Kasper duzo miejsca po$wigca rozumieniu
Tradycji. Zainspirowany Konstytucja o Objawieniu Bozym, podkresla, Zze w teologicznym
rozumieniu Tradycja jest historyczng i duchowsa interpretacja Pisma Swietego, ktore
w roznoraki sposob jest stale na nowo przekazywane i obecne w nauce, zyciu 1 liturgii
Kosciota (por. KO, 8). Biskup A. Czaja zauwaza, ze w teologiczne] refleksji Kaspera
szeroko rozumiane przepowiadanie Kos$ciola nie jest ujete jako nagromadzenie
przekazywanych tresci, lecz jako dialogiczne uobecnienie samoprzekazywania si¢ Boga
przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym34!. Ko$ci6t nie tylko gtosi zbawienie w Jezusie
Chrystusie, lecz takze celebruje iprzekazuje je w swoich sakramentach, zwlaszcza
w Eucharystii**2,

Za jedng z przyczyn obecnego kryzysu w Kos$ciele Kasper uznaje wszelkie btedne
interpretacje Pisma Swietego, ktore zamiast prowadzié do odnowy, sa przyczyng zametu
i relatywizmu. Indywidualistyczne (brak dialogu) i subiektywistyczne (brak prawdy)
wyktadanie Bozego Stowa staje si¢ horyzontalnym, blednym iw ostatecznosci

zamknigtym kregiem. Dlatego pojawia si¢ potrzeba sformulowania jasnych kryteriow

teologicznego interpretowania Pisma Swigtego, co zdaniem J. Morawy postuluje Kasper3#3.

b) Liturgia

Kosciot zyje ze stotu Stowa Bozego i ze stotu sakramentdw, szczegdlnie zas z Eucharystii.
W nich ucielesnia si¢ (verleiblicht) i kondensuje (verdichtet) Stowo zbawienia, dlatego
mozna powiedzie¢, ze dochodzi si¢ do integralnego ujecia Kosciota, ktory jest zardowno

wspolnotg Stowa, jak isakramentow. Skoro Stowo Boze jest skuteczne, to nie moze

340 EG, 40.

341 A Czaja, Ku pneumatologicznej interpretacyi, s. 72.

342 Die Wissenschafispraxis der Theologie, s. 124.

343 J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 246-248.
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pozostac ,,tylko” stowem, lecz pelni funkcje performatywng — tworzy rzeczywisto$¢ i w
koncu staje si¢ rzeczywisto$cig. W analogii do wcielenia jest ono w sakramentach niejako
ciatem. Zgodnie z zasada, ktorg za §w. Leonem Wielkim przytacza kardynat Kasper, to, co
byto widzialne wJezusie Chrystusie, przeszlo na sakramenty bedace znakami
i narzedziami obecnosci Zbawiciela®*.

Podczas przygotowywania artykutu pt. Gdzie Eucharystia, tam Kosciol.
Eucharystyczna eklezjologia Waltera Kaspera autor niniejszej dysertacji doszedl do
konkluzji, ktore mozna spotkaé rowniez u niemieckiego teologa S. Leya. Sg one wynikiem
obserwacji procesu zachodzacego w eklezjologii Kaspera, polegajacego na ewolucji
iprzejsciu od charyzmatyczno-pneumatologicznej ku bardziej eucharystyczno-
sakramentalnej eklezjologii. Szczegdtowa analiza tej zmiany przekracza mozliwosci tego
opracowania, ale dla przedmiotu badan w niej podejmowanego wazne jest stwierdzenie
i wskazanie na S$cisty oraz nierozerwalny zwigzek migdzy rozumieniem Eucharystii
1 Ko$ciota. Opowiedzenie si¢ za eklezjologia communio 1 konsekwentne uwzglednianie jej
w calej refleksji teologicznej nalezy uznaé za glowng przyczyne tej ewolucji Kaspera’#.
W tym miejscu zostang w syntetycznym skrocie przedstawione dwa mozliwe sposoby

rozumienia Eucharystii.

(1) Eucharystia sakramentem jednosci Kosciota
Nie ma Kosciola bez Eucharystii, lecz takze niemozliwa jest Eucharystia bez KoSciota.
Innymi slowy, Kos$ciot celebruje Eucharysti¢ i Eucharystia tworzy Kosciol. Ta Scista
i nierozerwalna wig¢z jest przede wszystkim faktem teologicznym, a nie socjologicznym
czy pragmatycznym>*®, Kardynatl Kasper t¢ kwestie w sposob szczegdtowy przedstawit
w ksiazce Eucharystie — Sakrament der Einheit. Okresla on explicite Eucharysti¢
sakramentem jedno$ci istawia odwazng teze, ktora dotyczy jej pierwszorzednego
,przedmiotu”. Powotuje si¢ na $w. Bonawenture i $w. Tomasza z Akwinu i podkresla, ze
pierwszorzednym ,,przedmiotem” Eucharystii nie jest realna obecno$¢ Chrystusa, ale
jedno$¢ Kosciota**?. Eucharystia najbardziej buduje jednos$¢ Kosciota, tak aby wierni ,,stali
si¢ jednym ciatem 1jednym duchem w Chrystusie” (MR). Przez udzial w Eucharystii

chrze$cijanie stajg si¢ jedno z Chrystusem i rownocze$nie — w konsekwencji — jednoscia

344 DKK, s. 127.

35 Por. S. Ley, Kirche Jesu Christi, s. 211; T. Kornek, Gdzie Eucharystia, tam Kosciél. Eucharystyczna
eklezjologia Waltera Kaspera, w: D. Kietb, A. Pawlak (red.), Eucharystia w zyciu i postannictwie Kosciola,
Rzeszow 2021, s. 146-147.

348 Por. EE, 1-10. Zob. K. G6zdz, Eucharystia i Mifos¢, Lublin 2023, s. 93-103.

347 Sakrament jednosci. Eucharystia i Kosciél, thum. R. Zajgczkowski, Kielce 2005, s. 117-118.
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mig¢dzy sobg. Takie rozumienie ma swoje reperkusje i prowadzi do wniosku, ze ,,kryzys
dotyczacy rozumienia Eucharystii, ktory objat rézne elementy wspolczesnego Kosciota,
stanowi sedno kryzysu Ko$ciota™348,

Potrzeba katechezy inauczania, ktore pozwola Eucharystiec wyzwolié
z jednostronnego, indywidualnego sposobu rozumienia, jak rdéwniez zzawezajacej,
absolutyzujacej perspektywy wspodlnoty. Potrzeba tez teologicznego namystu, ktory bedzie
w stanie przyblizy¢ relacje izwigzki zachodzace migdzy Kosciolem a Eucharystig. Na
podstawie etymologii greckich stow, ktore okreslaja omawiane kwestie, niemiecki teolog
zauwaza fakt, ze slowa synaxis oraz ekklesia oznaczaja jednocze$nie czynnos$é
gromadzenia si¢, jak i samo zgromadzenie osoOb. Eucharystig, zdaniem Kaspera, nalezy
zajmowac si¢ przede wszystkim w ramach pytania o jednos¢ Kos$ciota, ktory ma za zadanie
prowadzi¢ do wewngtrznego zjednoczenia z Bogiem ido jednosci catego rodzaju

ludzkiego (por. KK, 1)*%.

(2) Eucharystia szczytem i zrodtem zZycia Kosciota

Jak trynitarne wyznanie wiary jest szczytem, streszczeniem i znakiem rozpoznawczym
chrzescijanstwa, tak Eucharystia jest sakramentalnym urzeczywistnieniem tej tajemnicy
zbawienia. Kos$ciol jest nie tylko obrazem, ikong czy odbiciem komunii trynitarnej, lecz
przede wszystkim jej uobecnieniem, bo w Tréjcy Swietej — jak podkresla Bruno Forte —
rozpoznaje ,,sw0j poczatek, swe transcendentne fono oraz swg ojczyzne*°. W tekstach
Kaspera mocny akcent pada na fakt, ze omawiana prawda nie jest dzietem czlowieka, nie
przychodzi ,,z dolu”, lecz jest laska, darem darmo danym, ktéry poprzez wspdlne
uczestnictwo w dobrach zbawienia przekazuje nam Boga przez Jezusa Chrystusa w Duchu
Swigtym.

Podobnie jak Henri de Lubac i $w. Tomasz z Akwinu, W. Kasper akcentuje rolg
Eucharystii i twierdzi, ze buduje ona Kosciot, a Kosciot sprawuje Eucharystie. Kardynat
stawia tezg: Ubi Eucharistia, ibi Ecclesia. Ko$cidt jest wszgdzie tam, gdzie sprawuje si¢
Eucharystig, ktoéra nie jest jednym z wielu sakramentow, lecz jest sacramentum
sacramentorum. Jest zrodtem iszczytem zycia Kosciota, bo w niej koncentruje si¢

tajemnica zbawienia®>!. Eucharystia nie tylko wspomina, lecz przede wszystkim sprawia

348 Tamze, s. 119.

349 Tamze, s. 117-119; por. T. Kornek, Gdzie Eucharystia, tam Kosciét, s. 151-153.

330 K. Guzowski, Symbolika trynitarna, s. 368.

3LEADU, s. 118-119; por. T. Kornek, Gdzie Eucharystia, tam Kosciét, s. 151-152. Jan Pawel 11 podkreslat,
ze ,,Kosciot zyje Eucharystia, zyje pelnia tego sakramentu. Podstawowym zadaniem Kosciota jest trwaé
i stale postgpowac w zyciu eucharystycznym, rozwija¢ si¢ duchowo w klimacie Eucharystii” (RH, 20).
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to, co oznacza, czyli uobecnia misterium Chrystusa, dzigki ktoremu powstaje wspdlnota
mi¢dzy Bogiem i czlowiekiem oraz ludzi mi¢dzy soba. Kazda (prawidtowa) wspdlnota
eucharystyczna jest w konkretnym miejscu i czasie najpelniejszym urzeczywistnieniem
Kos$ciota Chrystusowego w danym Kosciele lokalnym?32,

Kosciot wierzy i celebruje swoja wiar¢ w sakramentach, przede wszystkim poprzez
sprawowanie Eucharystii, a dzigki temu jest przestrzeniag otwartg dla kazdego. Przez stowo
i sakramenty wszczepia i1 przyjmuje nowych cztonkow Ciata Chrystusa. W ten sposob,
poprzez postawe proegzystencji, pelni on stuzbg, ktéora dotyka iobejmuje calego

cztowieka.

c) Diakonia

Najwyzszym przyktadem stuzby zaré6wno dla kazdego chrze$cijanina, jak i dla Ko$ciota sg
stowa, czyny i zycie Jezusa Chrystusa. Jest to proegzystencjalna postawa, ktora kieruje si¢
wyzwolong 1zbawiong wolnoscig. Kardynat Kasper podkresla, ze w dalszym ciagu
Kosciot w niewystarczajacy sposdb przyswoit sobie nastgpujace slowa Soboru
Watykanskiego I1:

A jak Chrystus dokonat dzieta odkupienia w ubdstwie i wérod przesladowan, tak

i Kosciot powotany jest do wejscia na t¢ samg droge, aby udziela¢ ludziom owocow

zbawienia. [...] Kosciol, chociaz do pelnienia swego postannictwa potrzebuje

srodkow, ktorymi dysponujg ludzie, powstat nie celem szukania ziemskiej chwaty, lecz

by szerzy¢ pokor¢ i wyrzeczenie rowniez swoim przyktadem (KK, 8).
Wyraznie wydobywa si¢ z tych stow perspektywa i temat Ko$ciota ubogiego z ubogimi’>3.
Podobne stanowisko prezentuje K. Wojtyta, kiedy podkresla, ze wspolnota eklezjalna pod
dzialaniem Ducha Chrystusowego powinna kroczy¢ ta sama droga, ktorg podazat Chrystus:
,mianowicie droga ubdstwa, postuszenstwa, stuzby i ofiary z siebie az do $mierci, z ktorej
przez zmartwychwstanie swoje powstal Chrystus zwycigzcg >4,
Kosciol powinien by¢ rzeczywistoscia o ,Judzkim obliczu”, czyli taka, ktora

autentycznie odpowiada na potrzeby czlowieka. Wedlug kardynata Kaspera

32 por. EE, 11-25. Zob. L. Siwecki, ,, Ecclesia per Eucharistiam congregata”. Eucharystia jako czynnik
konstytutywny Kosciola lokalnego, KDS 100 (2007), nr 5-6, s. 406-416.

353 W nawigzaniu do D. Bonhoeffera podkresla, ze Ko$ciot ,,idgc za Jezusem, nie istnieje dla siebie samego,
lecz musi by¢ dla innych, i ze moze mie¢ przysztos¢ tylko jako Kosciot dla innych. Musi wyj$¢ poza swoje
czgsto nazbyt mieszczanskie srodowisko i w nasladowaniu by¢ Kosciotem dla innych, szczegolnie Kosciolem
ubogich, przesladowanych i wszystkich cierpigcych” (KKIRP, s. 602); por. EG, 198.

354 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 78-79.
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we wspolczesnym §wiecie niemozliwe jest skuteczne i wiarygodne dawanie §wiadectwa
Ewangelii bez zaangazowania si¢ wspolnoty eklezjalnej w promowanie praw czlowieka
oraz troske o poszanowanie godnosci ludzkiej. Zdecydowanie podkresla, ze Kosciot, ktory
pragnie pozosta¢ wiarygodny, musi w dzisiejszych czasach by¢ oceniany nie tylko na
podstawie gloszonej doktryny czy nauczania (monolog), lecz przede wszystkim poprzez
konkretne dziatania i shuzbe na rzecz bliznich, bo s3 one z natury dialogiczne, dzieja si¢
w dialogu. W obliczu wyzwan, jakie niesie wspolczesnos¢, oczekiwania wobec Ko$ciota
si¢ zmieniaja. Ludzie coraz czesciej oceniaja jego prawdziwos¢ na podstawie postepowania
w obszarach takich jak: walka o sprawiedliwo$¢ spoteczna, solidarno$¢ z ubogimi, troska
0 osoby marginalizowane oraz realne zaangazowanie w rozwigzywanie problemow
dotykajacych wspoélczesne spoteczenstwo. Nie wystarczy nauczanie (wyktad), lecz
potrzeba, aby Kos$ciot stawat si¢ przestrzenia, gdzie stowa Ewangelii zostang wcielone
w zycie (przyktad). Jego fundamentalnym zadaniem jest petnienie roli adwokata i obroncy
(Anwalt) os6b najbardziej bezbronnych, ktorych glos w spolecznym dyskursie jest zbyt
staby i nie sg w stanie samodzielnie si¢ wypowiedzie¢ i broni¢ swoich praw3>.

Stuzba i realizowanie diakonii, zgodnie z myslag Kaspera, to rdwniez rozumienie
1 postrzeganie Kosciota jako ,.szpitala polowego”. Niemiecki teolog powoluje si¢ na
koncepcje papieza Franciszka i stwierdza, ze Kosciot musi by¢ obecny w §wiecie jako
ryzyko podejmowane na rzecz innych. Nie ma powrotu do czaséw konstantynskich. Tylko
powro6t do Ewangelii Jezusa Chrystusa jest jedyng drogg Kos$ciota®>®.

Refleksja nad zrodtami zycia Ko$ciota: stowem, sakramentem i stuzba, to zdaniem
niemieckiego teologa konieczny warunek na drodze zarowno do permanentnego
odkrywania istoty Kos$ciota, jak i owocnej realizacji jego zbawczego postannictwa. Sg one
(powinny by¢) podstawowymi kryteriami wszelkich reform wewnatrz eklezjalnej
wspolnoty. Troska o nie chroni Kos$ciol przed zbytnim zajmowaniem si¢ sobg, swoimi
zewngtrznymi strukturami, co — zdaniem Kaspera — jest w niektorych przypadkach obecne

w posoborowym okresie*>’. Przypomina stale, ze Ko$ciot Chrystusa nie jest tylko

355 Soziale Marktwirtschaft auf dem Priifstand. Wirtschafisethik in der Zeit der Globalisierung, w: Kirche
und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 735; por. N. Podhorecki, Kosciol a prawa czltowieka,
s. 67-71.

356 Jezus i wiara, w: Jezus — tak, Kosciot — nie?, O chrystologicznych zrédiach kryzysu Kosciota, thum. A.
Ku¢, Krakéw 2020, s. 21; T. Kornek, Kryzys jako kairos w ujeciu kardynata Waltera Kaspera, w: L.. Golec
(red.), Teologia w dialogu. Drogi wspotpracy wiary i nauki w czasie pandemii COVID-19, Lublin 2022, s.
106-107.

337 Por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 245-246.
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instytucja, lecz Bosko-ludzka rzeczywisto$cia zapoczatkowang przez Jezusa, ktdra ma by¢

sakramentem krolestwa Bozego.

2.2.3 Kosciol a krolestwo Boze

Wprowadzeniem do podejmowanego zagadnienia niech beda stowa dwdch myslicieli, na
ktorych poglady w swoich tekstach powoluje si¢ niemiecki kardynat. Alfred Loisy
twierdzit, ze Jezus glosit krolestwo Boze, a nastat Kosciot. Natomiast Karl Barth kojarzony
jest miedzy innymi ze swojej radykalnej tezy: chrzescijanstwo, ktore nie jest catkowicie
i totalnie eschatologig, nie ma nic wspdlnego z Chrystusem?>®. Zajmowanie si¢ istotg
Kosciota (eklezjologia) wymaga odwolywania si¢ stale do jego glowy (chrystologii), czyli
Chrystusa, ktory wswoim nauczaniu wiele miejsca poswigcit krdlestwu Bozemu
(eschatologii).

Wedtug zasady katolickiej szkoty z Tybingi, ktora zaktada m.in. otwarto$¢ oraz
krytyczna przynalezno$¢ do wspotczesnosci umozliwiajacg prowadzenie konstruktywnego
dialogu zdzisiejszym $wiatem, uzasadnione wydaje si¢ przedstawienie istoty
i rzeczywistosci Kosciota w szerokim kontekscie kwestii Boga oraz krélestwa Bozego.
Taki sposéb, wedlug Kaspera, pozwala na ukazanie znaczenia Kos$ciota, jego roli oraz
konkretnego miejsca w perspektywie egzystencjalnych pytan, zktorymi zmaga si¢

wspotczesny cztowiek.

a) Nauczanie Chrystusa o krolestwie Bozym

Ewangelista §w. Marek zapisat stowa Jezusa: ,,Czas si¢ wypehit i bliskie jest krélestwo
Boze. Nawracajcie si¢ 1wierzcie w Ewangelie!” (Mk, 1, 15). Lektura stéw i analiza
czynoéw Jezusa prowadza do wniosku, ze gldéwnym przestaniem wytaniajacym si¢ z Jego
publicznej dziatalno$ci jest nowina o krolestwie Bozym. Kardynat Kasper odwotuje si¢ do
Orygenesa 1 okresla Jezusa jako ,,uosobione krolestwo Boze” (Reich Gottes in Person;
avtofaoiieia). Chrystus jest kluczem hermeneutycznym wszystkich eschatologicznych
wypowiedzi, dlatego zdania, ktorego nie mozna odczytaé i zrozumiec¢ chrystologicznie, nie

mozna uzna¢ za eschatologiczne®>’.

338 Por. DKK, s. 136.

359 DKK, s. 134; Die Hoffnung auf die endgiiltige Ankunft Jesu Christi in Herrlichkeit, w: Gott — Schopfer
und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 609. Rozumienie i interpretacja eklezjologii w kontekscie
eschatologii ,,0 tak wyraznym charakterze trynitarnym i chrystologicznym przesuwa si¢ z «rzeczy» na
«osoby»” (K. Guzowski, Symbolika trynitarna, s. §3).
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Kardynal Kasper analizuje i interpretuje Jezusowe nauczanie o krolestwie Bozym
i podkresla, Ze nie jest ono dzielem cztowieka, lecz dzielem i darem Boga. Kazda proba
ludzkiego, oddolnego budowania krolestwa Bozego bedzie nieuchronnie konczyta si¢ jak
budowa wiezy Babel (wiele monologdéw). Krolestwo Boze rozwija si¢ przez dialog i w
dialogu, ma charakter relacyjny oraz osobowy. Ono jest osobg, jest nim Jezus Chrystus®¢°.
Jest rzeczywistoscig dynamiczng, ktéra nigdy nie moze by¢ rozumiana w kategoriach
przedmiotowych, lecz zawsze powinna by¢ postrzegana i interpretowana podmiotowo>°!.

Stowa, czyny i cate zycie Jezusa mozna wlasciwie zrozumie¢ jedynie w wymiarze
eschatologicznym. W Nim 1iprzez Niego przychodzi Bég, Jego panowanie juz si¢
rozpoczeto. Jest On obecny w swoim Kosciele, ktory nie jest jeszcze krolestwem Bozym,
bo pielgrzymuje, poszukuje, zmaga si¢ z grzechem, ale sily krélestwa Bozego juz w nim
dzialaja. Jest rzeczywistoscig pomig¢dzy, znakiem i narz¢dziem przychodzacego krolestwa

Bozego?%2.

b) Eschatologiczny wymiar Ko$ciota

Ponowne odkrycie eschatologii oraz nadanie jej wigkszego znaczenia w teologii miato
miejsce w XX wieku. W tym okresie — jak stusznie zauwazyl A. Nadbrzezny — nastapit
rozw6] poglebionej 1pozytywnej refleksji eklezjologicznej, ukazujacej Kosciot w
perspektywie historii zbawienia jako specyficzny sakrament eschatologicznej nadziei,
kosmicznej solidarnosci i globalnej odpowiedzialno$ci*®. Wspomniane tendencje
teologiczne zrodzily potrzebe bardziej precyzyjnego okreslenia relacji migdzy krolestwem
Bozym 1iKos$ciotem, miedzy eschatologia i historia oraz eklezjologia. Postulowano
koniecznos$¢ interpretacji Kosciota jako dynamicznej wspdlnoty oséb zyjacych zarowno w
czasie, jak 1 w wiecznosci, akcentujac realne wigzi Kosciola pielgrzymujacego na ziemi z
Kosciotem zbawionych w niebie i uswigcajacych sie po Smierci w czyscécu (Ef 4,16; KK,
49). Laczno$é ta urzeczywistnia sig na skutek dziatania Chrystusa i Ducha Swigtego, dzigki
ktérym wszyscy czitonkowie Kosciola otrzymuja egzystencj¢ eschatologiczng, a

Eucharystia stanowi najpelniejszy sposob ,,przeistaczania si¢ Kosciota w Krolestwo

360 Das Reich Gottes ist eine Person, Jesus Christus selbst. In ihm ist das Reich Gottes schon erschienen”
(DKK, s. 151).

361 EADU, s. 64. W. Hryniewicz pisze o krdlestwie Bozym jako nieprzemijajacym $wiccie pojednane;j
réznorodno$ci (W. Hryniewicz, Dialog jako podstawowa kategoria wiary, s. 52).

362 DKK, s. 141.

363 Por. A. Nadbrzezny, Sakrament wyzwolenia. Zbawcze postannictwo Kosciota w posoborowej teologii
holenderskiej, Lublin 2013, s. 169-196.
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Niebieskie u Ojca™364

. Konstytucja Lumen gentium przypomina prawd¢ o $wietych
obcowaniu (communio sanctorum) w rozdziale sid6dmym, ktdry nosi znamienny tytut
Eschatologiczny charakter Kosciota pielgrzymujgcego ijego zwigzek z Kosciotem

365 Kardynat Kasper podkresla, ze istota Kosciola jest eschatologiczne

w niebie
gromadzenie w jedno, ktore w catosci jest dzietem Boga, a swdj cel iszczyt osiagneto
w Jezusie Chrystusie*®. Chrystologia prowadzi do eschatologii (nie do apokaliptyki), a one
razem prowadza do wiasciwej eklezjologii, ktora jest teologig, anie ideologiczng
nadbudowg 1 interpretacja tylko koscielnych instytucji. Podobne poglady wyraza K.
Wojtyta, kiedy pisze, ze ,,$wiadomo$¢ Kosciota jako ludu Bozego jest historyczna
i eschatologiczna zarazem™>¢’.

Eschatologiczny charakter Ko$ciota, o ktorym pisze kardynal Kasper — jak
podkresla A. Czaja— wynika z jego sakramentalnej natury i przejawia si¢ przede wszystkim
w stalym napieciu obecnym w relacji migdzy Kosciotlem a $§wiatem. Deeschatologizacja
Kosciota prowadzi do utraty jego sensu i celu — do takiego wniosku doszedt J. Morawa,
ktéry przeanalizowal mysl kardynata Kaspera. W obliczu takiego zagrozenia konieczne
wydaje si¢ poszukiwanie drogi konstruktywnego dialogu, ktéry unika zaréwno
ofensywnego 1 pouczajacego monologu, jak i defensywnego zerwania wszelkich prob
porozumienia. Kasper proponuje, aby Kosciol w realizacji zbawczego postannictwa
w Swiecie i1 dla §wiata nie kierowal si¢ droga prostej adaptacji, lecz podazal paschalng
drogg Jezusa Chrystusa’%®,

Niemiecki teolog przedstawia historiozbawcza eklezjologie, ktéra interpretuje
eschatologicznie. Takie uj¢cie unika czystej racjonalizacji, jest mniej abstrakcyjne
i pozwala Ko$ciotowi pozosta¢ tajemnica (gr. mysterion). Uwzglednia kategori¢ czasu
i fenomen historii. Odwaznie podejmuje refleksje nad przysztoscia, ktorej nie traktuje jako
liniowego przedtuzenia terazniejszo$ci, dajacego si¢ przewidzie¢ lub zaplanowaé
(futurum), lecz jako przestrzen imozliwo$¢ spotkania, ktore dzigki dialogowi moze

przynies¢ nowe szanse, jakich nie mozna przewidzie¢ ani zaplanowac (adventus).

Eschatologia charakteryzuje si¢ prawdziwa nadzieja, kazde inne podejscie moze by¢

364 K. Goézdz, Koscidt zbawienia, s. 556.

395 Gott und die Zukunft, w: Gott — Schipfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 519.

366 DKK, s. 165.

367 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 136.

368 A. Czaja, Ku pneumatologicznej interpretacji, s. 80; J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament,
s. 115-116.
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zaledwie optymizmem?®’. Chrze$cijanska nadzieja nie moze by¢ utozsamiana z naiwnym
optymizmem. Eklezjologia, ktora wyrasta z dialogu pomig¢dzy chrystologia i eschatologia,
prowadzi do okreslenia Ko$ciota jako znaku nadziei posréd narodéw, bo — jak podkresla
Kasper — krolestwo Boze jest juz teraz w tajemniczy sposob obecne w Kosciele3”’.
Realizacja misji Ko$ciota wymaga nieustannego wykraczania poza siebie i orientowania
si¢ na Jezusa Chrystusa, atakze na eschatologiczne krdlestwo Boze. Na podstawie
przeprowadzonych analiz nalezy stwierdzi¢, ze tylko eklezjologia w dialogu z eschatologia
oraz Ko$ciot w dialogu z Chrystusem sg fundamentami i warunkami odkrycia prawdziwej
istoty Kosciota.

Nasladowanie Chrystusa i nieustanne podazanie za Nim to dla Ko$ciota wezwanie
do ciaglej przemiany, zrywania ze schematami, ktore sg historycznie uwarunkowane
i zmienne zarazem. To takze §wiadomo$¢ dynamiki i bycia w drodze, aby stuzy¢ i dazy¢
do sytuacji, w ktorej obecnos¢ Kosciola we wspodtczesnym $wiecie bedzie polegata na
proegzystencji. Wspdlnota eklezjalna ksztalttowana na wzoér Chrystusa swoja egzystencje
zawdzigcza dynamicznej oraz nieustannej relacji miedzy glowa a cialem. Poczatkiem
wszelkich reform w Kosciele 1 warunkiem koniecznym do nasladowania Chrystusa jest
dialog. Jego brak uniemozliwia tworzenie braterskiej wspdlnoty oraz troski o jednosé
Kosciota.

Jak pokazata powyzsza analiza, eklezjologia prezentowana przez Kaspera jest
chrystocentryczna, natomiast nie ma ona nic wspolnego z chrystomonizmem, bo za kazdym
razem uprawia ja na styku dwodch niedajacych si¢ od siebie oddzieli¢ traktatow teologii
dogmatycznej: trynitologii ipneumatologii. W swojej refleksji stale odnosi si¢ do
trynitarnej interpretacji genezy i misterium Kosciota. Podkresla, ze przez Syna Bozego,
ktory stat sie¢ czlowiekiem, Bog w niepowtarzalny sposob wszedt w historie. Udziat
w Chrystusie 1Jego darach, komunia z Nim, szczegélnie za$ Eucharystia, rozwija
1 nieustannie ozywia Kos$ciot, ktory jest Ciatem Chrystusa. Jezus jako universale concretum
przetamat niemozliwg do pokonania transcendencje Boga i umozliwil wejscie z Nim we
wspolnote, udziat w zyciu Bozym.

Potrzebny jest rowniez nieustanny dialog chrystologii z pneumatologia, aby
zrozumiec i stale odkrywaé niepowtarzalno$¢ misterium Chrystusa. On jest Panem. Kazdy,

kto wyznaje wiare w Jezusa Chrystusa, jest ogarniety Duchem Swigtym (por. 1 Kor 12, 3).

3% Das Kapitel «Eschatologie» im Erwachsenkatchismus. Problem und Losungsansiitze, w: Gott — Schopfer
und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 623.
370 DKK, s. 179.
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Kosciot jest Cialem Chrystusa — to nie jest poroOwnanie, lecz rzeczywistos¢, bo dzigki
dziataniu Ducha Chrystus jako wywyzszony Pan pozostaje trwale obecny w swoim
Kosciele. Wszystkie wypowiedzi na temat rzeczywisto$ci eklezjalnej, rozumienie Kosciota
jako ludu Bozego i Ciata Chrystusa — jak podkresla Kasper — s3 mozliwe tylko w Duchu

Swigtym?”".

2.3 Kosciol jako dzielo Ducha Swietego
Kosciodt jest czyms wigcej niz tylko organizacja i instytucja. Komentatorzy mysli kardynata
Kaspera zgodnie podkres$laja, ze fundamentalne znaczenie ma dla niego pneumatologia
oraz przypisywanie kluczowej roli Duchowi Swietemu. Biskup A. Czaja podsumowuje
swoje badania nad tekstami Kaspera potrzeba poglebienia i dowarto$ciowania
pneumatologicznego wymiaru istoty Ko$ciota. Z kolei J. Morawa wskazuje, ze wyzwanie
to dotyczy nie tylko eklezjologii, lecz cala teologia stoi przed zadaniem wigkszego
skupienia si¢ na Duchu Swietym, ktory jest Panem i Ozywicielem.

Niemiecki kardynat nazywa Kos$ciol sakramentem Ducha, miejscem dziatania
Ducha, formg dziatania Ducha Bozego w historii, dzietem Ducha, a nawet — za K.
Rahnerem — eksperymentem i improwizacja Ducha. Dlatego odwaga do dania przestrzeni
Duchowi Swietemu, ktory wieje tam, gdzie chce, zgoda na nieprzewidywalng i niemozliwa
do zaplanowania nowo$¢ wynikajaca z Jego dziatania, jest wedtug Kaspera warunkiem sine

qua non dla nadziei na przyszto$¢ dla Kosciota®”?.

2.3.1 Kosciél jako sakrament Ducha Swietego

Bosko-ludzka rzeczywistos¢, ktora jest tajemnicag Ko$ciota, mozna opisywaé na rozne
sposoby. Obrazy, symbole, analogie czy abstrakcyjne pojecia za kazdym razem sg proba
wyrazenia prawdy niebedacej w petni dostgpnej ludzkiemu poznaniu. Teologia nigdy
w calosci nie ogarnie i nie wypowie tajemnicy, gdyz nie jest w stanie wyczerpa¢ misterium
Boga, pragnien ludzkiego serca ani permanentnej pielgrzymki ludu Bozego w historii®”3.
Niniejsza czesé pracy bedzie poswiecona roli iznaczeniu nauki o Duchu Swictym
w kontek$cie rozumienia istoty Ko$ciota. Jest to rozwinigcie oraz analiza pneumatologii

Kaspera, zostang takze przestawione jej eklezjologiczne implikacje.

371 Tamze, s. 202.

372 Kirche — Werk des Heiligen Geistes, w: D. Bader (red.), Freiburger Akademiearbeiten 1979-1989,
Miinchen — Ziirich 1989, s. 85; DKK, s. 110; A. Czaja, Ku peneumatologicznej interpretacyji, s. 66.

373 K. Guzowski, Symbolika trynitarna, s. 76.
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a) Pneumatologiczna interpretacja Kosciota

Po Soborze Watykanskim II, w odpowiedzi na pojawiajace si¢ zarzuty chrystomonizmu,
ktéry polega na wylacznie chrystologicznym rozumieniu Kosciota, ograniczajagcym si¢
jedynie do postrzegania go i interpretowania z perspektywy wcielenia, coraz czesciej
zaczeto nie tylko zajmowac si¢ pneumatologia, lecz takze pojawily si¢ proby uprawiania
nauki o Kosciele w relacji znauka o Duchu Swictym. Wedhig Kaspera $wiadectwa
o zwigzku Ducha Bozego i KoS$ciota sg liczne, dlatego nie przyjmuje bezkrytycznie tezy
o tzw. zapomnieniu o Duchu w Kosciele zachodnim (Geistvergessenheit des Westens).
Kardynat Kasper analizuje wnioski, ktore w tym temacie przedstawit Y. Congar. Przytacza
dzieto J. A. Mohlera Die Einheit in der Kirche z 1825 roku jako argument, Ze juz w tamtym
czasie Kos$ciot nie byt tylko zasklepiong i skostnialg instytucja, bo lektura tego tekstu
pozwala na mowienie wrgcz o pneumatocentrycznej eklezjologii. Pneumatologiczny
wymiar Ko$ciota — zdaniem Kaspera — pomagaja ponownie odkry¢ m.in. encyklika Jana
Pawta 11 Dominum et Vivificantem (1986) oraz List apostolski Tertio millennio adveniente

(1994), w ktorych papiez szczegdtowo zgtebiat nauke o Duchu Swictym i Kosciele’7.

(1) Jednos¢ a roznorodnosé
Kardynal Kasper zdecydowanie unika statycznego, socjologicznego i politycznego
sposobu pojmowania KoS$ciota, ale jego rzeczywisto$¢ analizuje za pomoca metod
1 narzedzi teologicznych. Podobnie jak w innych obszarach eklezjologii, tak i w omawiane;j
kwestii archetypem pozostaje dla niego misterium Tréjcy Swictej. Trynitarny wzorzec jest
kluczem, ktorym postuguje si¢ do wyjasnienia relacji pomigdzy jedno$cig a réznorodnos$cia
1 jedno$cig a wielo$cig oraz wszelkich aporii, ktore si¢ pojawiaja przy omawianej kwestii.

Jedno$¢ natury w komunii Oséb to jednorazowa jedno$¢ w Bogu, wykraczajaca
ponad zdolnosci epistemiczne czlowieka, ktorag Kosciol ma odzwierciedla¢ jako ikona
Trojcy Swietej. Uzycie obrazu jednosci trynitarnej zdecydowanie kaze odrzucié dwa
skrajne stanowiska rozumienia jednosci Kosciota: monolityczne i uniformistyczne oraz
pluralistyczne ichaotyczne. Wedlug Kaspera nalezy odr6zni¢ uzasadniong,
komplementarng roéznorodno$¢ od wielosci, ktora jest przyczyna rozpadu jednos$ci

w wyniku wykluczajacych sie rdznic. Potrzeba drogi i procesu, ktére pozwola przechodzié¢

374 DKK, s. 204-205; por. K. Pek, Per Spiritum ad Mariam. Implikacje mariologiczne pneumatologii Y.
Congara, Lublin 2000, s. 25-27; K. Krzeminski, Wspolnota w Duchu, s. 21.

115



od wielos$ci do réznorodnosci. Sa to — zdaniem Kaspera — trudne i czasami wrgcz bolesne
doswiadczenia, lecz bez nich nie sposob dazy¢ do jednosci Kosciota bazujacej na
trynitarnym archetypie, ktora moze by¢ tylko jednosciag w roznorodnosci 1 réznorodnos$cia
w jednosci®”>. Teolog idzie po linii, ktorg na poczatku nowego tysigclecia zaproponowat
Jan Pawetl II, kiedy pisal o swoim pragnieniu, aby ,,w Kosciele jasniala coraz bardziej
r6znorodno$¢ jego darow i jedno$¢ jego drogi” (NMI, 4).

W rozumieniu Kaspera wydaje si¢ wazna troska o podtrzymanie wiasciwego
napiecia migdzy zywa wieloscia (lebendiger Vielheit) a konieczng jednos$cia (notwendiger
Einheit). Trzeba przyzna¢, ze jego refleksja to odwazna propozycja, ktdra nie polega na
powtarzaniu encyklopedycznych haset, lecz prowokuje do permanentnej odnowy. Dlatego
zarowno bez dialogu, jak ibez dialogicznej postawy wydaje si¢ niemozliwy do
zrealizowania model jedno$ci Kosciota bazujacy na Tréjcy Swictej. Wedhug kardynata
Kurta Kocha ,,jedno$¢ w Bogu pokazuje sie jako jednos$¢ przez kochajacy dialog™?7®. Jest
to nieustanne poszukiwanie i zarazem pielgrzymowanie droga srodka, ktéra unika zaré6wno
waskich, ciasnych granic thumigcych zycie, jak i zbyt szerokich granic prowadzacych do
rozproszenia wspolnoty. W realizacji i dazeniu do troski o jedno$¢ Kos$ciota szczegolng

role odgrywaja urzedy i charyzmaty.

(2) Urzqd a charyzmat
Niemiecki teolog wyraznie podkresla, Zze soborowe odnowienie eklezjologii pozwolito
spojrze¢ na Kosciot jak na zywy organizm (a nie organizacj¢), ktory stale budowany jest
i przenikany przez Ducha Chrystusowego. Taki sposob patrzenia umozliwil ponowne
odkrycie charyzmatycznego wymiaru Ko$ciota. Wedlug Kaspera charyzmaty:
(1) sa znakami nastajacego krolestwa Bozego;
(2) naleza do Kosciota i pozostaja w nim stale obecne;
(3) s3 udzielane przez Ducha, ktory obdarza nimi tak, jak chce;
(4) maja charakter kontekstualny, odpowiadaja potrzebom Kosciota w konkretne;j
historycznej sytuacji;
(5) sa dziataniem taski Ducha Bozego;
(6) nie s tylko nadzwyczajnymi i spektakularnymi darami;

(7) nalezy interpretowaé w perspektywie wydarzenia zestania Ducha Swietego;

375 Dieser Weg von der Vielheit zur Vielfalt ist nicht leicht, er ist vielmehr schmerzlich und schwierig. Die

Einheit, zu der er fiihren soll, kann nach dem Abbild der trinitarischen Einheit keine Einheitskirche, sondern
nur eine Einheit in der Vielfalt und eine Vielfalt in der Einheit sein” (DKK, s. 232).
376 K. Koch, Chrzescijaniskie inspiracje dla kultury dialogu i spotkania, s. 141.
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(8) sa darami i za $w. Pawlem nalezy stwierdzi¢, ze kazdy ma swoj charyzmat, ktory
objawia si¢ w takiej postaci, w jakiej udziela go Duch Swiety (por. 1 Kor 7, 7; 12,
6)377.

Zdaniem Kaspera nalezy zdecydowanie odrzuci¢ jednostronne i w konsekwencji btedne
postrzeganie  $w. Pawla jako zwolennika charyzmatycznego i entuzjastycznego
,hieporzadku” (Durcheinanders). Analiza jego listow — wedlug niemieckiego teologa —
prowadzi do nastepujacych wnioskow:

(1) wszystkie dary (charyzmaty iurzedy, ktore takze s3 szczegdlnymi oraz
obiektywnymi charyzmatami) pochodza od jednego Ducha, ktory udziela ich dla
pozytku i1zbudowania wszystkich (podstawowym kryterium jest to, czy shuza
jednosci).

(2) Jezus Chrystus jest glowa Kosciota, dlatego tzw. nadzwyczajne dary Ducha
ustgpuja  pierwszenstwa urzgdom (charyzmatom) apostoldw, prorokow,
ewangelistow, pasterzy i nauczycieli.

(3) Swicty Pawel podkresla integralng wazno$¢ iznaczenie struktury koscielnej,
wskazuje na charyzmat, ktoéry §w. Tymoteuszowi zostat przekazany przez natozenie
ragk (1 Tm 4, 14; 2 Tm 1, 16).

Wedlug Kaspera urzedy koscielne sga w szczegdlny sposob darami Ducha
(Geistgaben)®™. Zdaniem J. Morawy to nie ktopoty w koordynacji sg problemem, ale brak
dialogu. Czasami staje si¢ to przyczyng wzajemnego lekcewazenia, oddalenia si¢ od siebie,
az w konsekwencji doprowadza do zapomnienia o prawdzie, ze charyzmaty iurzgdy
uzupelniajg sie, potrzebujg siebie nawzajem, sg (powinny by¢) w dialogicznej relacji®”.

Nalezy zatem podkresli¢, ze w rozumieniu urzedéw i charyzmatow jako darow
Ducha, zaproponowanym przez Kaspera, uwidacznia si¢ oryginalno$¢ jego mysli
teologicznej. Urzad koS$cielny jest specyficznym charyzmatem wérdd innych charyzmatow,
ktéry ma kierowac nimi i je porzagdkowac. Urzad jest rozumiany w sakramentalnym ujeciu,
zawsze jest darem ,,z gory”, nigdy za$ nie moze by¢ tylko czynem i tworem czlowieka.
Dlatego tradent urzedu ma troszczy¢ si¢ o wszystkie charyzmaty, prowadzi¢ do
uporzadkowanego ich uobecniania, integracji, ktdra bedzie stuzba na rzecz postannictwa
Kosciota. Charyzmaty nie mogg (nie powinny) si¢ wzajemnie wypiera¢ ani eliminowac,

dlatego niezb¢dnym elementem jest tutaj umiej¢tnos¢ wshuchiwania si¢ w siebie nawzajem

377 DKK, s. 205-207.
378 Tamze, s. 207-208.
379 J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 270-271.
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(des aufeinander Horens), bo cho¢ wszyscy maja charyzmaty, to nikt nie ma wszystkich.
Na podstawie Kasperowych zatozen mozna sformutowaé wniosek, ktory jest jednoczesnie
potwierdzeniem hipotez obecnych wtej pracy, ze dialogiczne (takze dynamiczne
i relacyjne) rozumienie istoty Kosciota jest obecne w jego eklezjologii oraz stanowi jej
istotne novum. Urzad i charyzmat to dary Ducha dla Ko$ciota, ktory okreslany jest takze

jako wydarzenie i instytucja.

(3) Wydarzenie a instytucja
Kardynat Kasper komentuje i kontynuuje nauczanie Soboru Watykanskiego II i okresla
Kosciot jako sakrament, czyli miejsce (Or?) i narzedzie (Werkzeug) Ducha Swigtego3®?. Jest
to rozwigzanie, ktore pozwala ukaza¢ prawde o tajemnicy Kosciola, ale jednocze$nie
unikng¢ podpadnigcia w skrajno$ci. Po pierwsze, wyklucza ekstremizm grupy
zwolennikdw promujacych 1iuznajacych jedynie czysto wydarzeniowe rozumienie
Kosciota, negujace tym samym wszelkie sakramentalne i hierarchiczne posrednictwo. Po
drugie, wyklucza i uznaje za bledne tylko i1 wyltacznie hierarchiczno-instytucjonalne
postrzeganie Kosciota, polegajace na utozsamianiu go jedynie z koscielnym
establishmentem (kirchlichen Establishment), absolutyzujace znaczenie instytucji,
a zapominajace o jej znakowej roli, ktora najpierw polega na stuzbie*®!. Ma racje A. Czaja,
kiedy pisze, ze ,,wedtug Kaspera w biblijnym obrazie «budowli Ducha Swietego» (1 Kor
3, 16; Ef 2, 32) ujawnia si¢ Ko$ciot jako forma historycznej egzystencji i rzeczywistej
obecnosci Ducha Jezusa Chrystusa™%2,

Kosciol jest rzeczywistoscia dynamiczng i ztozong. Jego wielowymiarowo$¢ bycia
1 wielokierunkowo$¢ stawania si¢ mozna zdaniem Kaspera uchwyci¢ tylko w dynamiczno-
dialogicznej postawie. Dzigki niej mozna dociera¢ do tego, co znajduje si¢ pomigdzy
poszczegdlnymi biegunami okreslajacymi tajemnice Kos$ciota, ktory jest jednoczes$nie
darem izadaniem, instytucja i wydarzeniem, obejmuje to, co boskie, i to, co ludzkie,
zawiera jedno$¢ irdznorodno$é®®®. Wedhug Kaspera Kosciot jest stale w drodze do
stawania si¢ tym, czym zawsze byl (jest). Jego istota polega na nierozlacznej relacji

i niedajacym si¢ znie§¢ napi¢ciu migedzy tym, co niestworzone a tym, co stworzone oraz

380 DKK, s. 210.

38! Tamze.

382 A. Czaja, Jedna Osoba w wielu osobach, s. 195.

383 Kirche muf} immer Institution und Ereignis sein” Kirche — Werk des Heiligen Geistes, s. 85; por. A.
Nichols, Walter Kasper and his theological programme, ,,New Blackfriars” 67(787) (1986), s. 17-18.
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tym, co ponadczasowe a tym, co historyczne. Dlatego potrzebny jest permanentny dialog
zardwno wewnatrz, jak i na zewnatrz Ko$ciota®®*,

W nawigzaniu do wydarzenia wcielenia, ktoére pozwala na okreslanie Jezusa jako
universale concretum, w omawianej kwestii W. Kasper podkresla, ze Kosciot nie decyduje
sam o sobie. Istnienie, ksztalt i strukturg¢ zawdziecza swojej glowie — Chrystusowi, sg one
chrystologicznie okre$lone i uksztattowane. Wprawdzie mozna odrézni¢ tre$¢ i forme
Kosciota, lecz nie mozna ich nigdy oddzieli¢. Jest to konsekwencja wynikajaca
z rozumienia unii hipostatycznej i chalcedonskiego sposobu wyrazania, zgodnie z ktérymi
mozna odréznia¢ czlowieczenstwo iBostwo Jezusa Chrystusa, lecz nie mozna ich
rozdziela¢. Wedtug katolickiego rozumienia jest to jedyna, zlozona i zarazem konkretna
rzeczywisto$¢ (una realitas complexa), Bosko-ludzka wspolnota. Profesor W. Kasper
odwotuje si¢ do jezyka sakramentologii iw analogiczny sposob tlumaczy zwigzek
wydarzenia 1 instytucji z tre$cig (Gehalt) i formg (Gestalt) KoSciota. Niemiecki kardynat
mowi wprost, ze Kosciol ma swoja tre§¢ w konkretnej formie. Jest to istota katolickiego
rozumienia Kosciota®®. Sakramentalno$¢ Kosciota, podobnie jak siedmiu sakramentow,
oznacza tutaj bycie znakiem i narzedziem, czyli nie samg ,,rzecza” (res, die Sache), ale
czyms, co nie przestania istoty (Boga), tylko do niej prowadzi i stale odsyla. Zewngtrzna
(widoczna) forma sakramentu powinna korelowaé ioddawac jego wewngtrzng tresé
(niewidoczng). Za pomoca dzisiejszego jezyka teologicznego W. Kasper pisze, ze Kosciot
jest symbolem realnym, ktory to, co nazywa, takze zawiera i udziela. Jest konkretnym,
sakramentalnym przedstawieniem i uobecnieniem trynitarnego misterium, sakramentem,
manifestacja w §wiecie zbawczego i uswigcajacego dziatania Trojcy Swictej?$¢. Starozytny
obraz mysterium lunae, ktory pochodzi od Ojcow Ko$ciota, méwi o tym, ze podobnie jak
ksigzyc, ktory nie $wieci wlasnym $wiattem, tylko odbija promienie slofica, réwniez
Kosciot musi by¢ tak uksztaltowany, aby §wiatto trdjjedynego Boga mogto odbijac si¢ od

niego i $wieci¢ w $wiecie®®”. W refleksji teologicznej Kaspera Kosciol jest ukazywany jako

384 Das Gespriich mit der protestantischen Theologie, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 242.

385 Die Kirche hat ihren Gehalt in konkreter Gestalt. Wenn man will, kann man sagen, dass dies das Wesen
des katholischen Kirchenverstindnisses ist” (Tamze, s. 148). Komentarzem i potwierdzeniem zarazem tez
W. Kaspera moga by¢ slowa K. Guzowskiego: ,Falszywe przeciwstawienie charyzmatycznego
i instytucjonalnego wymiaru Ko$ciota prowadzi w sumie do przeciwstawienia Ducha Swietego Kosciotowi.
[...] Element widzialny i niewidzialny wzajemnie si¢ dopetniaja, lecz nie sg sobie przeciwstawne. Wydaje
si¢, ze pomieszanie elementu ontologicznego z moralnym jest najczegstszym uproszczeniem dotyczacym
Kosciota. Przeciwstawienie: Duch Swigty — tak, Koécidt — nie przypomina inne nieco poréwnanie: Chrystus
— tak, Kosciot — nie” (K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 221).

386 por. T. Kornek, Problem Boga, s. 36-37.

%7 DKK, s. 110-111.
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dynamiczna przestrzen dziatania Tréjcy Swictej. Nalezy zgodzi¢ sic z Miguelem de
Salisem, ktory podkresla, ze kategorie sakramentalne uzywane przez Kaspera, na ktore
powoluje sie w celu wyjasnienia zwigzku migdzy komunig taski a spoteczno-widzialng
rzeczywistoscia, nie zmieniajg faktu, ze jego wizja Ko$ciola jest komunijna3®?

Na podstawie analiz przeprowadzonych w tym punkcie nalezy podkresli¢, ze
wedhug Kaspera Kosciol jest instytucja i wydarzeniem, miejscem przenikania i wspotpracy
charyzmatow, ktére powinny pozostawa¢ w dialogicznej relacji zurzedem. Jest
urzeczywistniany w nieustannym napi¢ciu mi¢dzy jednoscia i uprawniong réznorodnoscia.
Podkresla on rownoczesno$¢ eksponowang w soborowych dokumentach i nieustajaca
koegzystencje jedno$ci irdéznorodnosci. Misterium KoS$ciota objawia si¢ w widzialnej,
konkretnej 1ludzkiej postaci. Instytucjonalny icharyzmatyczny oraz widzialny
i niewidzialny wymiar Kogciota naleza do jednej zbawczej ekonomii Ducha Swietego.
Okreslenie ,,Kosciot sakramentem Ducha” wedlug Kaspera pozwala lepiej zrozumieé
i wyjasni¢ dziatanie Ducha Swigtego wewnatrz Kosciola, a jednoczesnie nie wyklucza
Jego dziatania poza granicami Kosciola katolickiego. Pneumatologiczny wymiar Ko$ciota
explicite wskazuje na szczegdlng role Parakleta, ktorego obecnosci i dziatania wspolnota

wierzacych stale przywotuje.

b) Epikletyczny wymiar Kosciota

Soborowa nauka o Kosciele jako sakramencie (por. KK, 4. 7. 9. 21; KO, 8. 21. 23; DM, 2.
4. 15) wedlug Kaspera §wiadczy o tym, ze w calej swojej dzialalno$ci jest on znakiem
i narzedziem Ducha Swigtego. Odnowa, ktora dokonata si¢ poprzez powrét do Pisma
Swietego i Tradycji, doprowadzita w eklezjologii do zdecydowanego wzrostu
zainteresowania pneumatologia. Analiza powyzszych fragmentow przywiodla Kaspera do
stwierdzenia, ze Kosciol ma strukture epikletyczng (eine epikletische Struktur) iw
realizacji swojego zbawczego postannictwa, szczegdlnie podczas sprawowania
sakramentow, nie pozostaje mu nic innego, jak stale wota¢: Veni, Sancte Spiritus®®’

Dla Kaspera Tradycja ma posta¢ hermeneutycznego procesu aktualizacji i aplikacji

(przekazywania) tresci wiary. W tym kontekscie teolog podkresla, ze zar6wno Ewangelia,

388 M. de Salis, Kosciof wcielony w historii, thum. A. Drozd, Krakow 2021, s. 120.

389 DKK, s. 204. Refleksje nad rolg i znaczeniem epiklezy w sposob catosciowy przedstawil M. Blaza; zob.
M. Blaza, Kosciol w stanie epiklezy, Krakow 2018. W polskim srodowisku teologicznym K. Guzowski
dochodzi do tozsamych wnioskow, kiedy pisze, ze ,,Kosciot jest ciagle w stanie epiklezy (przyzywania Ducha
Swietego), zwlaszcza podczas celebracji sakramentow, ktore «wszystkie sa dziataniem Ducha Swictego,
a najbardziej Eucharystia” (K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 246).
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jak 1zbawienie nie sg ,rzeczami”, lecz ,,wydarzeniami” dziejacymi si¢ w historii. Nie
przekazuje si¢ ich po prostu tak jak monety, ktéra wedruje z reki do rgki i w tym procesie
$ciera si¢ i jest jej coraz mniej. Przekazywanie (die Weitergabe) Ewangelii danej raz na
zawsze (ein fiir allemall) to dzieto Ducha Swigtego, ktory przez anamneze i epikleze
uobecnia stowo i dzieto Jezusa Chrystusa*?.

Wedlug Kaspera epikletyczny wymiar Ko$ciota pomaga we wtasciwym rozumieniu
jego istoty ichroni przed btednym, czyli tylko socjologicznym, reistycznym
1 horyzontalnym ujeciem. Jest to wazne przede wszystkim dla eklezjologii, aby nie stala si¢
hierarchiologia. Jest to takze istotne dla wiasciwego rozumienia kazdego z sakramentdw,

szczegblnie za$ Eucharystii®!

. Jego zdaniem (rowniez) w Kos$ciele obowigzuje zasada
prymatu bycia (des Sein) przed dzialaniem (vor dem Tun). To drugie moze by¢ owocne
i skuteczne tylko wtedy, kiedy czerpie z prawdziwego Zrodla. Mozna to ujaé tez w ten
sposob, ze Kosciota nie mozna ,,zrobi¢”. Jego istota oznacza, ze powinien on ,,zy¢ z Ducha

i w Duchu; musi zy¢ duchowo™3%?

, bo jest darem i owocem Boskiego obdarowania.
Oryginalne wydaje si¢ podej$cie niemieckiego teologa do sukcesji apostolskie;j.
Jego zdaniem trojstopniowy urzad, ktory w Kosciele przekazywany jest przez nalozenie
rak 1 modlitwe konsekracyjna, trwa dzigki epiklezie. Kardynat Kasper mowi wprost, ze
sukcesja apostolska ma strukture epikletyczng (epikletische Struktur). To ma konsekwencje
w rozumieniu sakramentu $wigcen, ktéry wedtug niemieckiego teologa ma wymiar
epikletyczny. W Tradycji 1 sukcesji apostolskiej nie chodzi tylko o ciaglo$¢ (Kontinuitdt),
lecz przede wszystkim o tozsamos¢ (Identitdt), ktéra ostatecznie jest dzielem Ducha
Swigtego. Kosciét wota (epikleza), a Duch odpowiada i przychodzi. To wydarzenie jest
trwajacym i stale odnawiajacym si¢ dialogiem. Bez epiklezy nie ma sukcesji apostolskiej,
nie ma sakramentu $wigcen, nie ma pozostatych sakramentow i w ostateczno$ci nie ma
Kosciota Chrystusowego. To nie ludzkie wysitki, lecz Paraklet, Jego obecnos¢ i dziatanie
jednocza charyzmaty zurzgdami, osoby iwspdlnoty. Cechy Kosciota, a szczegodlnie
jedno$é w uprawnionej réznorodnosci, sa znakami obecnosci Ducha Swigtego w Kosciele,
ktéry poprzez przemiang ludzkich serc czyni je zdolnymi do wej$cia w doskonatg komunie

Trojcy Swietej, bedaca zrodlem prawdziwej jednosci®®.

30 DKK, s. 269.

#! Warto w tym miejscu przypomnie¢ prawdg o ,,personalizujgcym” dziafaniu Parakleta: ,, Tam, gdzie Duch
Swiety zstepuje, zmienia si¢ rzeczywisto$¢ przedmiotowa w osobowa” (K. Guzowski, Duch dialogujgcy,
5. 255).

392 Kirche — Werk des Heiligen Geistes, s. 86.

393 DKK, s. 268-269. 273-274.
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Jezus Chrystus nie pozostawil Ko$ciola samemu sobie, ale obdarzyt go Duchem
Swietym, ktory ma przypomina¢ i stale uobecnia¢ wszystko, co Chrystus Pan powiedziat
iuczynil (por. J 14, 26; 15, 26; 16, 13). Z jednej strony ma On doprowadzaé¢ do calej
prawdy, a z drugiej — sprawia¢, by byla ona wcigz mtoda i Zywa oraz by promieniowala
niezniszczalng i $wiezg nowoscia. Jest to fakt, ktory zdaniem profesora Kaspera wskazuje

na szczeg6lng relacje pomigdzy eklezjologia a pneumatologia.

c) Eklezjologia jako funkcja pneumatologii

Zarowno w symbolu apostolskim, jak i w symbolu nicejsko-konstantopolitanskim pojecie
,,Kos$ciol” nieprzypadkowo pojawia si¢ w trzeciej czgsci — w kontek$cie wyznania wiary
w Ducha Swigtego, po pierwszym artykule, w ktorym jest mowa o Bogu, Stwoércy nieba
1 ziemi oraz po drugim poswigconym Jezusowi Chrystusowi jako jednorodzonemu Synowi
Bozemu. Jest to wyrazne okreslenie i usytuowanie refleksji o Kosciele w ramach teologii
systematycznej. Wedlug Kaspera eklezjologia powinna pozostawa¢ w staltym dialogu
z pneumatologia, ktéra umozliwia integralne i koherentne uchwycenie tajemnicy Kosciota,
a jednoczes$nie, poprzez state odniesienie do kwestii Boga, zapobiega blednej absolutyzacji
Kosciota. Kardynat Kasper powotuje si¢ m.in. na Y. Congara, H. U. von Balthasara
oraz Heriberta Miihlena i uwaza, ze nauke o Kosciele mozna prowadzi¢ ,,tylko w ramach

394 Lubelski dogmatyk K. Guzowski tak komentuje teologiczne

nauki o Duchu Swietym
intuicje W. Kaspera: ,,W $cista facznos¢ eklezjologii z pneumatologia dzi$ zasadniczo juz
nikt nie watpi, dlatego ze cale zycie KoSciota jest epikletyczne™*>. Wnioski wynikajgce
z pneumatologicznej refleksji teologa z Tiibingen moga poshuzy¢ za cenng wskazowke
hermeneutyczna, ktdra moze si¢ okazaé szczegdlnie pomocna w uprawianiu wspotczesne;j
eklezjologii.

Trzeci artykut przedstawia Ducha Swietego jako tego, ktory méwit juz przez
prorokow, przedstawia tym samym catg historie dialogu Boga z ludzmi. Kos$ciot wystepuje
w kontek$cie catej historii zbawienia, co wigcej, calej historii ludzkosci. To prowadzi
Kaspera do zdecydowanego opowiedzenia si¢ za eklezjologia, ktéra odpowiedzi na pytanie

o Kosciot szuka wraz z pytaniem o Boga — od Niego wychodzi, na Nim si¢ koncentruje

ido Niego ostatecznie zmierza. Odpowiedzia na pytania o poczatek 1icel historii,

394 Die Lehre von der Kirche kann nur innerhalb der Lehre von Heiligen Geist behandelt werden” (DKK, s.

202); por. Dogma unter dem Wort Gottes, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS
7), Freiburg i. Br. 2015, s. 111-113.
395 K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 223.

122



o zbawienie cztowieka i o inne egzystencjalno-fundamentalne kwestie nie jest Kosciot jako
zbawcza instytucja (als Heilsanstalt), lecz Duch Bozy, ktory jest obecny w Kosciele,
postuguje si¢ nim jako $rodkiem i narzgdziem, aby skutecznie uobecnia¢ zbawcze dzieto
Jezusa Chrystusa®®. , Ko$ciot jest konkretnym miejscem, w ktorym uobecnia sie zbawcze
dziatanie Boga w Jezusie Chrystusie przez Ducha Swictego”. Dlatego Kasper uwaza, ze
eklezjologia jest funkcjg pneumatologii*®’.

Okreslenie relacji miedzy nauka o Duchu Swietym a nauka o Kosciele stato sie
mozliwe dopiero w ostatnich dekadach. Jest to spowodowane tym, ze wedtug Kaspera
eklezjologia jako nauka jest stosunkowo ,,nowym traktatem teologicznym™3*8. Przez wieki
brakowato cato$ciowej i pozytywnej proby uchwycenia misterium Kos$ciota, pojawiaty sie
za$, w zaleznosci od kontekstu spotecznego, apologetyczno-jurydyczne koncepcje, ktore
bardziej byly hierarchiologia niz eklezjologia. Rowniez traktat ukazujacy Osobg¢ Ducha
Swiegtego i Jego dzieta jest stosunkowo mtody, ma niedtuga historie, ktora mozna liczyé nie
w dlugich wiekach, lecz w dekadach. Sobdér Watykanski II w wyniku rozwoju nauk
biblijnych, powrotu do nauczania Ojcow Kosciola oraz odkrycia izaakcentowania
$wiadomosci historycznej stat si¢ impulsem dla teologdéw, aby mieli na uwadze te kryteria
izaczeli wnowy sposob zajmowaé si¢ Duchem Swietym iKosciolem. Egczenie
eklezjologii z pneumatologia pozwala Kasperowi unikng¢ bellarminowskiego patrzenia na
Kosciot, ktore pomija jego misterium izamiast o ztozonej Bosko-ludzkiej strukturze
rzeczywisto$ci eklezjalnej, mowi tylko o tym, co zewnetrzne i widoczne dla oczu. Skrajna
identyfikacja KoS$ciota zinstytucja, obecna w XVII wieku, pordwnywanie go do
o6wczesnych republik 1krolestw doprowadzilo do zapomnienia o wewngtrznej
i nadprzyrodzonej tkance Ko$ciota. Nie skupiano si¢ na realizacji zbawczej misji:
tajemnicy komunii taski oraz zycia Boga z ludzmi i ludzi mi¢dzy soba, a zamiast tego coraz
bardziej utrwalata si¢ socjologiczno-jurydyczna wizja, ktora akcentowala potrzebe

istnienia sprawnego i dobrze funkcjonujgcego aparatu instytucyjnego.

39 DKK, s. 110.

397 Einfiihrung in den Glauben, s. 125, ,,Die Ekklesiologie ist eine Funktion der Pneumatologie” (EADU, s.
125). Tutaj W. Kasper kolejny raz prezentuje to samo stanowisko, co francuski dominikanin, ktéremu
monograficzne opracowanie poswiecit lubelski dogmatyk K. Pek; zob. K. Pek, Per Spiritum ad Mariam.
Implikacje mariologiczne pneumatologii Y. Congara, Lublin 2000, s. 73-74.

398 DKK, s. 109.
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2.3.2 Kosciol jako wspolnota oséb zjednoczonych w Duchu Swietym

Kosciot jest jeden, ten sam we wszystkich wiekach, cho¢ swa istote¢ w rdézny sposob
urzeczywistnia kazdorazowo wedlug zmieniajacych si¢ uwarunkowan spoteczno-
historyczno-kulturowych. Obraz jednosci trynitarnej pozostaje wzorem i zasada, wedtug
ktérych Koscidt Chrystusowy powinien postgpowac i ksztalttowaé swoja rzeczywistos$é
zarbwno ad intra, jak iad extra. Jest ona dynamiczna, ma wymiar wertykalny
1 horyzontalny, nalezy ja postrzega¢ w kategorii misterium i wydarzenia, a nie w sposob

przedmiotowy>*’

a) Duch Swiety a misterium eklezjalnej komunii

Kardynat Kasper przytacza i zarazem rozwija mysl J. A. Moéhlera i uwaza, ze wlasciwa
tajemnicg Kosciota jest udzial w zyciu Boga i zywotno$¢ Ducha Bozego w nas*®. , Jest to
Duch, ktéry prowadzi Kosciot do dialogu zarobwno wewnetrznego, jak i zewnetrznego™!.
To Duch obejmuje swoim dziataniem cata wspdlnote Kosciota oraz z osobna kazdego
wiernego. On buduje, dynamizuje 1ijednoczy Kosciol*®? oraz jest ,,Ozywicielem
nieustannego dialogu Boga z cztowiekiem™*%., Jest tym, ktory otwiera zarowno $wiat Bozy
na $wiat ludzki, jak i histori¢ ludzka na historie Trojcy Swietej. Jego rola polega na

404 W celu weryfikacji hipotezy badawczej, ktora polega na

jednoczeniu tych §wiatow
rekonstrukeji, interpretacji i przede wszystkim na nazwaniu i okresleniu eklezjologii W.
Kaspera, ta cz¢$¢ pracy wydaje si¢ szczegolnie wazna, bo w niej uwidoczni si¢ specyfika
i novum eklezjologicznego projektu kardynata, ktory przeszedt dtuga teologiczng droge,

aby odkry¢, ze misterium 1 res Kosciota sa zwiazane z communio.

399 »Kosciodt jawi si¢ jako wielo$¢ 0sob zwigzanych per Spiritum Sanctum. Gdy uwzglednimy jeszcze nauke

o Trojcy Swietej, ze Duch Swiety jest w prawdziwym sensie Osoba, Kosciol mozna ukazaé jako wielo$é osob
zwigzanych przez jedna Osobe. Innymi stowy Kosciot jest «jedng Osoba w wielu osobachy (Eine Person in
vielen Personen)” (A. Czaja, Jedna osoba w wielu osobach, s. 41). Wedhug K. Guzowskiego, ktory nawigzuje
do teologii B. Fortego, twierdzenie, ze Kosciot jest wspélnota osob zjednoczonych w Duchu Swietym ma
swoje reperkusje ioznacza, ze ,,Ko$ciol ontologicznie jest Swigty (uswigcony w Duchu i przez Ducha),
a egzystencjalnie jest pielgrzymem ku zrealizowaniu pelni daru $wictoéci w nim ztozonego. Duch Swicty tak
jak zstapit na Stowo Wcielone, namaszczajace Je, tak zstgpuje na kazdego ochrzczonego ina Kosciol,
dokonujac $wietego namaszczenia. Dlatego Kosciét moze siebie uwaza¢ za kontynuatora namaszczenia
Chrystusa przez Ducha Swictego” (K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 207-208).

400 Das eigentliche Geheimnis der Kirche ist die Teilhabe am Leben Gottes und die Lebendigkeit des Geistes
Gottes in uns” (DKK, s. 242).

401 So ist es der Geist, der die Kirche zum Dialog nach innen wie auch nach auflen anleitet” (DKK, s. 213).
402 K. Guzowski, Duch dialogujqcy, s. 144.

403 A Czaja, Credo in Spiritum Vivificantem, s. 128.

404 K. Guzowski, Symbolika trynitarna, s. 236.
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(1) Rozumienie pojecia communio
W poznaniu idyskursie naukowym wazne s3 pojecia. Z metodologicznego punktu
widzenia istotne jest, aby stale pamigta¢ o réznicy, ktéra zachodzi pomig¢dzy samym
pojeciem, jego definicja oraz sama rzeczg (rzeczywistoscia), ktora jest desygnatem danego
pojecia. Nie tylko w potocznych rozmowach, lecz takze w dyskursie naukowym mozna
spotka¢ interlokutorow postugujacych si¢ tym samym pojgciem, a opisujacych rozne
rZeczy.

Po tej wstepnej uwadze nalezy niewatpliwie zgodzi¢ si¢ zteza S. Leya, ktory
okresla pojecie communio jako kluczowe w calej eklezjologii kardynata Kaspera*®®. Na
podstawie jego badan i analizy publikacji Kaspera mozna wyr6zni¢ siedem zasadniczych
odniesien pojecia communio:

(1) jako okreslenie jednosci Kosciotow lokalnych i partykularnych migdzy soba;

(2) jako okreslenie jednosci indywidualnego Kosciota z Kosciolem powszechnym,;

(3) jako nazwa eklezjologii patrystycznej;

(4) jako nazwa wspotczesnej, obecnie uprawianej eklezjologii;

(5) jako okreslenie zwigzku migdzy komunig ko$cielng a Eucharystia;

(6) jako termin na okreslenie wspolnoty swigtych;

(7) jako termin na okreslenie komunii trynitarne;.
Ta szeroka paleta mozliwych wyjasnien pojecia communio jest warunkiem sine qua non do
odkrycia i wlasciwego zrozumienia, jaka role petni ono w eklezjologii kardynata Kaspera.
Pokazuje ponadto, ze nie jest to termin tatwy do precyzyjnego okreslenia. Szczeg6lnie
wazng role pelni w odniesieniu do misterium trdjjedynego Boga, w nim niejako ma swoja
geneze. Jest rowniez odpowiednim terminem, ktory na zasadzie analogii pelni pomocng
role w zajmowaniu si¢ tajemnicag Kos$ciola. Jak wykazano, analizowane pojecie jest
uzywane w wielu roznych kontekstach i1 znaczeniach. Po okresleniu ogdlnego i szerokiego
znaczenia terminu communio, teraz nalezy przejs¢ do jego specyficznego rozumienia

1 zastosowania w eklezjologii Waltera Kaspera.

(2) Mysterium i res Kosciota
Temat wlasciwego rozumienia pojgcia communio jest istotnym elementem catej refleksji

teologicznej kardynata Kaspera i regularnie powraca w jego tekstach. Czgstotliwos¢ tego

405 S Ley, Kirche Jesu Christi, s. 163. Szczegdlng i wiodacg role wérdéd grona teologdéw niemieckich
w krzewieniu eklezjologii communio odegrat W. Kasper, ktory zdaniem A. Czai napisat prawdopodobnie
najwigcej na temat Kosciota jako komunii; por. A. Czaja, Credo in Spiritum Vivificantem, s. 23.
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zagadnienia wskazuje na jego kluczowe znaczenie w interpretacji istoty Kosciota. Zdaniem
kardynala nie jest ono tylko jednym z wielu poje¢ opisujacych Kosciol — takich jak lud
Bozy, Ciato Chrystusa, oblubienica Chrystusa, §wiatynia Ducha Swietego i inne — lecz
okresla 1 wskazuje na wlasciwg ,rzecz” (res, die Sache), ktéra pozostaje jego zrddlem,
w ktorej ma swdj udzial icel. Analiza przeprowadzona przez Kaspera pokazuje, ze
communio nie okresla struktury Ko$ciota, lecz jego istotg, a precyzyjnie, zgodnie z mysla
Vaticanum II, jego misterium*. Nalezy podkresli¢, ze kazdy badacz eklezjologii Kaspera
powinien uwzgledni¢ jego specyficzne, konkretne i zarazem oryginalne rozumienie pojecia
communio. Pominigcie tego aspektu uniemozliwia pelne 1adekwatne oddanie
charakterystyki oraz unikalnos$ci jego koncepcji eklezjologicznej, co bedzie prowadzito do
btednej jej interpretacji oraz znieksztatcenia wnioskow dotyczacych realizacji zbawczej
misji Ko$ciota. Konsekwentne przyjgcie i stosowanie omawianego pojecia prowadzi do
ostatecznego stwierdzenia, ze Kos$ciot jest communio, bo taka jest — wedtug Kaspera — jego
istota, a nie do okreslenia ,,Kosciol jako communio”, ktére zdaje si¢ uzyteczne w przypadku
zajmowania si¢ strukturami rzeczywistosci eklezjalnej i pojawia si¢ rowniez u innych
wspotczesnych teologow*?’.

Jak zostato pokazane we wprowadzeniu do niniejszej pracy, do tej pory ukazaty si¢
dwie monograficzne prace (doktoraty), ktore podejmuja eklezjologi¢ Kaspera. Analiza
samych tytutéw jest juz w kontek§cie omawianego problemu niezwykle interesujaca.
W 1996 roku J. Morawa opublikowal pracg pt. Die Communio-Kirche als Sakrament des
Heils in und fiir die Welt: Zum erneuerten Verstindnis ser Sendung der Kirche in der
gegenwart im Werk Walter Kaspers, natomiast w 2017 roku drukiem ukazala si¢ praca S.
Leya pt. Kirche Jesu Christi als Communio. Entstehung, Spezifika und Perspektiven der
Ekklesiologie Walter Kaspers. Polski teolog w juz tytule swojej pracy wyraznie zmierza do
prezentacji eklezjologii Kaspera w taki sposéb, aby doprowadzi¢ do rozumienia, ze
Kosciot jest communio. Natomiast w rozprawie niemieckiego teologa zostaje wprawdzie
podkreslona waznos$¢ kategorii communio w eklezjologicznym projekcie W. Kaspera, lecz
nie do$¢ wyraznie ukazano jej fundamentalng rolg. Prezentacja iznaczenie
eklezjologicznego dorobku niemieckiego kardynata zostaly w powyzszych pracach ujete

w odmienny sposob. Chociaz J. Morawa nie miat dostgpu do catej bibliografii W. Kaspera,

406 Communio bezeichnet nicht die Struktur der Kirche, sondern ihr Wesen, oder wie das Konzil sagt: ihr

Mysterium” (Kirche als communio. Uberlegungen zur ekklesiologischen Leitidee des II. Vatikanischen
Konzils, w: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 409).
407 F_ Blachnicki, D. Bonhoeffer, M. D. Chenu, B. Forte, M. Kehl, J. A. Méhler, J. Moltmann, A. Nissiotis,
G. Philips, J. Ratzinger, J. M. R. Tillard, J. Zizioulas i inni.
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szczeg6lnie do eklezjologicznej monografii, trafniej uchwycit specyfike i oryginalnosé
jego eklezjologii. Stwierdzil on, ze zardwno tresci, jak 1 forma KoS$ciota zostaly rozwiniete
i uchwycone przez Kaspera w jego communio-eklezjologii, ktora prezentuje pod hastem
,,Kosciot jako sakrament zbawienia w $wiecie i dla $wiata™*8, Natomiast autor nowszego
opracowania skoncentrowat si¢ bardziej na prezentacji powstania, specyfiki i perspektyw
eklezjologii niemieckiego kardynata, ale uczynit to pod wielkim wptywem struktury Die
Katholische Kirche.

Nie sposob nie przytoczy¢ komentarza Kaspera do zmian, ktére dokonaly si¢ na
Vaticanum II. ,,Aggiornamento Soboru polegato wlasnie na tym, ze w stosunku do
jednostronnie akcentowanej — w trzech ostatnich stuleciach — widzialnej 1 hierarchicznej
struktury Kosciota, wysun¢lo na nowo na plan pierwszy tajemnic¢ Kos$ciota, uchwytng

jedynie w wierze™*%.

Swoje refleksje 1iwnioski kardynal buduje na teologiczno-
etymologicznych analizach omawianego pojecia. Zdaniem Kaspera pierwotnie
kovawvio/communio nie byto okre§leniem wspolnoty, lecz wspoétudziatu, a konkretnie —
wspolnego udziatu (uébelig/participatio) wierzacych w Jezusie Chrystusie, w Duchu
Swietym, w Ewangelii, w sakramentach, szczegdlnie za$ w Eucharystii. Takie rozumienie
pojecia communio ma swoje liczne reperkusje. W takim wypadku communio sanctorum nie
oznacza pierwotnie wspolnoty §wigtych (sancti), czyli wierzacych i §wietych w niebie,
tylko wspdlnote w tym, co $§wiete (sancta), czyli w owocach zbawienia, ktorych udziela
Bog*?. Historia zbawienia jasno przedstawia prawde, ze przedwieczny Ojciec stworzyt
czlowieka i1 przeznaczyl go do udzialu w Boskim zyciu. Wydarzenie, ktére w Jezusie
Chrystusie dokonato si¢ raz na zawsze — bedace szczytem communio migdzy Bogiem
i cztowiekiem —w Duchu Swietym jest kontynuowane i uobecniane w Kosciele i w sercach
wierzacych. Bozy Duch sprawia, ze takze dzisiaj mozliwy jest bezposredni dostep do

Chrystusa. W Duchu Swietym Jezus Chrystus jest zawsze zywa obecnoscia, co prowadzi

408 Por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 219-282.

409 Tamze, s. 409; Koscidt jako wspélnota, s. 29.

410 Die Formel communio sanctorum ist sowohl was ihren Ursprung wie was ihre Bedeutung betrifft schon
viel diskutiert worden. Der urspriingliche Sinn von xorvewvio /communio ist nicht Gemeinschaft zwischen den
Christen, sondern gemeinsame Teilhabe der Christen (uéfeig/participatio) an Jesus Christus, am Heiligen
Geist, am Evangelium und besonders an der Eucharistie. Der Anfang des 1. Johannesbriefs spricht von der
Gemeinschaft, durch die wir teilhaben an der Gemeinschaft, die in Gott zwischen Vater und Sohn ist (I Joh
1, 2f). So meint communio sanctorum urspriinglich wohl nicht Gemeinschaft der Heiligen (sancti), das heif3t
der Glaubenden und Gemeinschaft mit den Heiligen des Himmels, sondern Gemeinschaft am Heiligen
(sancta), das heiBit gemeinsame Teilhabe an den Giitern des Heils: an Jesus Christus, am Heiligen Geist, am
Evangelium und vor allem an der Eucharistie. Die communio an den sancta begriindet dann die communio
der sancti untereinander. Communio der Heiligen meint also entsprechend dem paulinischen Sprachgebrauch
Gemeinschaft der Geheiligten” (DKK, s. 169).
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teologa z Tiibingen do stwierdzenia, ze: ,misterium KoS$ciota polega na tym, iz przez
Chrystusa w Duchu mamy przystep do Ojca, aby w ten sposob sta¢ si¢ uczestnikami
Boskiej natury”*!!. Paraklet z mnostwa ludzkich osob tworzy Ko$ciot Chrystusowy, ktory
jest jednym i zywym organizmem — wspdlnota (por. 2 Kor 13, 13). Biskup A. Czaja
analizuje dokonania niemieckiej eklezjologii posoborowej i przedstawia proces, ktory
doprowadzit do wtasciwego teologicznego zrozumienia pojecia communio. Odnosi si¢ ono
do ozywiania osobowej komunii Kos$ciota ksztaltujacej si¢ poprzez wspolny udziat
w owocach zbawienia (Gemeinschaft durch Teilhabe). Opolski teolog w swoich badaniach
dochodzi do wniosku, ze ,,po Nadzwyczajnym Synodzie Biskupéw w 1985 roku, a nawet
bardziej pod wplywem refleksji Waltera Kaspera, sekretarza Synodu, mysl ta urosta do
rangi zasadniczej tezy eklezjologii communio™*'?.

W tek$cie Zukunft aus der Kraft des Konzils W. Kasper podkresla, ze synod idacy
za nauczeniem Vaticanum II nie zajmuje si¢ w pierwszej kolejnosci kwestiami
strukturalnymi, ale wraca do istoty Ko$ciota. Dopiero proba zrozumienia misterium
Kosciota, ktory jest komunig (Die Kirche ist ja communio) zawdzigczajaca swoja
egzystencj¢ uczestnictwu w komunii trynitarnej, staje si¢ warunkiem umozliwiajagcym
wlasciwe podejscie do spotecznej i strukturalnej tkanki Ko$ciota. W swoim komentarzu
niemiecki teolog zwraca rOwniez uwage, ze wten sposob synod podjat najstarsza
eklezjologie Ojcow Kosciola, ktora wprawdzie nie narzuca si¢ podczas powierzchowne;j
lektury dokumentéw soborowych, ale jest w nich obecna. Synod rozwinat i poprowadzit
eklezjologiczne linie zasygnalizowane w tekstach Soboru Watykanskiego I1*!3. Po 1985
roku, a wigc w momencie, kiedy zostatl powotany na stanowisko sekretarza specjalnego 11
Nadzwyczajnego Zgromadzenia Synodu Biskupéw w Rzymie, W. Kasper w swoich
naukowych refleksjach z wigksza uwaga zaczat skupia¢ si¢ na eklezjologii. W Relatio
finalis Synodu mozna przeczyta¢ m.in., ze ,,eklezjologia «komunii» (communio) jest ideg

centralng i podstawa w dokumentach Soboru” (RF). Omawiany wyzej komentarz Kaspera

4 Kosciol jako wspdlnota, s. 30. Ten artykul, ktory zostal zredagowany po Synodzie Biskupow w 1985 roku,
A. Czaja okre$la mianem programowego dla rozwoju katolickiej eklezjologii communio; por. A. Czaja, Credo
in Spiritum Vivificantem, s. 32. Profesor A. Czaja, ktory zajmowat si¢ eklezjologia niemieckiego kardynata,
doszedt do konkluzji, w ktorej syntetycznie i catoSciowo zaprezentowal znaczenie irozumienie pojgcia
misterium w teologicznym projekcie W. Kaspera: ,,[...] w odniesieniu do Kosciota wypowiada trzy aspekty
eklezjalnej rzeczywistosci: ze jest 1) wspdlnota z Bogiem, ktora 2) ma swe doskonale i niepowtarzalne
uczestnictwo w Jezusie Chrystusie i 3) realizowana jest w Duchu Swietym” (A. Czaja, Ku pneumatologicznej
interpretacji, s. 67).

412 A, Czaja, Credo in Spiritum Vivificantem, s. 37.

43 Zukunft aus der Kraft des Konzils. Kommentar von Walter Kasper zur aufSerordentlichen Bischofssynode
von 1985, s. 183-184.
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do dokumentéw koncowych Il Nadzwyczajnego Synodu Biskupow oraz artykut Kirche als
Communio: Uberlegungen zur ekklesiologischen Leitidee des Zweiten Vatikanischen
Konzils, ktory jest kontynuacja, rozwinigciem i poglgbieniem tego pierwszego, sa trwalymi
fundamentami dla jego dalszych refleksji nad rzeczywisto$cig Kosciota. Postawione w nich
tezy oraz pytania, ktore zostaly zadane, sa konsekwentnie obecne w jego naukowej pracy
az po dzien dzisiejszy. Dwa oméwione wyzej wydarzenia z zycia Kosciota, ktore miaty
miejsce w drugiej potowie XX wieku, odpowiadaja na pytania o to, dlaczego W. Kasper
w pewnym momencie explicite zaczal zajmowac si¢ eklezjologia i skad czerpie kryteria
swojej refleksji nad tajemnica Kosciota.

W podsumowaniu przeprowadzonych analiz nalezy podkresli¢, ze wedlug Kaspera
communio ostatecznie oznacza uczestnictwo (7Teilhabe) w zyciu trdjjedynego Boga. Jest
ono zréodlem Kosciota, w ktorym przez te partycypacje powstaje eklezjalna jednosé
1 wspolnota, w sposob analogiczny do trynitarnej. Tak rozumiane misterium KoS$ciota
wyklucza wszelkie posoborowe horyzontalne i strukturalne proby oddolnego ksztaltowania
eklezjalnej rzeczywistosci. Jest ona faskg i darem, owocem dialogu, w ktérym inicjatywa
nalezy do tréjjedynego Boga objawiajacego si¢ ijednoczesnie oczekujacego na wolng
odpowiedz cztowieka. Dlatego Kosciolem, ktéry jest ikong Trojcy Swietej i jest
uksztattowany na jej (dialogiczny) sposob, nalezy zajmowac si¢ tylko w kontekscie Boga
i czlowieka. Postrzeganie Kos$ciota zgodnie zmodelem i pierwowzorem trynitarnym
oznacza Ww konsekwencji myslenie o nim jako o rzeczywistosci osobowej, relacyjnej
1 wspolnotowej, czyli dialogicznej. Nie zZyje on sam z siebie, zrodlo jego egzystencji nie
jest wnim, tylko w samoudzielajacej si¢ mitosci Boga. Celem za$§ jego istnienia jest
proegzystencja — stuzba i bycie ,,dla”. Dlatego Kasper moéwi wprost, ze ,,Ko$ciot ze swej
natury jest dialogiczny”, aten dialogiczny charakter jest zakorzeniony w misterium

Kosciota i z niego wynika*!'4

. Dlatego tozsamo$¢ rzeczywisto$ci eklezjalnej nie moze by¢
tozsamos$cig zamknigta, lecz otwartg i dialogiczna.

Ponadto Kasper konsekwentnie podkresla rowniez, ze teologiczne pojecie
communio ma tez znaczenie soteriologiczne, bo oznacza osobow3 (relacyjno-dialogiczng)
wigz czlowieka z Bogiem. W tej refleksji korzysta z Tradycji i podejmuje za Ojcami
Kosciota rozumienie omawianego terminu. Nalezy stwierdzié, ze dla Kaspera communio-

Ko$cidt oznacza dar udziatu (participatio) w dobrach zbawienia, ktéry ksztaltuje

414 Die Kirche ist ihrer Natur nach dialogisch. Dieser dialogische Charakter der Kirche wurzelt in ihrer

ureigenen Natura als communio, die Kommunikation impliziert” (Wesen und Ziel des 6kumenischen Dialogs,
s. 189-190).
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wspélnote 0s6b wlaczonych w dynamik¢ Zycia komunii Trojcy Przenajswietszej.
Rzeczywistos¢ eklezjalna tworzy si¢ wswej istocie od gory, poniewaz wspdlnota
wertykalna migdzy Bogiem a cztowiekiem, polegajaca na uczestnictwie w Bozym zyciu
jest fundamentem wspolnoty horyzontalnej. Dlatego Ko$ciota nie mozna ,,zrobi¢” ani tym
bardziej probowaé ingerowaé w jego tajemnice, poniewaz jest on rzeczywistos$cig
i owocem Bozego obdarowania. Niezmienne misterium KoS$ciota w $wiecie realizuje si¢

1 ujawnia jako communio fidelium, communio ecclesiarum i communio hierarchica.

b) Duch Swiety a komunijna jedno$é Kosciota

Ksztaltowanie si¢ i partycypacja koscielnej komunii w zyciu tréjjedynego Boga dokonuja
si¢ za sprawg udzielonego Ducha, ktdry przez zamieszkanie wprowadza cztowieka do
uczestnictwa w Boskiej naturze. W soborowym dekrecie Unitatis redintegratio podkresla
si¢, ze Duch Swiety ,,mieszka w wierzacych i napetnia caty Kosciot oraz nim kieruje, jest
sprawca przedziwnej wspdlnoty wiernych 1itak doglebnie wszystkich zespala
w Chrystusie, iz jest zasadg jednosci Kosciota” (DE, 2)*°. Niemiecki teolog w sposob
niezwykle oryginalny thumaczy mozliwos$¢ uczestnictwa w koscielnej komunii trynitarnej
jako skutek zamieszkiwania Ducha w cztowieku. Jest ono — jak podkresla A. Czaja —
rozumiane personalnie, a nie apriopracyjnie*!'®. Dlatego komunijna rzeczywisto$¢ Kosciota
swoje dynamiczne bytowanie, podobnie jak wspdlnotowa struktura Trojcy
Przenaj$wietszej, zawdziecza Duchowi Swictemu.

Jedno$¢ wierzacych zard6wno pomigdzy sobg nawzajem, jak i z Ojcem i Synem jest
dzietem Ducha Swietego, ktory w ramach komunii Ko$ciota wszczepia ludzi w komunig

Trojcy Swictej iw ten sposob laczy takze wiernych migdzy soba*!’.

Z osobnych
i pojedynczych ludzi (0s6b) w Duchu Swietym poprzez uczestnictwo tworzy si¢ wspolnota
— Kosciot, ktory niejako staje si¢ widzialnym rezultatem dziatania i obecnosci Ducha
w $wiecie. Rowniez dzigki Niemu mozliwe jest uobecnienie (nie tylko odbicie) trynitarnej
komunii eklezjalnej. Kardynal Kasper podkresla, ze tylko w Duchu Bég ma ,,mozliwo$¢
irzeczywisto$¢ bycia poza soby” (des Aufersich-Seins Gottes), czyli znizenia si¢

1 przyj$cia do stworzenia. To Duch jest, jesli tak mozna okresli¢, mozliwos$cia sprawiajaca,

415 K. Wojtyla komentuje soborowe nauczanie i podkresla, ze: ,,Koscidt bardziej jeszcze niz spolecznosé
(communitas) posiada natur¢ wspodlnoty (komunii = communio)” (K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 105).
416 A Czaja, Ku pneumatologicznej interpretacji, s. 70. Niniejsza cze$¢ pracy wiele zawdzigcza poglebionym
i tworczym studiom ks. bpa A. Czai, w ktorych m.in. zajmowat si¢ eklezjologia kardynata W. Kaspera.

47 K. Guzowski, Duch dialogujqgcy, s. 195.
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ze to, co w Bogu najbardziej wewnetrzne (das Innerste), jest jednoczes$nie najbardziej
zewnetrzne (das Auferste)*'. Przez Ducha jesteémy w Bogu i jednocze$nie przez Ducha
Bog jest w nas*!®.

Konstytucja Lumen gentium Ducha Swigtego explicite nazywa ,,zasada zespolenia
ijednosci” (KK, 7). Jan Pawel II niejako rozwija t¢ intuicje i podkresla, ze ,,jeden i ten sam
Duch stanowi zawsze dynamiczng zasad¢ jednosci i roznorodnosci Kosciota i w Kosciele”
(CL, 20). W swojej habilitacji, ktéra jest zglebieniem eklezjologii communio, poprzez
analiz¢ miejsca iroli Parakleta w urzeczywistnianiu si¢ koscielnej komunii, A. Czaja
zasadnicza teze ujmuje i przedstawia w nastepujacy sposob: ,,.Duch Swiety jest zasada
zycia KoS$ciota-komunii, jest jej «dusza» (por. KK 7), «sercem», «esencja», jej
Ozywicielem”*2°, Na podstawie przeprowadzonej analizy tekstow kardynata Kaspera i w
odwotaniu do komentatorow jego teologii uzasadniona wydaje si¢ prezentacja
zasadniczych struktur Kos$ciola oraz rozumienia katolickiej jedno$ci z uwzglednieniem
nastgpujacego podziatu: komunii wiernych (communio fidelium), komunii Kos$ciotow

lokalnych (communio ecclesiarum) i komunii hierarchicznej (communio hierarchica).

(1) Communio fidelium
Jednos$¢ w réznorodnos$ci 1 uzasadnionej wielo$ci wszystkich wiernych jest najbardziej
zasadnicza forma struktury Kosciota. Przez chrzest dokonuje si¢ wcielenie w Chrystusa
ipodczas tego sakramentu czlowiek dostepuje roéwniez udzialu w Jezusowym

Y21 Communio fidelium oznacza

namaszczeniu Duchem Swi@tym (por. KK, 31; DK, 2
wspolnote ochrzczonych, przez chrzest wszczepionych w Chrystusa i tworzacych nowy
lud Bozy, tych ktorzy maja udziat w potrdjnej misji Chrystusa i s3 wezwani do realizacji
zbawczej] misji Kosciola w §wiecie. Wspolne kaptanstwo wszystkich ochrzczonych —
zdaniem Kaspera — jest konstytutywne nie tylko dla postugi $§wieckich, lecz takze dla
tradentow kos$cielnych urzedow. To prowadzi do relacyjnego i stuzebnego postrzegania

urzedu w Kosciele.

418 por. A. Czaja, Ku pneumatologicznej interpretacii, s. 70.

419 DGJCH, s. 473; por. A. Czaja, Ku pneumatologicznej interpretacji, s. 70. ,,My$l o Duchu jako zasadzie
wigzi z Chrystusem (Rz 8, 9; por. KK 49) otworzyla tez nowe perspektywy dla trudnej w interpretacji kwestii
przynaleznosci do Kosciota. Zrozumiano, ze granice Kosciota Chrystusowego przebiegaja przez ludzkie
serce inie pokrywaja si¢ z granicami Ko$ciota rzymskokatolickiego; Kosciot Chrystusowy rozwija si¢
w Duchu takze poza swoimi widzialnymi granicami i oznacza praktycznie obszar oddziatywania Chrystusa
w swiecie” (A. Czaja, Credo in Spiritum Vivificantem, s. 18).

420 Tamze, s. 20.

421 K. Guzowski podkresla, ze w pneumatologii namaszczenie i zamieszkiwanie to terminy synonimiczne,
,[...] gdyz Duch Swiety, namaszczajac chrzeicijanina, czyni sobie w nim mieszkanie, przeksztalcajac go
w swoja $wiatyni¢” (K. Guzowski, Duch dialogujgcy, s. 106).
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Niezwykle oryginalna w eklezjologicznym projekcie Kaspera wydaje si¢
prezentacja struktury Kosciola, ktérej nie zaczyna on od przedstawienia urzedu
koscielnego, urzedu Piotrowego i biskupiego, nastgpnie miejsca iroli prezbiterow
1 diakonow, a na koncu postannictwa $wieckich. Niemiecki teolog odwraca t¢ kolejnos¢ i
rozpoczyna od tego, co wspodlne, czyli od powotania do §wigtosci. Ta kolejnos¢ nie wynika
z przekonania, ze urzad hierarchiczny wyprowadza lub wytania si¢ z postugi §wieckich, ale
jest konsekwencja prawdy, ktora ani Ko$ciota, ani urzedow nie traktuje jako celu, lecz jako
znaki 1inarzedzia dzialania Bozego w $wiecie irealizacji shuzby us$wigcania $wiata
i cztowieka. Dla Kaspera postannictwo $wieckich dotyczy celu i przeznaczenia Kos$ciota
(Ziel und den Zweck der Kirche), a urzedy koscielne nie naleza do porzadku celu, lecz do
porzadku srodkoéw (zur Ordnung der Mittel gehdren). Sa (maja by¢) one stuzy¢ realizacji
celu Kosciota. Aplikacja nauki arystotelesowsko-tomistycznej, wedtug ktorej srodki nalezy
okresla¢ z punktu widzenia celu, doprowadzita Kaspera do powyzszych wnioskow. Jest on
swiadomy znaczenia ikonsekwencji, ktore wigzg si¢ ztaka prezentacjg struktury
Kosciota, dlatego wyjasnia swoje interpretacje. Nie sg one wynikiem ani eklezjologii
oddolnej, ani eklezjologii odgdrnej, lecz W. Kasper pisze wprost, ze chodzi o eklezjologi¢
ukierunkowang na cel Kosciota, czyli eklezjologi¢ okreslong nadejsciem krolestwa Bozego
oraz przenikaniem i u§wigcaniem przez Ducha Chrystusa*??.

Za Soborem Watykanskim II kardynal Kasper konsekwentnie uzywa terminu
,wspolne kaptanstwo ochrzczonych”. Nie mowi o ,,powszechnym kaptanstwie”, ktore
wywodzi si¢ z teologii luteranskiej. Wspolny udzial w urzedzie prorockim, kaplanskim
i krolewskim Jezusa Chrystusa jest powodem, dla ktorego Lumen gentium nie zaczyna
prezentacji Kosciota od hierarchicznej struktury, lecz od tego, co jest wspolne zaréwno
$wieckim, prezbiterom, jak ibiskupom, od tego, co pierwotne wobec pdzniejszych
rozroznien*?, Niemiecki teolog nawigzuje do $wiadectwa Ojcoéw Kosciota i zdecydowanie
odrzuca gnostycki dualizm, w ktérym istnieja dwie ,klasy” chrzes$cijan: duchowni —
wierzacy 1doskonali oraz zmyslowi — zwykli. Powotuje si¢ na mysl $§w. Tomasza
z Akwinu, ktéry odrozniat Swiecenia chrzcielne (die Taufweihe) od $wigcen kaptanskich
(der Priesterweihe). Tym samym wszyscy ochrzczeni jako czlonkowie jednego ludu

Bozego ijednego Ciata Chrystusa uczestnicza w potréjnym urzgdzie Chrystusa is3

422 DKK, s. 286-286. ,,Es geht um eine Ekklesiologie vom Ziel der Kirche, das heit um eine Ekklesiologie,
die vom Kommen des Reich Gottes und von der Durchdringung und Heiligung der Welt durch den Geist
Christi bestimmt ist” (Tamze).

423 Tamze, s. 292.
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wezwani do dawania $wiadectwa o Ewangelii, $wiadomego, pelnego i czynnego udziatu
w Eucharystii, atakze do wspotodpowiedzialnosci za Koscidt ijego zbawcze
postannictwo. Linia podziatu nie biegnie pomigdzy $wieckimi i duchownymi, tylko migdzy

chrze$cijanami i niechrze$cijanami*?,

Godno$¢ wyplywajaca z chrztu, wspdlna dla
wszystkich, domaga si¢ komunikatywnego — dialogicznego stylu zycia w Kosciele. Wydaje
si¢ to potrzebne, aby unikna¢ niebezpieczenstwa klerykalizacji $wieckich (einer
Klerikalisierung der Laien) i ze§wiecczenia duchownych (einer Laisierung des Klerus).
Zdaniem Kaspera jest to mozliwe tylko poprzez nieustanny dialog, ktory bedzie unikat
wszelkich automatyzmow i bedzie niekonczagcym si¢ idynamicznym procesem*2.
W rozumieniu niemieckiego teologa powyzsze analizy prowadza do trzech istotnych
wnioskow. Po pierwsze, postannictwo Kos$ciola jest przedmiotem troski wszystkich
wiernych. Po drugie, nikt w eklezjalnej wspdlnocie nie jest tylko przedmiotem, lecz
wszyscy sa podmiotami zbawczej misji KosSciota. Po trzecie, zostaje uzasadnione
braterstwo  wszystkich w Kos$ciele, ktore nie ma zrodta w demokratyczno-
emancypacyjnych postulatach, lecz jest teologicznie okre$lone i uzasadnione. Dlatego nie
oznacza to, ze w eklezjalnej wspolnocie wszyscy moga wszystko, ale wazna jest prawda
mowigca o jednosci postannictwa irdznorodnosci postug w Kosciele, ktory wedtug
Nowego Testamentu jest podobny do organizmu i dla wiasciwego jego funkcjonowania
potrzeba wspolpracy wszystkich pojedynczych cztonkéw i1 organdéw. Kazdy wierny i caty
Ko$ciot zarazem znajdujg si¢ ,,w stanie postannictwa4?®, Kaptanstwo krolewskie, ktorego
zrédlo znajduje si¢ w sakramencie chrztu, jednoczy wszystkich i zréwnuje w godnosci,
natomiast kaptanstwo stuzebne (hierarchiczne) nie dzieli, lecz roznicuje*?’. Tytut jednego
z listow, ktory owczesny biskup Kasper skierowal do wiernych diecezji Rottenburg-
Stuttgart brzmi Mit euch bin ich Christ — fiir euch bin ich Bischof. Jest on bezpo$rednim
nawigzaniem do stéw $w. Augustyna: ,Dla was jestem biskupem, z wami jestem

chrzescijaninem”*?8,

Communio ochrzczonych, majacych udzial w shuchaniu Stowa
i sakramentach, tworzy Kos$ciol, ktory jest jeden, powszechny, cho¢ sklada si¢ z wielu

Kosciotow partykularnych.

424 | Alle sollen Zeugnis geben vom Evangelium, alle sind zur vollen, bewussten und titigen Teilnahme bei

der Feier der Eucharistie aufgerufen, alle sollen sich mitverantwortlich wissen in der Kirche” (Tamze).

425 Tamze, s. 305.

426 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 181.

427 Tamze, s. 293-294.

428 Mit euch bin ich Christ — fiir euch bin ich Bischof, w: Die Wahrheit in Liebe Tun. Schriften zur Pastoral
(WKGS 17), Freiburg i. Br. 2018, s. 227-230.
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(2) Communio ecclesiarum
Zgodnie z implikacjami eucharystycznej eklezjologii Kaspera, jak zostato to juz pokazane
wczesniej, Kosciol jest wszedzie tam, gdzie sprawuje si¢ Eucharystie. Jest jeden Pan, ktory
jest obecny we wszystkich Kosciolach. To oznacza, ze wspolnota lokalna — zdaniem
Kaspera — nie jest tylko czesciag czy wycinkiem KoS$ciota powszechnego, lecz reprezentuje
ona za kazdym razem caty Kosciot, ktory w niej jest obecny w konkretnym miejscu. Mozna
to ujac tez w taki sposob, ze choc nie jest catym Ko$ciotem (nicht die ganze Kirche), to jest
catkowicie Kosciotem (die Kirche ganz), w petni Kosciotem. Wedlug takiej eklezjologii
biskup — jak podkresla Kasper nie jest ,,[...] delegatem papieza, lecz jest w swej wladzy
ustanowiony przez Jezusa Chrystusa™?®. Aplikacja tych zalozen doprowadzita W. Kaspera
do stwierdzenia, ze Kos$ciot powszechny nie jest sumg albo zestawieniem Ko$ciolow
lokalnych, lecz jest to zawsze jeden Ko$ciot, ktory jest obecny w wielu miejscach?*. Te
wnioski potwierdza Jozef Majewski, ktory zajmowat si¢ eklezjologiami W. Kaspera iJ.
Ratzingera. Potwierdza on, ze obydwaj zgadzaja si¢ w postrzeganiu relacji Kosciota
powszechnego i Kosciotdw lokalnych i nie okreslaja ich jako sumy, lecz jako relacjg, ktora
ma charakter perychoretyczny, co powoduje, ze Kosciot jest wspolnota jednorazowa,

niedajaca si¢ porowna¢ z zadng inng ludzka spolecznos$cig®!.

Tutaj uwidacznia si¢
misterium communio, ktorej zasadg i najglebszym fundamentem jednosci i1 jedynosci jest
jeden Bog, ktory przez Jezusa Chrystusa w jednym Duchu gromadzi i jednoczy swdj lud,
atym samym pozwala na istnienie wielosci Kosciotow (eine Pluralitit von Kirchen)
w jednym i jedynym KoSciele (in der einen und einzigen Kirche geben)**.

Sobor Watykanski 11, kiedy zajat si¢ kwestig prymatu oraz praw i obowigzkow
biskupoéw, poprzez odwolanie si¢ do $wiadectw przedstawiajacych zycie Kosciota
starozytnego, zdaniem Kaspera przyczynit si¢ do uwydatnienia znaczenia Kosciolow

lokalnych, czego dowodem sg niektére fragmenty Konstytucji dogmatycznej o Kosciele

429 Relacja miedzy Kosciotem powszechnym a Kosciotem lokalnym. Przyjacielska polemika z krytykq kard.
Josepha Ratzingera, ,,Przeglad Powszechny” 10 (2001), s. 27.

430 Da es jeweils der eine Herr ist, der in allen Kirchen gegenwirtig ist, ist die weltweite Kirche nicht die
Summe oder Zusammenfassung der Einzelkirchen. Es ist immer die eine Kirche, die an vielen Orten
gegenwartig ist” (DKK, s. 144).

41 Kosciot lokalny i Ko$ciot powszechny przenikajac sie, pozostajg w relacji perychoretycznej. Kosciot nie
jest wigc poréwnywalny ani z panstwem federacyjnym, ani z panstwem scentralizowanym, majac typowa
jedynie dla siebie struktur¢ ustrojowa, ktéra wymyka si¢ kazdej socjologicznej analizie. Jego jednosc¢ jawi
sic ostatecznie jako misterium, gdyz jest uformowana na wzér Tréjcy Swietej, jedynego Boga w trzech
Osobach” (Relacja miedzy Kosciotem powszechnym a Kosciolem lokalnym, s. 34); por. J. Majewski, Ecclesia
,in” et , ex” ecclesiis: teologiczna debata miedzy Walterem Kasperem i Josephem Ratzingerem o relacje
miedzy Kosciolem powszechnym i Kosciotem lokalnym, ,,Forum Teologiczne” 8 (2007), s. 34.

$2DKK, s. 226. ,,Das Einheitsprinzip und der Urgrund der Einheit und Einzigkeit ist der eine Gott, der sein
Volk versammelt und es in Jesus Christus im einen Heiligen Geist eint” (Tamze, s. 225).
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Lumen gentium. Wedlug jej nauczania jeden i jedyny Kosciot istnieje ,,w”” wielu Ko$ciotach
lokalnych 1,,z” wielu Kosciolow lokalnych (KK, 26), lecz takze wiele Ko$ciolow
lokalnych istnieje ,,w” jednym Kosciele i,2z” jednego Kos$ciota**3. Niemiecki teolog
komentuje i rozwija t¢ prawde i podkresla, ze jak w przypadku Trojcy Swietej troistosé
0s0b nie neguje jedno$ci natury, lecz stanowi jej konkretny sposéb istnienia, tak rowniez,
przez analogi¢, nalezy postrzega¢ prawde¢ o jednym Kosciele, ktory istnieje ,,w”
Kosciotach lokalnych i,,z” nich. Tak jak trynitarne wyznanie wiary jest konkretng forma
chrzescijanskiego monoteizmu, tak komunia Kos$cioldow lokalnych jest realizacja
iurzeczywistnieniem jednego powszechnego Kosciola. Obejmujg si¢ wzajemnie
i zachodzi miedzy nimi relacja wzajemnego zadomowienia*3*,

W tym miejscu nie sposob nie wspomnie¢ o stynnej debacie W. Kaspera 1iJ.
Ratzingera, ktorg czasami okre$lano rowniez ,sporem dwoch kardynatow”3.
Szczegdtowe 1 catosciowe opracowanie tej kwestii wykracza poza mozliwosci tego
opracowania i nie jest jego celem. Nalezy doda¢ rowniez, ze w ostatnich dekadach pojawito
si¢ kilka cennych tekstow, ktore krytycznie ikompleksowo przedstawily omawiany
problem*¢, Natomiast W. Kasper ten ,,spor” okre$la mianem przyjacielskiej polemiki i
stwierdza, ze glowna motywacja do reakcji na List Kongregacji Nauki i1 Wiary
Communionis notio (1992), w ktéorym jest mowa m.in. o historycznym i ontologicznym

pierwszenstwie Kosciota powszechnego przed Kos$ciotem lokalnym, byly wzgledy

pastoralne: cel byt wybitnie duszpasterski i nie miat dotyczy¢ polityki koscielnej (ein

433 DKK, s. 389.

434 So wie in der Trinitdt die Dreiheit der Personen die Einheit der Natur weder aufhebt noch erst
hervorbringt, sondern vielmehr deren konkrete Daseinsweise ist, so das seine gottliche Natur nur in der
Relation zwischen Vater, Sohn und Geist existiert, so gilt analog von der einen Kirche, dass sie nur in und
aus Ortskirchen existiert. So wie das trinitarische Bekenntnis die konkrete Form des christlichen
Monotheismus ist, so ist die communio der Einzelkirchen Konkretisierung und Realisierung der einen
universalen Kirche. Die Kirche ist also gerade als communio Ikone der Trinitdt” (Kirche als communio, s.
419-420; Kosciol jako wspolnota, s. 38); por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 253.

435 A. Czaja, Traktat o Kosciele, s. 419.

436 Zob. Zagraniczne publikacje: M. Kehl, Der Disput der Kardindile, ,,Stimmen der Zeit” 4 (2003), s. 219-
232; K. Kehl, Zum jiingsten Disput um das Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirchen, w: P. Walter, K.
Kriamer, G. Augustin (red.), Kirche in okumenischer Perspektive, Freiburg 2003, s. 81-101; K. McDonnell,
The Ratzinger/Kasper debate. The Universal Church and Local Churches, ,,Theological Studies” 63(2)
(2002), s. 227-250; J. Roser, Sakrament Kirche. Ein theologischer Disput zwischen Walter Kasper und Joseph
Ratzinger, Christ in der Gegenwart 6 (2001), s. 43-44; P. Blosser, The Kasper — Ratzinger Debate and the
State of the Church, New Oxford Review 4 (2002), s. 18-25; P. McPartlan, The Local Church and the
Universal Church: Zizioulas and the Ratzinger-Kasper Debate, ,International Journal for the Study of the
Christian Church” 1 (2004), s. 21-33; polskie publikacje: A. Czaja, Traktat o Kosciele, s. 419-421; L.
Siwecki, ,, Ecclesia universalis—Ecclesia localis ”. Teologiczne relacje w posoborowej eklezjologii wioskiej,
Sandomierz 2008, s. 308-317; K. G6zdz, Istota Kosciola wedlug Josepha Ratzingera, ,,Teologia w Polsce”
11 (2017), nr 1, s. 5-15; J. Majewski, Spor o rozumienie Kosciota. Eklezjologiczne uwarunkowania
i perspektywy wielkich debat teologicznych na przetomie XX i XXI wieku, Warszawa 2004; J. Majewski,
Teologia na rozdrozach, Krakéw 2005; J. Majewski, Ecclesia ,,in”’et ,,ex” ecclesiis, s. 31-44.
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)*¥7. Argumentacja J. Ratzingera polegajgca na wyprowadzaniu

kirchenpolitisches Anliegen
z preegzystencji Kosciola tezy o ontologicznym pierwszenstwie Kosciota powszechnego
nie przekonata W. Kaspera, ktory twierdzi, ze: ,,relacja migdzy Kosciotem powszechnym
a Kos$ciotem lokalnym nie moze by¢ wyjasniona w sposob czysto abstrakcyjny i dedukcji.
Kosciot jest bowiem rzeczywistoscig historyczng™38. W tej kwestii W. Kasper podgza
sladem mysli H. de Lubaca i twierdzi, Ze nie mozna méwi¢ ani o pierwszenstwie Kosciota
lokalnego przed Kosciolem powszechnym, ani o pierwszenstwie Kosciola powszechnego
przed Kos$ciotem lokalnym, lecz nalezy sta¢ na stanowisku jednoczesnos$ci i wzajemnego
przenikania si¢ obu tych rzeczywisto$ci. Na podstawie analizy zardwno tekstow biblijnych,
jak 1$wiadectw historycznych nie da si¢ — zdaniem Kaspera — udowodni¢ historycznej
uprzedniosci jednego Kosciota przed Kosciotami lokalnymi. Obie te rzeczywisto$ci istniejg
zawsze Ww sobie nawzajem ize soba nawzajem. Perychoretyczna struktura jednosci
Kosciota i Kosciotow lokalnych jest czym$ wyjatkowym i niespotykanym w jakiejkolwiek
strukturze instytucjonalnej. Taka teologiczna interpretacja i taki projekt eklezjologii maja
swoje konsekwencje. Po pierwsze, w tym, co istotne, Ko$ciot musi zabiega¢ o jednos¢. Po
drugie, wszelkie inne kwestie powinny charakteryzowaé si¢ autonomig iuprawniong
réznorodnos$cig. Po trzecie, zgodnie z nauka pierwotnego Kosciota, W. Kasper podkresla,
ze nie powinno si¢ naklada¢ zadnego ci¢zaru oprécz tego, co jest konieczne (por. Dz 15,
28). W tym miejscu kardynat Kasper cytuje (robi to bardzo czesto) stynng izdaje sie¢
ulubiong wypowiedz J. A. Mdhlera, w ktorej przedstawia on dwie mozliwe skrajnosci
1 jednocze$nie dwa niebezpieczenstwa grozace Kosciotowi, oba okreslone jako egoizm. Sa
to sytuacje, kiedy kazdy chce by¢ wszystkim albo gdy jeden chce by¢ wszystkim.
,» Wszystkim mogg by¢ tylko wszyscy, a jedno$¢ wszystkich moze by¢ tylko jedna catoscia.
To jest idea Kosciota katolickiego™*.

Analizowany problem wyraznie pokazuje, jak bardzo projekt eklezjologiczny
i rozumienie Kosciola zalezg od trynitologii. Kardynat Kasper rozumie jedno$¢ Boga jako

komunie Oso6b**? oraz — jak zostalo to pokazane w pierwszej cze$ci pracy — twierdzi, ze
¢ ] p p ) CZESC1 pracy

,,Osoby Boskie nie tylko sg w dialogu, One sg dialogiem” (Die gottlichen Personen stehen

BTKKWWS, s. 389.

438 Relacja miedzy Kosciotem powszechnym a Kosciotem lokalnym, s. 29.

439 J. A. Mohler, Die Einheit in der Kirche, Tiibingen 1825, § 70, cyt. za: DKK, s. 392.

440 W zalezno$ci od rozumienia troistej jedno$ci w Bogu oraz proponowanej koncepcji osoby mowi sie
zdaniem A. Czai oudziale winnego typu komunii, co determinuje m.in. takie anie inne rozumienie
communio ecclesiarium. Autor wprowadza nastgpujaca klasyfikacje: wewnatrzpodmiotowa komunia (J.
Ratzinger), wewng¢trzosobowa inegzystencja (H. Miihlen), mi¢dzyosobowa komunia (W. Kasper, A.
Ganoczy, G. Miiller), migdzypodmiotowa komunia (B. Stubenrauch), komunia mi¢dzyosobowej komunikacji
(G. Greshake, M. Kehl); por. A. Czaja, Credo in Spiritum Vivificantem, s. 71-95.
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nicht nur im Dialog, sie sind Dialog), dlatego postrzega Boga, Jego byt jako rzeczywistos¢
dialogiczng. W konsekwencji uznaje relacyjnos¢ Osob Boskich jako podstawowa forme
bytowania trojjedynego Boga. Mysl W. Kaspera komentuje J. Majewski, ktory odwotuje
sie do tego konkretnego fragmentu i twierdzi, ze w koncepcji niemieckiego teologa jednos¢
i roznorodnos¢ w Trojcy sa jednoczesne. ,Trojca Swicta wlasnie jako taka jednosé-
komunia, jedno$¢ w roznorodnosci, jest modelem jedno$ci-komunii, jednos$ci

w roznorodnosci Kosciota”##!

. Natomiast Kasper w swoich rozwazaniach dochodzi do
momentu, w ktorym stwierdza, ze Trojca Swicta ,,inspiruje porzadek, w ktorym jednoéé
powstaje przez to, ze wszyscy pozwalaja uczestniczy¢ we wlasnym iczynig to
wspolnym™#2, Jedno$¢ i komunia sg jednoczesne, to dwie strony tego samego bytu, dlatego
nie mozna — wedlug Kaspera — opowiadac si¢ za teza o priorytecie jednosci nad wielo$cia.
Podobne, bo nie tak jednoznaczne stanowisko, prezentuje w tej kwestii B. Forte. Zdaniem
K. Guzowskiego pisze on o dialogicznej istocie Boga, ktdra jest wyzwaniem dla Kosciota,
aby byl wspolnotg dialogu**’. Perychoreza, ktora odbywa sie w strukturze, jakg jest
communio ecclesiarum, wskazuje na dialogiczno$¢ jako na istotny wymiar
W urzeczywistnianiu si¢ i trwaniu relacji migdzy Kosciotem powszechnym i Kos$ciotami
lokalnymi. Obecnie nalezy si¢ zaja¢ podkre§leniem sakramentalnego i kolegialnego

charakteru urzedéw oraz rozumieniem communio hierarchica jako stuzby na rzecz jednosci

Kosciota powszechnego i poszczegolnych Kosciolow partykularnych.

(3) Communio hierarchica
Kosciol, ktory jest komunig obejmujacg wszystkie charyzmaty i postugi, jest darem Ojca
przewidzianym w odwiecznym zamysle (por. KK, 2), fundacja Chrystusa (por. KK, 5),
uobecniajacy si¢ i stale prowadzong przez Ducha Bozego komunig taski (por. KK, 4). Nie
ma on zrédta w sobie, lecz w Trojcy Swictej. Zdaniem K. Wojtyty ,,porzadek taski jest
bardziej podstawowy dla ustroju samego ludu Bozego od porzadku wtadzy, na ktorej opiera
sie hierarchiczny ustroj Kosciota™**. Urzedy ko$cielne i hierarchiczna struktura nie
powstaly w wyniku ludzkich dziatan, lecz ich Zrédlem pozostaje kaptanstwo Jezusa
Chrystusa. Z Jego woli istnieje w Kos$ciele szczegdlne powolanie apostolskie, ktore nie

pochodzi od wspoélnoty, ale jest darem dla wspolnoty stworzonym bezposrednio przez

41], Majewski, Ecclesia ,,in"et ,,ex” ecclesiis, s. 40.

442 | Sie inspiriert aber eine Ordnung, in der Einheit dadurch entsteht, dass alle am Eigenen Anteil geben und
es zum Gemeinsamen machen” (DGJCH, s. 468).

43 K. Guzowski, Symbolika trynitarna, s. 250.

4“4 K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 126.
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Chrystusa po to, aby w Kosciele iwobec Kosciota by¢ widzialng kontynuacja
1 sakramentalnym znakiem Dobrego Pasterza. Lumen gentium okres$la pojgciem ,.komunia
hierarchiczna™ tych, ktorzy petnig urzad (ordo) w Kosciele i w sakramencie §wigcen
otrzymali szczegodlny dar Ducha Swietego. Jest on nierozerwalnie zwigzany z $wicta
wladzg (iurisdictio) i uzdolnieniem do dziatania wobec Kosciota in persona Christi Capitis
— jako reprezentacja Jezusa Chrystusa Pana iglowy KoS$ciota. Realizacja communio
hierarchica zwigzana jest z dwoma poziomami: pierwszy dokonuje si¢ w Kosciele
powszechnym i dotyczy komunii biskupéw z papiezem, a drugi w Kosciele lokalnym
i urzeczywistnia si¢ w komunii prezbiteréw z biskupem (por. KK, 22. 28)*,

Chrystologiczno-pneumatologiczne interpretowanie struktury Kos$ciota prowadzi
Kaspera do wniosku, ze podobnie jak prawda chrzescijanska stala si¢ wumiversale
concretum, tak rdwniez potrzebna jest jej historyczna reprezentacja, ktora pozwoli, aby
przez konkretne usta ikonkretny glos reprezentantow urzgdu mogla by¢ mozliwa do
percepcji — byta widzialna i styszalna**®. Reprezentacje Chrystusa postrzega on na wskro$
pneumatologicznie, bo to zostalo raz na zawsze podarowane Kos$ciolowi w Duchu
Swietym, ktory jest ciagle Duchem Chrystusa i wtasnie dlatego moze byé Duchem wobec
Kosciota. Jak podkresla A. Czaja, ,Jest raz na zawsze przez Chrystusa podarowany, ale
jako taki jest od razu zwigzany z Chrystusowym wzorem, przyktadem i dlatego wtasnie On
urzeczywistnia m.in. miarodajne Chrystusowe «wobec» czy «naprzeciw» KoSciota.
Dokonuje tego ciagle na nowo przez koScielny urzad™**’. Chrystologiczne
1 pneumatologiczne interpretowanie urzedu osadza go w Kosciele 1 we wspolnocie, wobec
ktorej reprezentant staje in persona Christi. Proegzystencjalna postawa Chrystusa jest
miarg ikryterium realizowania postug w Kosciele i wobec Kosciota, dlatego Kasper
twierdzi, ze osoby pelnigce urzad ,,nie maja by¢ panami wiary, tylko stugami radosci” (2
Kor 1, 24)8,

Duch Swiety jest niewidzialng zasada i spoiwem komunii hierarchicznej, ktérej
nadaje organiczng strukturg. Kolegium biskupdéw oraz kolegium prezbiterow mogg istnie¢
1 pelni¢ swa stuzbe tylko wtedy, kiedy jego uczestnicy pozostaja w jednosci ze swa glowa.
W przypadku prezbiterow jest to jednos$¢ zbiskupem diecezjalnym, aw przypadku

biskupoéw — jedno$¢ z biskupem Rzymu. Dlatego Kasper podkresla, ze apostolem nie jest

45 A, Czaja, Traktat o Kosciele, s. 426-427.

446 Die Kirche als Ort der Wahrheit, s. 86-87.

47 A. Czaja, Ku pneumatologicznej interpretacyi, s. 79.

4“8 DKK, s. 344-346. ,,Sie sollen nicht Herren des Glaubens, sondern Diener der Freude sein” (Tamze, s. 346).
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si¢ nigdy jako jednostka, lecz urzad apostolski mozliwy jest tylko we wspdlnocie
synchronicznej i diachronicznej**®. Sg to wazne stwierdzenia dla hipotezy tej pracy, bo
wyraznie wskazuja na dialogiczno$¢ urzedu, ktéry ma charakter kolegialny, personalny
i stuzebny, ato oznacza, ze moze on by¢ realizowany tylko przez dialog i w dialogu.
Z przeprowadzonych analiz Kasperowej wizji Ko$ciota wynika, Ze sama natura episkopatu
w pierwszej kolejnosci jest sakramentalna, a nie jurydyczna, dlatego wtasciwe zrozumienie
communio hierarchica wymaga eklezjologii teologicznej, czyli sakramentalno-komunijnej,

a nie socjologiczno-jurydyczne;.

sk

Na podstawie analiz przeprowadzonych w tym rozdziale nalezy podkresli¢, ze wedlug
Kaspera jedynie perspektywa pneumatologiczna umozliwia stworzenie poglebionej
eklezjologii, ktora pozostaje teologig, anie hierarchiologia czy narz¢dziem polityki
ko$cielnej. Kardynat postuluje, aby refleksj¢ nad Mysterium Ecclesiae, ktory jest niejako
sakramentem Trojcy Swictej, rozpocza¢ od nauki o Bogu (die Gottesfrage), chrystologii
i pneumatologii. Ta ostatnia traktuje o uniwersalnym dziataniu Ducha 1 przenosi
eklezjologi¢ izadania Kosciota na poziom uniwersalny, ajednocze$nie troszczy si¢
o powszechno$¢ jego misji i postannictwa oraz pomaga zachowac trynitarny obraz Boga.
Rozumienie Kosciota jako dzieta Ducha Swictego wydaje sie dzisiaj szczegdlnie wazne,
bo wskazuje na wewngetrzne podstawy 1 najglebsze zrodlo zycia Kosciota i jego odnowy,
ktéra nie jest celem samym w sobie, lecz $rodkiem, ktoéry umozliwia Ko$ciotowi stawanie
si¢ coraz petiejszym odbiciem komunii trynitarnej. Jest to ogromna szansa, by pozwoli¢
mu petni¢ swoje postannictwo i misj¢ w taki sposob, ktory bedzie budzit wiare i zapraszat
do Kos$ciota — miejsca i przestrzeni dziatania Ducha Bozego w historii. Mozna powiedzie¢,
ze rozumienie Kosciota jako dzieta Ducha Swietego wedlug Kaspera pomaga odzyskaé
pierwotng ide¢ katolicko$ci (powszechnos$ci) 1 zy¢ z jej nieprzemijajacej 1 nieskonczonej
nowos$ci. Paraklet konstytuuje inadaje dynamike wspodlnocie, troszczy si¢ o katolicka
jedno$¢, ktoéra jest uprawniong ipojednang roéznorodnoscia, jako Osoba dziata On
w $wiecie 0s6b w sposob relacyjno-dialogiczny, bo przeciez rzeczywistos¢ zardwno
czlowieka, jak 1 Ko$ciota jest osobowa i wspolnotowa zarazem. Kardynat Kasper zaré6wno
w przypadku genezy, jak iistoty Kosciola w stosunkowo duzym stopniu postuguje sie

kategoriami personalistycznymi. Jest to szczegélnie cenne, gdyz pozwala odej$s¢ od

9 DKK, s. 268. ,,Apostel ist man nie nur Einzelner. Das Apostelamt kann nur in diachroner und synchroner
Gemeinschaft ausgetibt werden” (Tamze).
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przedmiotowego postrzegania rzeczywistosci eklezjalnej oraz, co wazniejsze, lepiej oddaje
dziatanie trojjedynego Boga w zyciu Kosciota. W myS$leniu Kaspera uwidacznia si¢
rozumienie dialogu, o ktorym nalezy powiedzie¢, ze jest rownocze$nie dziataniem osob
1 osobowym wydarzeniem.

Koscidt jest wigc nowym ludem Bozym, Ciatem Chrystusa i Swiatynia Ducha
Swietego. Odpowiedzi na pytanie o istote Kosciota nalezy szuka¢ w eklezjogenezie, czyli
w Trojcy Swietej. Wewnatrztrynitarny dialog ma odzwierciedlenie w zyciu Ko$ciola i jego
cztonkéw. Kosciot rozumiany i interpretowany ,,na obraz i podobienstwo” Trojcy Swigtej
jest w swej najglebszej istocie rzeczywisto$cig osobowa, relacyjng, wspdlnotowa i przede
wszystkim dialogiczng. Dialog przedstawia si¢ wtedy jako znak i narz¢dzie Bozej Trojcy.
Wszelkie struktury, dziatania zardwno ad intra, jak 1 ad extra powinny by¢ ksztalttowane
1 mie¢ swoje kryterium w Bogu trojjedynej mitosci.

Podstawowe elementy wewngtrznej struktury KoSciola, takie jak communio
fidelium, communio ecclesiarum, communio hierarchica, ktére s3 formami
urzeczywistniania sie koscielnej komunii, w Duchu Swietym staja si¢ miejscami realizacji
katolickiej jednosci, czyli jak podkresla W. Kasper, perychorezy jednosci i1 wielo$ci
w pojednanej roznorodnosci. Jest to model, ktory nie zrywa i nie zaciemnia jednosci, lecz
nadaje jej wlasciwy i pierwotny charakter komunii. Pielgrzymujaca wspolnota eklezjalna
powinna stale wraca¢ do zrédta, pamigta¢ o swojej genezie, bo tylko w taki sposob bedzie
mogla wiernie realizowa¢ swoje zbawcze postannictwo. Skoro Koscidt jest fundacja
trjjedynego Boga — zamierzony 1iprzewidziany wJego odwiecznym zamysle,
w konkretnym czasie w doskonaty i niepowtarzalny sposob zrealizowany przez Jezusa
Chrystusa, stale rozwijany i urzeczywistniany w Duchu Swietym — to nie moze inaczej
realizowa¢ swojej misji, jak tylko zgodnie ze swoja wlasng istota, ktora zostata okreslona
iniejako zdeterminowana przez Boga. Bog jest Trojca, czyli komunig Boskich Osob,
dlatego Kosciot, ktoéry w misterium Trojcy znajduje zrodto swego zycia 1model
urzeczywistniania, rowniez egzystuje jako wspolnota osob.

Nalezy stale pamigta¢ o postawie Kaspera, ktory jest swiadomy nieskonczonego
misterium Trojcy Przenajswigtszej, dlatego nie ma ambicji, aby wyczerpa¢ trynitarne
wyznanie wiary, lecz podkresla, Ze jego kresem jest doksologia — oddawanie chwaty Bogu.
Nie sg to tylko stowa, ale jest to swoisty paradygmat jego teologicznego myslenia, ktore
bardzo wyraznie ujawnia si¢ i ma swoje reperkusje w jego eklezjologii. Geneza, istota
i sens Kosciota odsytaja do Boga. Objawienie Trojcy Swietej nalezy uznaé za najglebsze
i eschatologiczne ukazanie prawdy o jednosci KoS$ciota oraz $wiata. Rozumienie
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communio-jedno$ci Boga ma liczne konsekwencje dla rozumienia catej rzeczywistosci.
Koncepcja Boga, a wlasciwie misterium Boga, pozostaje fundamentalnym ijedynym
modelem rzeczywistosci eklezjalnej. Tajemnice jednosci KosSciota, ktory jest w drodze
idlatego potrzebuje nieustannie wraca¢ do Boga, aby by¢ skutecznym znakiem
inarzgdziem jedno$ci $wiata, mozna zacza¢ rozwazaé ipoznawa¢ od trynitarnej
communio-jednosci. Wérod wyraznych wskazan do ksztattowania eklezjologii bedacej
funkcja pneumatologii zanurzonej w chrystologii i trynitologii, W. Kasper wyraznie
wskazuje na koniecznos$¢ pamigtania o analogii. Jest szczegolnie wazne, aby nie prébowacé
kopiowa¢ jednej ijedynej communio-jedno$ci Boga (w jednej itej samej istocie)
w realizacji communio-jedno$ci migdzy ludzmi (wspolnocie roznorakich istot). Misterium
Trojcy Swigtej jest modelem dla Kosciota, podstawowym kryterium w rozumieniu jego
istoty 1urzeczywistniania si¢ realizacji jego zbawczego postannictwa. Jest prazrodiem
jednosci, od ktorego zalezy wizja i rozumienie Kosciota Chrystusowego. Natomiast nie
mozna konkretnych struktur Ko$ciota ani tez form realizacji misji we wspotczesnym
$wiecie ksztattowac poprzez bezposrednig kalke Trojcy immanentnej. Trynitarna geneza
i powotanie Kosciota do bycia sakramentem, ikona Trojcy Swigtej nie jest determinanta dla
koscielnych struktur, lecz dla jego sposobu istylu bycia, czyli dialogicznej
1 proegzystencjalnej postawy.

Kardynal Kasper w swoich naukowych poszukiwaniach dotyczacych misterium
Boga doszedl do licznych postulatow, ktére cho¢ wystepuja takze u innych teologdw,
wyrdzniaja si¢ oryginalnos$cia w zakresie zastosowania pojecia ,,dialog” do okreslenia
Trojcy Swietej. Teolog twierdzi bowiem, ze Bog nie jest jedynie komunig Oséb ani ze
Boskie Osoby prowadzg dialog, ale — warto kolejny raz przywota¢ to fundamentalne zdanie
dla catej koncepcji tej pracy — ,,Osoby Boskie nie tylko sa w dialogu, One sg dialogiem”
(Die gottlichen Personen stehen nicht nur im Dialog, sie sind Dialog). Postrzeganie
irozumienie Boga, Jego bytu istruktury jako rzeczywistosci dialogicznej prowadzi
w konsekwencji do dialogicznego rozumienia (calej) rzeczywisto$ci. Trynitarna geneza
Kos$ciota, wedlug niemieckiego kardynata, oznacza, Zze nie mozna ksztattowaé innej
eklezjologii niz tylko dialogiczng. W rzeczywistosci eklezjalnej stowo ,,dialog” musi staé
si¢ niezbednym kluczem hermeneutycznym do wilasciwego opisu istoty, rzeczywistosci
i postannictwa Kosciota. Kosciot nie tylko pochodzi od Trojcy Swictej, lecz w swej
strukturze i poprzez nig jest (powinien by¢) Jej ikona, czyli stanowi komuni¢ mitosci. Jest

nie tylko darem trojjedynego Boga, lecz takze sakramentem trynitarnej komunii.
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Eklezjologiczne obrazy i koncepcje takie jak lud Bozy, Ciato Chrystusa, Swigtynia
Ducha czy Ko$ciot jako powszechny sakrament zbawienia, ktore zajmuja centralne miejsce
w tekstach soborowych, ilo§ciowo dominujg nad pojeciem communio. Dopiero bardziej
szczegOlowa, poglebiona analiza pozwala explicite wydoby¢ prawde o jako$ciowym
znaczeniu iroli tego pojecia. Zostato to pokazane w 1985 roku na Nadzwyczajnym
Synodzie Biskupow, zwotanym przez Jana Pawta I dwadzie$cia lat po zakonczeniu Soboru
Watykanskiego II. W refleksji Kaspera okazuje si¢ ono petni¢ konstytutywna rolg, bo jest
pojeciem wyrazajagcym misterium ires Ko$ciota. Przedstawianie Kosciota za pomoca
r6znych obrazéw i poje¢ widoczne jest w refleksjach eklezjologicznych wielu teologdw.
Powierzchowna lektura tekstow Kaspera moze prowadzi¢ do wniosku, ze on takze
postuguje si¢ tymi metaforami. Tak w istocie jest, cho¢ nalezy podkresli¢, Zze za kazdym
razem stara si¢ ich uzywac nie jako synonimy, lecz jako pomoc w probie wypowiedzenia
iuchwycenia tajemnicy Kos$ciola. Analityczna icalosciowa lektura eklezjologicznych
refleksji niemieckiego teologa prowadzi do wniosku, ze konsekwentnie odwoluje si¢ on do
pojecia communio, uprawia eklezjologie communio, atakze rozpoznaje misterium
Kosciota, ktory jest communio, co prowadzi go nie tylko do uprawiania komunijnej
eklezjologii, lecz takze do okre$lania eklezjalnej rzeczywisto$ci communio-Kosciotem.
Soborowe okreslenie Ko$ciota jako Bosko-ludzkiej komunii oraz wyniki prac II
Nadzwyczajnego Synodu Biskupow sa teologiczng osig, na ktorej Kasper opiera swoja
eklezjologie. Powyzsze badania majace na celu ukazanie dialogicznej interpretacji istoty
Kosciota jednoczesnie dowodzg, ze W. Kasper jednoznacznie opowiada si¢ za eklezjologia
typu communio, ktora sam okre§la mianem communio-eklezjologii. Jego komunijny
projekt w znacznej mierze skupia si¢ na wewngtrznej tajemnicy i istocie Kosciota.

Po udzieleniu odpowiedzi na pytania dotyczace rozumienia misterium
rzeczywistosci eklezjalnej, szczegdlnie te, ktore dotykaja genezy, sensu i postannictwa
Kosciota, nalezy zrobi¢ kolejny krok i przejs¢ od refleksji nad istota Kosciota inad
kwestiami ad intra do przyjrzenia si¢, w jaki sposob dialogiczna istota Kosciota — wedlug
Kaspera — powinna si¢ urzeczywistnia¢ w jego zbawczym postannictwie skierowanym do

wszystkich ludzi i catego $wiata (ad extra).
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Rozdzial 3 Wektory eklezjalnego dialogu

Odkrycie 1izrozumienie istoty Kosciola sa koniecznymi warunkami wilasciwego
realizowania jego zbawczego postannictwa. Jest to swoiste kryterium ksztattowania
rzeczywisto$ci eklezjalnej oraz trwata podstawa, wedlug ktorej nalezy prowadzi¢ dialogi
ad extra. Wigksza samos$wiadomo$¢ Kosciota, ktora zostala ujawniona podczas
kompleksowej odpowiedzi na pytanie papieza Pawla VI: Ecclesia, quid dicis de te ipsa?
(,,Kosciele, co méwisz o sobie samym?”), jest podstawa do ksztaltowania jego zycia we
wspotczesnym s$wiecie. Nie mozna jej odkry¢ w monologu, lecz jedynie w dialogu
z Objawieniem, ktore nie tylko jest historycznie przekazywane, lecz posiada takze swoja
wlasng histori¢**?. Nie sposob jednorazowo zglebi¢ i wypowiedzie¢ do kofica bogactwa
misterium KoS$ciota. Jest to zawsze aktualne zadanie, ktére wobec permanentnych,
glebokich i licznych przemian domaga si¢ podejmowania refleksji nad rzeczywistoscia
Kosciota w kazdej epoce, w konkretnym czasie. Dialogi rozpoczete przez Kosciot po
Soborze Watykanskim II nie sa, jak zaznacza Kasper, zdrada czy relatywizacja, lecz troska
o prawde i wyrazem najglebszej istoty Kosciota*!. Zmiana paradygmatu i historiozbawcza
perspektywa pozwolity lepiej zrozumie¢ m.in. teologiczny aksjomat extra Ecclesiam nulla
salus, poniewaz podkreslity pozytywnie prawde o zbawieniu, ktére jest w Kosciele, oraz
fakt, ze taska istnieje takze poza jego widocznymi granicami. W $wiecie wypelionym
obecno$cig 1 dzialaniem Bozego Ducha nie ma miejsca na eklezjalng prozni¢ poza
widzialnymi strukturami Ko$ciota. Dla Kaspera, ktory twierdzi, ze taska pozostaje zawsze
czgscig ,,rzeczywistosci koscielnej”, jest to argument pozwalajacy sformutowaé inny,

paradoksalny aksjomat: Ecclesia extra ecclesiam*?.

Innymi stowy, chociaz Kos$ciot
w swojej ztozonej, teandrycznej strukturze ma zewnetrzne struktury i wewnetrzne zycie, to
rzeczywisto$¢ laski nie moze by¢ zamknigta tylko i1 wylacznie w ramach instytucjonalne;j
eklezjalnej rzeczywistosci. Chociaz komunia taski realizuje si¢ w Kos$ciele i przez Ko$ciot,
to jednak takze poza widzialnymi strukturami moze realizowaé si¢ zbawienie. Taka

interpretacja soborowego nauczania wpisuje si¢ w hermeneutyke ciggtosci 1 neguje tym

4% Dogma unter dem Wort Gottes, s. 57-60.

41 So sind die Dialoge, die die Kirche nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil eingeleitet hat, kein Verrat
an der Wahrheit, sondern im Gegenteil ein Ausdruck des tiefsten Wesens der Kirche” (KKDE, s. 418).

42 Grundlagen und Méglichkeiten eines katholischen Okumenismus, w: Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 54-55. W polskim $rodowisku teologicznym to
zagadnienie bylo analizowane w 1999 roku podczas Tygodnia Eklezjologicznego na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim. Pokonferencyjne materiaty zostaly zebrane w monografii: K. Kowalik, A.
Jarzabek, V. Kmiecik (red.), W trosce o Kosciol. Tydzien Eklezjologiczny '99. Kosciol poza Kosciotem, Lublin
2001.
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samym wszelkie podzialy na Ko$cidt przed- i posoborowy, ale przede wszystkim jest
zacheta, a nawet przynagleniem do prowadzenia dialogdw przez Kosciot. Bog nie jest
niczyja wlasnoscia, nie nalezy do zadnej jednostki, a z tego wynika fakt, Ze faska nie moze
by¢ pojmowana ekskluzywnie, lecz tylko inkluzywnie. Nikt nie moze by¢ wykluczony ze
zbawczego dialogu Kos$ciota. Powazny, prawdziwy dialog teologiczny rdézni si¢ od
monologu tym, ze jest wydarzeniem odkrywania siebie w wymianie z drugim
cztowiekiem. Interlokutorzy za kazdym razem spotykaja si¢ w przestrzeni taski, odkrywaja
tozsamo$¢ drugiego, lecz przede wszystkim poglebiajg swojg tozsamos$é*>3. Dialog — jak
podkresla W. Hryniewicz — ,,wyciska niezatarte znami¢ na duchowym obliczu czlowieka
wierzgcego™4,

Przedmiotem analiz beda teraz teksty dotyczace Kosciota, w ktérych W. Kasper
przedstawia problematyke dialogéw ad extra zardwno bezposrednio, jak i posrednio.
Analityczna lektura tekstow kardynata Kaspera pozwolita wydoby¢ trzy gldéwne wektory
eklezjalnego dialogu: dialog miedzyreligijny, dialog ekumeniczny oraz dialog ze

wspotczesnym $wiatem.

3.1 Dialog mi¢dzyreligijny
Kosciot w sposob oficjalny jednoznacznie 1 wyraznie otworzyt si¢ na dialog z religiami
wraz z promulgacja soborowej Deklaracji o stosunku Kosciola do religii
niechrzescijanskich Nostra aetate. Innymi zasadniczymi dokumentami soborowymi
decydujacymi o otwarciu si¢ Kos$ciota na dialog miedzyreligijny sa: Lumen gentium,
Gaudium et spes, Ad gentes oraz Dignitatis humanae. Juz samo pojecie ,,religia”, ktore
zdaniem Kaspera pojawia si¢ dopiero na przetomie XVII i XVIII wieku jako wytwor
o$wiecenia, jest wieloznaczne i komplikuje sprawe dialogu. W swoich tekstach przytacza
badania Jamesa H. Leuba, ktory przedstawit 48 definicji religii, czesto sprzecznych ze soba
i wykluczajacych sig*>. Taki zréznicowany obraz tego pojecia moze by¢ dla niektorych
argumentem przeciwko wszelkim prébom dialogu i wspotpracy. Doswiadczenia XX
wieku, wtym wojny i totalitaryzmy, spowodowaty, ze ludzko$¢ zapragneta pokoju
1 pojednania, a przez to stala si¢ bardziej sktonna do dialogu. Ta dialogiczna postawa, jak

podkresla J. Urban, objeta rowniez kontakty miedzyreligijne**®. Sam proces ksztattowania

453 Was heift es, Theologie zu treiben?, s. 215.

44 W. Hryniewicz, Dialog jako podstawowa kategoria wiary, s. 52.
45 DKK, s. 442-443.

456 J. Urban, Dialog miedzyreligijny, s. 12.
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ostatecznej formy oraz przede wszystkim tresci Nostra aetate dobitnie ilustruje znaczenie
tego dokumentu. Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze w pierwotnym projekcie deklaracji
przygotowany schemat odnosit si¢ wylacznie do wyznawcow judaizmu*’. Zydzi

i chrze$cijanie — wedlug Kaspera — majg sobie wzajemnie co$ do powiedzenia*8.

3.1.1 Dialog Kosciola z judaizmem

a) Uzasadnienie potrzeby dialogu

Potrzebe i mozliwo$¢ prowadzenia dialogu z judaizmem W. Kasper uzasadnia dwoma
zasadniczymi argumentami: zydowskimi korzeniami Jezusa oraz S$cistym zwigzkiem
miedzy Nowym i Starym Testamentem. Jezus byt Zydem. Z réznych $wiadectw Nowego
Testamentu wynika, ze byt $wiadomy swej przynaleznosci do tradycji Izraela, ktdrag
w czesto przywoluje, wyjasnia iodnosi si¢ do niej wrozmowach. Wierno$¢ i troska
o Prawo Izraela przenikaly Jego rodzinne $rodowisko, dlatego fakt wcielenia si¢ w nardd
zydowski pozostaje waznym 1istale obowigzujacym imperatywem dla dialogu
zjudaizmem. Jego Matka Maryja byta Zydowka. Apostotowie oraz $wiadkowie
Zmartwychwstania byli Zydami, na ich $wiadectwie opieral sie i dzigki nim wzrastal
Kosciot. Judaizm nie jest dla Kosciota tylko zewngtrzna, jedng z wielu religii, lecz jest
znim wewngetrznie zwigzany, przynalezy do niego i wspottworzy jego tozsamose.
Fundamentem dla zydéw i chrze$cijan jest wyznawanie wiary w jednego i jedynego Boga,
Stworcy nieba i ziemi. Obie religie odwotuja si¢ do wspdlnego ojca w wierze — Abrahama.
Pozostaja takze ztaczone przez wspdlnych ojcow i prorokoéw, przez Mojzesza 1 Dekalog,
przez $wiete ksiegi, zwlaszcza Tore i psalmy**°. Fakt, ze zbawczy dialog rozpoczyna sie od
zgromadzenia ludu Bozego, ktore dokonywalo si¢ przez powotanie Abrahama oraz
wybranie Izraela, ma wazkie znaczenie dla Ko$ciota, bo nie sposdb zajmowac si¢ jego
misterium bez historii i dziejow Narodu Wybranego. Dlatego zdaniem Kaspera zaré6wno
genetycznie, jak iistotowo Koscidt pozostaje w trwatej relacji zjudaizmem, co ma
szczegblne znaczenie i jest jednym z podstawowych problemow (kazdej) eklezjologii*®®.
Jest to stanowisko, ktore w pelni koresponduje z Deklaracjq o stosunku Kosciota do religii

niechrzescijanskich:

47 Por. tamze, s. 16.

458 Juden und Christen haben sich also gegenseitig etwas zu sagen” (DKK, s. 425).

459 Kosciol, ktory dzieli z judaizmem wazng cze$é Pism Swietych, uwaza naréd Przymierza i jego wiare za
$wiety korzen wilasnej tozsamosci chrzescijanskiej (por. Rz 11, 16-18)” (EG, 247).

460 Por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 225-226.
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Kosciot Chrystusowy uznaje bowiem, ze poczatki jego wiary i wybrania, stosownie

do zbawczego misterium Boga, znajduja si¢ juz u patriarchow, Mojzesza i prorokow.

[...] Koécidt wierzy bowiem, ze Chrystus, nasz Pokoj, przez krzyz pojednat Zydow

i pogan oraz jednych i drugich w sobie uczynit jednoscia (DRN, 4).
Miedzy Zydami i chrze$cijanami istnieje wigc jedyna w swoim rodzaju relacja, ktéra
charakteryzuje si¢ dwoma cechami: z jednej strony s3 to wspdlne korzenie i zasadnicze
znamiona teologiczne, a z drugiej jest to podstawowa rdznica dotyczaca wiary w Jezusa
Chrystusa 1irozumienia Jego roli oraz znaczenia Ww uniwersalno-soteriologicznym

horyzoncie.

b) Ztozona i ambiwalentna historia dialogu

Ztozona i skomplikowana historia koegzystencji pomi¢dzy zydami i chrze$cijanami ma
swoje zrodto w unikalnej sytuacji wynikajacej z podobienstwa i jednocze$nie z zasadniczej
réznicy wystepujacych wich relacjach, co zdaniem Kaspera bylo przyczyna licznych
trudnos$ci 1 napig¢. Wspomina on takze o poczatkowym pokojowym wspdtistnieniu, co
zostalo opisane w Dziejach Apostolskich (Dz 2, 46n). Byto ono jednak krotkotrwate, bo
wkrotce pojawily si¢ konflikty, a nawet przesladowania (Dz 4n; 8 1 in.). W swoich tekstach
kardynal Kasper probuje wykaza¢ nieprawdziwo$¢ tezy, ktora Nowy Testament traktuje
jako zrodto antyjudaizmu. Jego zdaniem niektére wypowiedzi antyzydowskie nalezy
odczytywac i interpretowa¢ w konteks$cie stanowczej i ostrej prorockiej krytyki Izraela
w Starym Testamencie*®!. Dlatego nalezy odrozni¢ tzw. antyjudaizm teologiczny od
ludowej wrogosci wobec Zydow, prowadzacej az do aktéow przemocy. Wedlug Kaspera
nalezy réwniez odr6zni¢ antyjudaizm od antysemityzmu. Ten drugi jest ideologia rasowa,
ktéra jego zdaniem pojawita si¢ dopiero w XIX wieku i w czasach narodowego socjalizmu
doprowadzita do Holokaustu, czyli zaplanowanego i konsekwentnie zrealizowanego przez

panstwo niemieckie zamordowania okolo sze$ciu milionow Zydow*6?

. Te wydarzenia,
a konkretnie II wojna $wiatowa, sg dla Kaspera poczatkami zarowno ekumenizmu, jak
i dialogu migdzyreligijnego. Chrzescijanie, cztonkowie réznych denominacji, przerazeni
tymi zbrodniami, zaczeli u§wiadamia¢ sobie swoje historyczne i teologiczne korzenie,
ktére sa zydowskie. To doprowadzito do zmiany jezyka, wigkszego otwarcia, szukania

mozliwos$ci dialogu 1 wspolpracy. Kardynat Kasper podkresla, Ze ten proces ponownego

461 DKK, s. 419.
462 Tamze, s. 420.
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odkrycia zydowskich korzeni ma nie tylko znaczenie historyczne i polityczne, lecz takze

zasadnicze znaczenie eklezjologiczne®t?

. Rozpoczecie dialogu z judaizmem doprowadzito
do wspotpracy w kwestiach biblijnych, praktycznych, spotecznych i kulturowych. Zydzi
i chrzescijanie — zdaniem Kaspera — moga i powinni dawa¢ $wiadectwo o jednym Bogu,
ktéry jest fundamentem igwarantem godnosci kazdego cztowieka, troszczy¢ si¢
o przekazywanie Dekalogu oraz wystgpowa¢ w obronie sprawiedliwosci i pokoju na

$wiecie. Sobor Watykanski I w swoich obradach iw ksztalttowaniu poszczegélnych

dokumentow nie mogt poming¢ tragicznych wydarzen z XX wieku.

c¢) Dialog a zbawienie

Wydobycie i zaakcentowanie wspolnych elementow, prowadzenie dialogu, ktory bazuje na
samo$wiadomosci i cigglym pogtebianiu swojej tozsamosci, domaga si¢ takze wykazania
r6éznic. Newralgicznym punktem w tych relacjach, ktorego Kasper nie omija, lecz
odpowiedzialnie podejmuje, jest kwestia zbawienia Zydow i problem misji skierowanej do
wyznawcow judaizmu. Jedynym i powszechnym posrednikiem zbawienia jest Chrystus,
ktérego nakaz misyjny ma znaczenie uniwersalne. Dlatego nie ma innej, drugiej,
réwnoleglej drogi zbawienia ani dla Izraela, ani wyznawcow jakiejkolwiek religii. Tylko
w Jezusie Chrystusie iprzez Jezusa Chrystusa mozliwe jest osiggniecie wiecznej
szcze§liwosci. Niemiecki teolog stanowczo podkresla, ze Chrystus jest jedynym
i uniwersalnym Zbawicielem catej ludzko$ci. Nie ma taski, nie ma zbawienia poza i bez
wydarzenia $§mierci i zmartwychwstania Jezusa (por. KK, 16; 22). Ponadto trzeba pamigtac,
ze przymierza zawierane z Noem, Abrahamem, ojcami i Mojzeszem nie przestaly
obowigzywac, nie byly anulowane, lecz prowadzity do definitywnego, eschatologicznego
przymierza, ktore dokonalo si¢ przez krzyz i zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa. Jest ono
unikalnym potwierdzeniem i wypelieniem Starego Przymierza, a nie jego zniesieniem.
W wyniku Nowego Przymierza przymierze z Abrahamem ciagle zachowuje swoj
uniwersalny wymiar, dlatego obietnica bycia blogostawienstwem dla wszystkich narodow
(por. Rdz 12, 3; 18, 18) pozostaje zachowana i powinna stale motywowa¢ zaroéwno Zydow,
jak 1chrzeécijan do otwierania si¢ na innych ido przezwyci¢zania zamykania si¢
w partykularyzmie. Kardynal Kasper zdecydowanie podkresla wazno§¢ powszechnego

nakazu misyjnego Chrystusa, wprowadza jednocze$nie zasadnicze rozrdznienie

463 Die Wiederentdeckung der jiidischen Wurzeln hat nicht nur historische, sondern auch grundsitzliche

ekklesiologische Bedeutung” (Tamze, s. 423).
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w sposobie realizowania go wsréd Zydéw i pogan. Niemiecki teolog stoi na stanowisku,
ze nie mozna prowadzi¢ klasycznej missio ad gentes wérod Zydéw, gdyz polega ona na
wezwaniu do nawrocenia si¢ od bozkéw do Boga zywego i prawdziwego, a wyznawcy
judaizmu juz wierza w jednego i jedynego Boga (1 Tes 1, 9). Wedtug niego to jest powdd,
dla ktérego Kosciot nie podjat nigdy systematycznej iplanowanej misji posrdd
wyznawcoOw Starego Przymierza, ale podjat i stale podejmuje misje posrod pogan*®4.
Natomiast jego zadaniem jest ,.glosi¢ krzyz Chrystusowy jako znak zwrdconej ku
wszystkim mito$ci Boga i jako Zrédto wszelkiej taski” (DRN, 4).

W podsumowaniu nalezy podkresli¢, ze stanowisko dotyczace dialogu Kosciota
z judaizmem wypracowane przez Waltera Kaspera jest wybitnie teologiczne. Kardynat
unika niepotrzebnych sporow politycznych, natomiast nie pomija faktow historycznych,
a szczegolnie tych z XX wieku. Przedstawia si¢ jako wielki zwolennik tego dialogu. Jego
argumentacja nie unika ogolnoludzkich i$wiatowych wartosci, ktore sa potrzebnymi
dodatkowymi akcentami, lecz przede wszystkim skupia si¢ na Objawieniu, jest
zorientowana na histori¢ zbawienia. Analizy tekstow Kaspera prowadza do wniosku, ze tak
jak nie istnieje Kos$ciot bez Izraela, podobnie nie sposéb wyobrazi¢ sobie eklezjologii bez
dialogu z judaizmem. Jest on ukazany jako szansa poglebienia tozsamos$ci zaréwno
chrzescijan, jak 1zydow, ktora prowadzi jednocze$nie do gloszenia $wiatu prawdy
o jednym ijednym Bogu, Stworcy nieba i ziemi. Mozna odnie$¢ wyraznie, ze kardynat
Kasper nie tylko jest zwolennikiem ipromotorem tegoz dialogu, lecz jednoczes$nie
przedstawia si¢ jako jego zdecydowany obronca. Na podstawie jego zatozen mozna
sformutowac wniosek, ze Kosciol nie tyle moze prowadzi¢ dialog z judaizmem, ile wrecz
jest do niego zobowiazany, jesli chce poglebia¢ swoja samoswiadomos¢ i odkrywac swoja
istote, aby lepiej petni¢ swoje zbawcze postannictwo, ktore takze jest skierowane do

wyznawcow innych religii.
3.1.2 Dialog Kosciola z innymi religiami

a) Uzasadnienie potrzeby dialogu

Kardynatl Kasper opisuje sytuacje wspotczesnego swiata (i ludzkos$ci) i szczeg6lng uwage

zwraca na globalizacje, ktorej potezny wptyw obejmuje ludzi obecnej epoki. Jest ona nie

464 Jako chrzescijanie nie mozemy uwazaé judaizmu za obcg religie ani nie mozemy zalicza¢ Zydéw do tych,

ktoérzy sa wezwani do porzucenia bozkow, aby nawrécic si¢ do prawdziwego Boga (por. 1 Tes 1, 9). Razem
znimi wierzymy w jednego Boga dzialajacego w historii i przyjmujemy wraz znimi wspdlne Stowo
objawione” (EG, 247).
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tylko determinanta gospodarczych powigzan, lecz spowodowala zblizenie si¢ narodoéw
1 kultur, ktore nie wystapito do tej pory w Zzadnym innym czasie. Migracja milionow ludzi,
utrzymywanie acznosci za pomocg elektronicznych medidéw, tatwos¢ w podrézowaniu,
praktycznie nieograniczona mobilno$¢ staly si¢ powodem obecnego dos$wiadczenia,
w ktorym do tej pory oddalone albo wrecz obce sobie religie zblizyty si¢ do siebie a kontakt
wyznawcow roznych religii stat si¢ niemal powszedni. ,,Swiat sie skurczyt i wyznawcy
religii niechrzescijanskich zyjg dzi$ pos$rdod nas™®. To stanowisko Kaspera w petni
koresponduje z Deklaracja Nostra aetate, ktéra mowi o tym, ze ,,rodzaj ludzki z dnia na
dzien $cislej si¢ jednoczy i zacies$niaja si¢ wigzy przyjazni mi¢dzy réznymi narodami,
Kosciot z wigksza uwagg zastanawia si¢ nad swoja postawg wobec niechrzescijanskich
wspolnot religijnych” (DRN, 1). Sobor Watykanski II w ten sposob ustosunkowat si¢ do
sytuacji, ktéra w na poczatku drugiej potowy XX wieku dopiero si¢ rozwijata. Jest to
zgodne zzadaniem KoS$ciota, ktory zdaniem Kaspera powinien troszczy¢ si¢ takze
0 popieranie i rozw0j jednosci i mitosci zardwno wsrdd ludzi, jak i narodoéw. Te postulaty
nie pozostaly pustymi frazami, bo juz w 1964 roku, w Uroczystos¢ Zeslania Ducha
Swigtego papiez Pawel VI powolat Sekretariat ds. Dialogu Miedzyreligijnego. To, ze dialog
mi¢dzyreligijny nie jest tylko sprawg czysto akademicka, zostato szczegdlnie potwierdzone
przez Jana Pawta II — ktorego Kasper okresla mianem ,,poteznego protektora dialogu” —

w zwotanych iprowadzonych przez niego $wiatowych spotkaniach modlitewnych

w Asyzu, odbywajacych sie w 1986 1 2002 roku.

b) Wolnos¢ religijna jako podstawa dialogu migdzyreligijnego

Kardynat Kasper bez watpienia nalezy do myslicieli promujacych postaw¢ szanowania
wolnosci religijnej, zalecang przez Vaticanum IF%. Jest ona czym$ zupeknie przeciwnym
niz oboje¢tnos¢ wobec innych religii. Wedlug niego pozytywna wolnos¢ religijna jest
podstawowym zalozeniem dialogu migdzyreligijnego. Nie oboj¢tnos¢, lecz szacunek dla
innych jest warunkiem koniecznym dla budowania pokojowego wspétzycia ludzi.
Podejmuje mys$l H. Kiinga, ktory twierdzi, ze bez pokoju miedzy religiami nie ma
mozliwosci  zaistnienia pokoju w $Swiecie. Dostrzega szczegdlng role dialogu

miedzyreligijnego w ksztaltowaniu $wiata, ktoéry bedzie wolny od wojen miedzy

465 BGDE, s. 40.
466 Wiecej na temat znaczenia wolnosci religijnej dla budowania pokoju w $wiecie zob. M. Gilski, D. Wasek,
A. Nadbrzezny, ,, Dignitatis humanae”. Sobor Watykanski Il o wolnosci religijnej, s. 261-318.
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narodami*®’. Komentuje nauczanie soboru za pomoca tekstow Pisma Swietego. Po
pierwsze, wskazuje fragment, ktory mowi, ze w kazdym narodzie Bogu mity jest ten, kto
si¢ Go boi i postepuje sprawiedliwie (Dz 10, 34). Po drugie, przytacza stowa §w. Pawta
moéwigcego o sumieniu i podkreslajacego, ze tre$¢ Prawa jest wpisana w sercach pogan
iich sumienie daje otym $wiadectwo (Rz 2, 15). Po trzecie, odwotuje si¢ do stow
Ewangelii wedlug $w. Jana, w ktorej jest mowa o §wietle objawionym w Jezusie Chrystusie
dla kazdego cztowieka (J 1, 9). I po czwarte, w oparciu o wyrazone w Biblii przekonanie
o powszechnej woli zbawczej Boga, podkresla uniwersalne, niczym nieskrepowane
1 nieograniczone dziatanie Bozego Ducha. Podobnie jak w przypadku judaizmu, rowniez
w dialogu z pozostaltymi religiami nalezy pamigta¢ o tym, ze jedynym posrednikiem
zbawienia jest Jezus Chrystus. Ani Budda, ani Mahomet, ani zaden inny ,,zbawiciel” nie
prowadzi do szczes$liwosci wiecznej. Pozytywna wypowiedZ chrystologiczna, ktora
jednoczes$nie jest soteriologiczna: Bog w Jezusie Chrystusie pragnie zbawienia calego
$wiata, moze by¢ rowniez oddana negatywnie: poza Chrystusem nie ma zbawienia. Jest On
jedynym Zbawicielem cztowieka i$wiata. Niemiecki teolog w sposob niezwykle
precyzyjny podkresla, Ze sobor nie zmienit, lecz zinterpretowatl aksjomat extra ecclesiam
nulla salus est, kiedy stwierdzil, ze

ci bowiem, ktorzy bez wtasnej winy, nie znajagc Ewangelii Chrystusa i Jego Kosciota,

szczerym sercem szukajg jednak Boga, a Jego wol¢ poznang przez nakaz sumienia

starajg si¢ pod wplywem laski wypetia¢ w swoim postepowaniu, moga osiggnac

zbawienie. Opatrzno$¢ Boza nie odmawia takze pomocy koniecznej do zbawienia tym,

ktorzy bez wilasnej winy w ogole nie doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga,

a usiluja, nie bez taski Bozej, prowadzi¢ uczciwe zycie (KK, 16; por. KDK, 2).
Zdaniem Kaspera Duch Jezusa Chrystusa nie jest zwigzany wylacznie z widzialnymi
granicami Kosciota, ale Jego dziatanie dotyka takze innych religii 1 kultur.

Zaroéwno nauczanie soborowe, jak i Kasperowe zalozenia sg tworcza kontynuacja

tego, co w oficjalnych dokumentach Kosciola bylo prezentowane we wczesniejszych
wiekach. W 1690 roku papiez Aleksander VIII potgpit poglady jansenistow, ktorzy

twierdzili, ze Chrystus umarl tylko za wybranych, a nie za Zydéw, pogan, heretykow.

467 Es ist Zeit, von Gott zu reden, s. 163. ,,Postawa otwarcia w prawdzie i mito$ci powinna charakteryzowa¢
dialog z wierzacymi przedstawicielami innych religii niechrzescijanskich, pomimo réznych przeszkod
i trudnosci, zwlaszcza fundamentalizméw z obu stron. Dialog migdzyreligijny stanowi konieczny warunek
pokoju w $wiecie i dlatego jest obowigzkiem chrzescijan, podobnie jak innych wspdlnot religijnych” (EG,
250).

150



Rowniez Klemens XI wroku 1713 potepit tezg¢ Paschazjusza Quesnela, ktora

nieprawdziwie stwierdzala, ze poza Ko$ciotem nie jest udzielana zadna taska*¢®,

c) Absolutny charakter chrzescijanstwa a dialog migdzyreligijny

Prawda uzasadnia i umozliwia dialog, bo prowokuje do nieustannych poszukiwan. Mozna
powiedzie¢, ze dialog, w ktorym nie szuka si¢ prawdy, jest tylko zwykta rozmowa, bo nie

ma nic wspolnego z logosem?*%’

. W dialogu najwazniejszy jest logos, a w rozmowie —
mowa. Kardynat Kasper opowiada si¢ za objawieniowym charakterem religii, natomiast
nie zgadza si¢ z postulatami zwolennikow pluralizmu religijnego, ktorzy upraszczaja
istnienie religii i dialogu mi¢dzy nimi i sprowadzaja wszystko do wspolnego praktycznego
mianownika: prymatu ortopraksji nad ortodoksja. Jest on zdefinicji negacja
i uniemozliwieniem dialogu migdzyreligijnego. Kolejnym istotnym problemem, ktory
podejmuje, jest rowniez kwestia absolutnego charakteru chrzescijanstwa. W swoich
badaniach rozpatruje ja na dwa sposoby. Pierwsza interpretacja to genitivus subiectivus,
czyli samouzasadnienie (als Selbsterweise) chrzescijanstwa, wzglednie Boga, ktory
w Jezusie Chrystusie objawit si¢ w pelny i ostateczny sposob. Druga to genitivus obiectivus
— polega na absolutnym roszczeniu chrzescijanstwa, takze tych, ktorzy je reprezentuja
i przekazuja, czyli Kosciota, do posiadania wylacznej prawdy. Zdaniem Kaspera
z pierwsze] wykladni chrzescijanstwo nie moze zrezygnowaé, adruga pozostaje
problematyczna, gdyz precyzyjne, teologiczne znaczenie stowa ,absolutny” dotyczy
wylacznie Boga, ktdry nie jest i nie moze by¢ niczyja wlasnoscia ani przedmiotem. Teolog
do$¢ odwaznie wysuwa postulat reinterpretacji tezy o roszczeniu sobie absolutnosci przez
chrzescijanstwo. Proponuje, aby punktem wyjscia uczyni¢ biblijng perspektywe, ktdra nie
wspomina o absolutnosci chrzescijanstwa, ale opiera si¢ i stale powraca do petni czasu,
zaprowadzonej przez Boga w Jezusie Chrystusie (Mk 1, 14) i do pelni Objawienia Bozego
w Jezusie Chrystusie (Kol 1, 19). Wedtug niemieckiego kardynata ,,ta biblijna terminologia
nie jest ekskluzywna, lecz jest inkluzywna™*’?, Dialog miedzyreligijny, otwarto$¢ na inne
religie i spotkania z nimi s3 okazjami do przypominania Kosciolowi, ze jest w drodze
iwymaga stalego oczyszczania si¢ inawracania. Dlatego nalezy rozrézni¢ (ale nie

rozdzieli¢) roszczenie absolutnego charakteru samego Objawienia od jego historycznego

468 por. A. Czaja, Traktat o Kosciele, s. 357; por. J. Urban, Dialog miedzyreligijny, s. 14.

469 Die Wahrheitsfrage zu stellen schlieBt also den Dialog nicht aus, sie erdffnet ihn erst in seinem in die
Tiefe gehenden Sinn” (DKK, s. 452).

Y10 DKK, s. 448.
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przekazu, obecnego w konkretnej empirycznej postaci w Kosciele*’!. Zbawienie jest tylko
w Jezusie Chrystusie iprzez Niego. On jest jedynym posrednikiem migdzy Bogiem
a cztowiekiem. Absolutny charakter chrzescijanstwa — jak podkresla W. Kasper — musi by¢
interpretowany jako absolutna stuzba innym. Jego rola polega na byciu znakiem dla $wiata,
ktéry wskazuje na Boga i pomaga w osiagni¢ciu eschatologicznej obietnicy dla calej
historii, dla wszystkich narodow*’?. Jego zdaniem Ko$ciot swoje postannictwo rozumie
jako stuzbe dla innych. Kardynal mowi wprost: ,,Ko$cidt nigdy nie moze by¢ wszystkim,
ale moze by¢ dla wszystkich. Taka jest jego misja™*’3. To w konsekwencji oznacza, ze
bezwarunkowe i uniwersalne roszczenie chrzescijanstwa oznacza uniwersalng misje

i shuzbe rzeczywistosci eklezjalne;j.

d) Obraz Boga a dialog mig¢dzyreligijny

W omawianej kwestii teolog z Tiibingen nie méglt nie wlaczy¢ sie w spory dotyczace
swigtosci Boga. W przypadku wszystkich religii, zdaniem Kaspera, wynika z niej szacunek
dla zycia, ktore jest swigte. Jest to duzy skrét myslowy, bo nawet po ogdlnym przegladzie
wida¢, ze podmiotowo$¢ iprzede wszystkim godno$¢ osoby ludzkiej bywa roznie
rozumiana i urzeczywistniana w poszczegolnych religiach*’#. Niemniej jednak przyjecie
kwestii Boga za punkt wyj$cia jest dla Kaspera szczegdlnie wazne, bo na tej podstawie
uzasadnia on godno$¢ kazdego czlowieka stworzonego na obraz i podobienstwo Boze,
niezaleznie od rasy, religii, kultury, jezyka, a takze pici (por. Rdz 1, 27)*”. Drugi cztowiek
pozostanie zawsze tajemnicg. Dialog pozwala pozna¢ go i zmienia¢ wyobrazenie o nim,
lecz nie jest w stanie usuna¢ tej tajemnicy. Wedhug Kaspera jeden B6g uzasadnia jednosé¢
rodzaju ludzkiego. Dla chrze$cijan z niej wynikaja wspdlne wartosci ludzkie i powszechna
solidarno$¢. Wyznanie wiary w jednego Boga, ktory nie jest jakim$ bogiem lokalnym czy
narodowym, ma swoje konkretne reperkusje. Przede wszystkim dotyka porzadku zaré6wno

(historii) stworzenia, jak i (historii) zbawienia, ktora zaczeta si¢ wraz z Abrahamem

471 _Man muss also zwischen dem Selbstanspruch der Offenbarung und deren geschichtlicher Vermittlung
durch die Kirche unterscheiden” (DKK, s. 448); por. J. Kempa, Poznanie Boga w historii, s. 69-70.

472 Gotteswort im Menschenwort, s. 279-282. Potwierdzeniem i dopetnieniem refleksji W. Kaspera niech beda
stowa papieza Franciszka, ktory podkresla, ze ,ewangelizacja idialog migdzyreligijny, dalekie od
przeciwstawiania si¢ sobie, podtrzymuja si¢ nawzajem i ozywiaja” (EG, 251).

473 Der christliche Glaube angesichts der Religionen: Sind die nichtchristlichen Religionen heilsbedeutsam?,
w: H. Feld, J. Nolte (red.), Wort Gottes in der Zeit. Festschrift fiir K. H. Schelke, Diisseldorf 1973, s. 357.
474 Por. C. Bartnik, Personalizm, Lublin 2013, s. 55-68; M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Krakow 2007,
s. 162-168.

475 Der eine Gott begriindet die gottihnliche Wiirde jedes Menschen unabhiingig von seiner ethischen,
kulturellen und religiosen Zugehdrigkeit, unabhingig auch vom Geschlecht (Gen 1, 27)” (DKK, s. 449).
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wezwanym do wyjscia sposrod narodow 1 jednoczesnego bycia blogostawienstwem dla
wszystkich narodow (por. Rdz 12, 1; 18, 18). Dialog mi¢dzyreligijny ukazany jest rOwniez
jako wierno$¢ obietnicy prorockiej mowiacej o tym, ze Bég zgromadzi wszystkie narody
na koncu czasow (Iz 2, 2-5; Mi 4, 1-3). Wyjscie do drugiego cztowieka i dialog
z wyznawcami innych religii to nic innego, jak nasladowanie Chrystusa, ktory ,,wychodzi
na spotkanie cztowieka kazdej epoki, rowniez i naszej epoki” (RH, 12). Teolog podejmuje
mys$l papieza Franciszka o ,,Ewangelii Stworzenia” i interpretuje to stanowisko jako
przetomowe dla kwestii szeroko rozumianego dialogu ad extra. Pokazuje na uniwersalne
1 kosmiczne znaczenie Ewangelii, ktére wykracza daleko poza Kosciot. Analizuje papieska
propozycj¢ z encykliki Laudato si, z ktorej rodzi si¢ pytanie: czy, a jesli tak, to w jakim
stopniu, Ewangelia jest réwniez obecna w innych religiach poza instytucjonalnymi
granicami Ko$ciola? Sa to kwestie wcigz oczekujace catosciowego i merytorycznego
podjecia*’®.

Na podstawie Kasperowych zatozeh mozna stwierdzi¢, ze dialog mi¢dzyreligijny
nie jest ani niezobowigzujaca rozmowa, ani sentymentalnym synkretyzmem. Nie ma na
celu kreowania utopijnej iuniwersalnej religii, w ktorej ginie izatraca si¢ wlasna
tozsamo$¢ interlokutorow. Jest zupehie inaczej. Zdaniem Kaspera polega on na poznaniu
inauczeniu si¢ rzeczywistego rozumienia drugiego czlowieka, aby modc usungé
uprzedzenia, wzbudzi¢ zaufanie izrozumienie. Ponadto trzeba pamigtaé, ze dialog
miedzyreligijny nie jest sprawg czysto akademicka, lecz wydarzeniem dotyczacym
i przenikajacym calg egzystencj¢ cztowieka. Jest jedyng mozliwa odpowiedzig na spory
cywilizacyjne i religijne*’’. Nigdy si¢ nie kofczy, lecz pozostaje zawsze w drodze*’®.
Dialog Kosciota z innymi religiami — wedtug Kaspera — urzeczywistnia i stale aktualizuje
co$ z tego, co nalezy do tozsamosci chrze$cijanskiej, rozumianej jako proegzystencja*’®.

Nalezy ponadto podkresli¢, ze wypracowana przez Kaspera interpretacja aksjomatu
,»poza Kosciotem nie ma zbawienia” jest stanowiskiem pomig¢dzy dwoma skrajnos$ciami:
ekskluzywizmem i pluralizmem. Jego propozycje mozna okresli¢ mianem inkluzywizmu,
bo akcentuje ona zaréwno unikalno$¢, jak i powszechno$¢ chrzescijanstwa i Kos$ciota.

Objawienie, ktore dokonato si¢ raz na zawsze w Jezusie Chrystusie, jest poczatkiem

476 Dogma unter dem Wort Gottes, s. 24-25.

477 Katholizitit und  Dialog”. Die Kirche angesichts des  heutigen  Pluralismus,
https://www.ueberseeclub.de/resources/Server/pdf-Dateien/2000-2004/vortrag-2002-06-
13Prof.Dr.Walter%20Kardinal%20Kasper.pdf [dostep: 19.03.24].

478 Wie jeder Dialog kommt auch der interreligiose Dialog nie an ein Ende. Er bleibt auf dem Weg” (DKK,
s. 452).

479 DKK, s. 452.
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1 jednocze$nie uzasadnieniem dialogu migdzyreligijnego i innych takze. W Kosciele trwa,
realizuje si¢ 1istale uobecnia w wymiarze ludzkiej spoleczno$ci powszechnosé
1 ostateczno$¢ samoudzielania si¢ Boga. Dialogiczna relacja chrzescijanstwa z innymi
religiami, ktora wedlug Kaspera jest nieodzowna, swoj prawzor ikryterium posiada
w trynitarnej jednosci: ,, Jednos¢ w Bogu jest wigc w najwyzszym, catkiem jednorazowym
1 przekraczajacym wszelkie zrozumienie sensie, jedno$cia communio i ta trynitarna jednos¢
communio jest nie tylko specyficznie chrzescijanskim ksztaltem monoteizmu, ale
i chrzescijanskiej jednosci w ogole™8. Szczegodlny akcent pada na tozsamo$¢ i prawde,
ktére nie zamykaja dialogu, lecz go otwieraja is3 jego podstawg. Dlatego dialog
mi¢dzyreligijny, ktory jest prezentowany w dzietach Kaspera, nie ma nic wspolnego ani
z pluralistycznym egalitaryzmem religijnym, ani z relatywizacja prawdy, bo to wlasnie
troska o nig kaze dialogowaé iby¢ pokornym w odkrywaniu siebie iinnych. Jest on
w pewien sposob wreez konieczny do wlasciwego uobecniania i tworczego przekazywania
Objawienia, ktore, je§li ma by¢ zachowane, to musi by¢ stale krytycznie uzasadniane
i intepretowane. W tej kwestii spotkanie, dialog z wierzacymi i w pewien sposob takze

mys$lacymi inaczej moze przynie$¢ niespodziewane i wrgez btogostawione owoce.

3.2 Dialog ekumeniczny
Jedno$¢ ze swej istoty jest darem. W poszukiwaniu przyczyn podziatow kardynat Kasper
nie wprost, ale posrednio zachg¢ca, aby w dialogu ekumenicznym patrze¢ diachronicznie
inie absolutyzowa¢ ani przesziosci, ani przysztosci, lecz koncentrowaé si¢ na
terazniejszos$ci i korzystac z tego, co byto, by uczy¢ si¢ na btedach i unikac¢ ich w kolejnych
latach®¥!. Brak dialogu ad intra doprowadzil do wewnetrznych sporéw i konfliktow
w Kosciele, ktore byly na tyle silne, Ze powstaty podziaty. Liczne monologi, dekrety,
anatemy, ekskomuniki wptywaty na pogtebianie i intensyfikowanie sporow. Dialog taczy,

a monologi dziela.

3.2.1 Od monologdéw do dialogu

Powrét do zrodet — szczegdlnie Biblii 1 0Ojcéw Kosciota — doprowadzit do
historiozbawczego zwrotu w teologii. Jest to jedna z wazniejszych przyczyn, ktora

umozliwila nowe spojrzenie na relacj¢ migdzy Kosciotem i innymi Ko$ciotami. Dokonata

9 Kosciot jako sakrament jednosci, ,,Communio” 2 (1988), s. 7.
B! Grundlagen und Moglichkeiten eines katholischen Okumenismus, s. 50-51.
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si¢ zmiana paradygmatu ze statyczno-jurydycznego (monolog) na dynamiczno-
historiozbawczy*%2. W tym procesie W. Kasper upatruje stworzenie przestrzeni dla dialogu
ekumenicznego®®®. Jednocze$nie nie probuje ukrywaé faktu, ze byt czas, kiedy
poszczegolni papieze — chociazby Leon XIII w encyklice Satis cognitum (1896) i Pius IX
w encyklice Mortalium animos (1928) — zrezerwa odnosili si¢ do ekumenizmu.
Podejrzewali go o relatywizm, ktory moze prowadzi¢ do synkretyzmu, do zanegowania
absolutnego charakteru Kosciola rzymskokatolickiego, a nawet do powstania tzw.
panchrystianizmu. Wydarzenia z XX wieku, ale przede wszystkim solidne podstawy
teologiczne, przyczynity si¢ do przyjecia pozytywnego stanowiska Kosciola wobec tego
ruchu. Za teologicznych prekursorow otwarcia si¢ na dialog ekumeniczny uznaje teologéw
J. A. Mohlera oraz J. H. Newmana, o ktorych mozna wiele powiedzie¢, ale na pewno nie
to, ze byli nieortodoksyjnymi teologami nieszanujacymi Tradycji Ko$ciota. Ponadto W.
Kasper wspomina jeszcze takich myslicieli jak: Y. Congar, H. U. von Balthasar, Robert
Grosche, Otto Karrer, K. Adam i K. Rahner, ktérzy rowniez wyjasniali potrzebe
ekumenizmu i wskazywali pozytywne rozwigzania umozliwiajace wyruszenie w droge ku
jednosci*®*,

Fundamentami, na ktérych wedtug niemieckiego kardynata mozna pewnie stana¢,
aby prowadzi¢ prawdziwe dialogi, sa: wiara w jednego Boga, jednego Pana Jezusa
Chrystusa, dziatanie jednego Ducha Swietego w Kosciele poprzez stowo i sakramenty oraz
wspolng nadziej¢ na zycie wieczne. Bez tych podstaw dialogi ekumeniczne sa budowaniem

na piasku, prowadza ostatecznie do jeszcze wickszych podzialow**,

Jednocze$nie
kardynal Kasper wskazuje, ze fundamentalnym czynnikiem umozliwiajacym dialog
ekumeniczny byla zmiana polegajaca na przejsciu od apologetycznych monologéw do
otwartych spotkan i zaczynaniu rozméw z interlokutorami nie od tego, co dzieli, ale od
tego, co taczy. Pomostem za$ jest przede wszystkim wiara w trojjedynego Boga i Jezusa

Chrystusa jako Pana i Zbawiciela.

482 por. K. G6zdz, Kosciét zbawienia, Lublin 2010, s. 165-171.

3 Der ekklesiologische Charakter der nichtkatholischen Kirchen, w: Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 83; M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus,
s. 148.

4 Vorwort. Einheit — damit die Welt glaubt, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene
1 (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 23.

45 Tamze, s. 31.
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3.2.2 Teologiczne i historyczne podstawy dialogu

Temat ekumenizmu byt i jest Zrodtem licznych pytan zardéwno wsrod jego przeciwnikow,
jak 1zwolennikéw. Fundamentalne jest pytanie oto, po co jest ekumenizm. Zdaniem
kardynala Kaspera Jezus pragnat tylko jednego Kosciota, dlatego przed swoja meka
1 $miercig modlit si¢, aby wszyscy stanowili jedno, by $wiat uwierzyt (J 17, 21). Jednos¢
wszystkich chrzescijan jest stale obowigzujagcym testamentem Chrystusa, a jej brak to
wyrazny sprzeciw wobec Jego woli. Podzialy uczniow Chrystusa na setki Kosciotow
1 wspolnot ko$cielnych sa skandalem przed $wiatem powodujagcym wiele trudnosci
w wiarygodnym gloszeniu Ewangelii. Wiek XX, ktory niewatpliwie nalezy uznaé za
kluczowy dla podejmowanego tematu, byt zdaniem kardynala Kaspera szczegodlnie
mrocznym czasem: dwie wojny $wiatowe, systemy totalitarne, miliony $miertelnych ofiar,
ludobdjstwo, miliony przesiedlencow i1 uchodzcow, dyktatury w wielu krajach, famanie
podstawowych praw cztowieka, gtdd i nedza w wielu czesciach swiata. W tej ciemnosci —
jak podkresla Kasper — pojawit si¢ promyk nadziei, kiedy podzieleni chrzescijanie, ktorzy
w przesziosci czesto krwawo walczyli ze soba, zobaczyli, ze majg ze soba wigce]
wspolnego niz im si¢ wydawato, rozpoznali si¢ jako bracia i siostry w Chrystusie. Ruch
ekumeniczny okazal si¢ dziataniem przeciwko krwawym konfliktom i tragediom oraz
odpowiedzig na przesladowania chrzescijan w XX wieku. Jedno$¢ Kosciota nie jest celem
samym w sobie, ale znakiem i narz¢dziem jednosci i pokoju w $wiecie. Najwazniejsza nie
jest reputacja poszczegdlnych Kosciolow, lecz wiarygodne i skuteczne gloszenie
Ewangelii, aby $wiat poznat i uwierzyl, ze Jezus Chrystus jest postany przez Boga (J 17,
21). Stuzba na rzecz jednosci Kosciota jest rowniez stuzbg na rzecz pokoju i pojednania
narodow. Dlatego ekumenizm nie jest luksusem (Okumene ist darum kein Luxus), ktory
mozna fakultatywnie podja¢ w ramach koscielnej i duszpasterskiej dzialalno$ci. Jest on
istotnym 1 bardzo aktualnym obowigzkiem Kosciota katolickiego i wszystkich chrzescijan,
aby czyni¢ wszystko, co tylko mozna czyni¢ razem*®, Dla Kaspera, powotujgcego si¢ na

teologiczne kategorie Soboru Watykanskiego II, byta to odpowiedz na znaki czasu, ktora

8 Furopa atmet mit zwei Lungenfliigel, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 387;
por. M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus, s. 427; zob. Z. Glaeser, A. Nossol, ,,Dekret Unitatis
redintegratio” jako magna charta ekumenizmu, ,,Rocznik Teologiczny ChAT” 62 (2020), nr 3, s. 749-761;
D. Wasek, M. Gilski, T. Kaluzny, ,, Unitatis redintegratio*. Sobor Watykanski Il o ekumenizmie, Krakow
2024.
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stata si¢ mozliwa dzigki impulsowi Ducha Swietego*®’. Jego zdaniem, pomimo licznych
roznic i trudno$ci, podzialy nie dotarly do korzeni i nie siggaja nieba*s®,

Zmiana, ktora dokonala si¢ na ostatnim soborze, nie dotyczyta tresci (prawdy), lecz
objeta formg. Polegala na uzyciu innej metody pozwalajacej zobaczy¢ te same prawdy
w szerszym horyzoncie, a byto to mozliwe dzigki powrotowi do zrodet. Ko$ciol powinien
by¢ znakiem jednosci wérdd narodow. Poprzez kontemplacje i odwotywanie si¢ do zasady
i archetypu jednosci, jedynego Boga, ktory jest komunig jednosci Ojca, Syna i Ducha
Swietego, Kosciot zostaje zaproszony do podazania droga dialogu. Wedtug niemieckiego
teologa Sobor Watykanski II zdystansowal si¢ od jednostronnie instytucjonalno-
hierarchicznego spojrzenia na rozumienie jednosci Kosciota idzigki temu -
eschatologicznemu, chrystologicznemu, eucharystycznemu, pneumatologicznemu,
eklezjologicznemu i trynitologicznemu — uzasadnieniu mogt potozy¢ integralny,

489 Zgodnie

teologiczny fundament uzasadniajacy konieczno$§¢ ekumenicznej troski
z mysla Kaspera nalezy stwierdzi¢, ze Ko$ciot stoi na stanowisku, ktore reforme soborowa
okresla mianem nowej postawy (nowa forma), a nie nowej doktryny (nowa tres¢). Dzieki
niej mozliwe staje si¢ pozytywne okreslenie umozliwiajace prowadzenie dialogu miedzy
Kos$ciotem katolickim a innymi Kos$ciotami, ktore polega na postrzeganiu ich nie przez
pryzmat statycznych ijurydycznych, lecz dynamicznych i historiozbawczych kategorii.
Przymiotniki ,katolicki” i ,,ekumeniczny” nie sga przeciwienstwami, lecz przynaleza do
siebie wewngetrznie. Pozostaja dwiema stronami tego samego medalu. Podkreslajac ich
nierozerwalny zwigzek, kardynat Kasper konstatuje: ,,jestem o tym dzisiaj bardziej niz
kiedykolwiek przekonany: ekumenizm jest placem budowy Kos$ciota przysztosci™**.
Byly przewodniczgcy Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrze$cijan®!
(przywotanie tej funkcji wydaje si¢ w tym miejscu wazne) podkresla, ze w dialogach

ekumenicznych przede wszystkim nalezy odpowiedzie¢ na pytania o to, kim jestem i kim

87 Vorwort. Einheit — damit die Welt glaubt, s. 17-19.

488 Die Trennung sind nicht bis in die Wurzel gegangen, und sie reichen nicht bis in den Himmel” (Situation
und Zukunft der Okumene, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg
i. Br. 2012, s. 349).

489 KKWWS, s. 430; por. W. Hryniewicz, Hermeneutyka w dialogu, s. 36-37.

490 Darum bin ich heute mehr als je zuvor iiberzeugt: Die Okumene ist eine Baustelle der Kirche der Zukunft”
(DKK, s. 53).

41 Wedtug Kaspera Kongregacja Nauki i Wiary mysli i moéwi doktrynalnie, a Papieska Rada ds. Jednosci
dialogicznie, tutaj nie ma sprzecznosci, lecz widoczne sa dwa rdzne sposoby i realizacje zadan zwigzanych
z tymi sami kwestiami. ,,Die Glaubenskongregation denkt und spricht lehrméBig, der Einheitsrat dialogisch.
Die Unversehrtheit und Reinheit des Glaubens zu bewahren ist die eine Seite, den Glauben mit anderen
kirchlichen Traditionen lebendig ins Gespréch zu bringen, die andere. Beides ist kein Gegensatz, sondern es
handelt sich um unterschiedliche Aufgaben und unterschiedliche Betrachtungsweisen” (W. Kasper, D.
Deckers, Wo das Herz des Glaubens schligt. Die Erfahrung eines Lebens, Freiburg i. Br. 2008, s. 192).
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jestesmy. Te kwestie prowadza ostatecznie do tozsamosci, ktorg Kasper okresla jako
otwartg na innych idynamiczng wielko$¢. Jest ona koniecznym warunkiem
konstytuujacym dialog ekumeniczny. Jednosci Ko$ciota nie mozna budowaé na ignorancji
i obojetnosci®®?. Partnerem dialogu moze by¢ tylko osoba znajgca swojg tozsamos¢, bo
ekumenizm nie moze taczy¢ si¢ ani zrelatywizmem, ani ze sztywna i ostatecznie
fundamentalistycznie pojmowang wyznaniowoscig. Nie ma rowniez nic wspdlnego — jak
obrazowo tlumaczy Kasper — z ,,tanim kursem przytulania” (einen billigen Schmusekurs).
Jest natomiast duchowo-osobowym wydarzeniem, w ktorym chodzi o prawdg i tylko
prawde, ale prawde w mitosci (Ef 4, 15)*3.

Sceptycy 1 krytykanci (nie krytycy) dialogu ekumenicznego istnieli zaréwno przed,
w trakcie, jak i po soborze. Nie ma zadnych przestanek, ktore moglyby wskazywac, ze cos
ma si¢ w tej kwestii zmieni¢. Kardynat Kasper opowiada si¢ jednoznacznie za potrzeba
1 wrecz konieczno$cig tego dialogu. Jego zdaniem ekumenizm nie jest sprawa drugorzedna,
nie stanowi jedynie troski kilku entuzjastow, lecz jest integralng czes$cia soborowego
1 posoborowego nauczania Kosciota. Powotuje si¢ na stanowisko Pawta VI, ktéry podczas
promulgacji Lumen gentium i Unitatis redintegratio podkreslat, ze te dwa dokumenty
przynaleza do siebie, wzajemnie si¢ uzupeiniaja i interpretuja. Wpisuja si¢ w tradycje
poprzednich soboréw i nie chcag ani nowej doktryny, ani tym bardziej nowego Kosciola,
lecz Kosciota odnowionego, dla ktorego stanowia kompas na kolejne tysiaclecie.
Niemiecki teolog przywoluje stowa Jana Pawta II i podkresla, Ze ,,wierzy¢ w Chrystusa to

pragng¢ jednosci™*4.

492 Auf Ignoranz und Indifferenz kann man Kircheneinheit nicht bauen” (Okumenische Stolpersteine, w:

Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 458).

493 Kirchengemeinschaft als 6kumenischer Leitbegriff, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 106.

494 Das Okumenismusdekret — nach 40 Jahren neu gelesen, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 128-129; por. M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus,
s. 539. ,,Tak wigc, dla Kosciola katolickiego komunia chrzescijan nie jest niczym innym, jak objawieniem si¢
w nich faski, poprzez ktéra Bog czyni ich uczestnikami wlasnej komunii, to znaczy swojego zycia wiecznego.
Stowa Chrystusa: «aby wszyscy stanowili jedno» s3 zatem modlitwa skierowang do Ojca, aby Jego zamyst
w pelni si¢ urzeczywistnit, tak aby «wydoby¢ na §wiatto, czym jest wykonanie tajemniczego planu, ukrytego
przed wiekami w Bogu, Stworcy wszechrzeczy» (Ef 3, 9). Wierzy¢ w Chrystusa znaczy pragna¢ jednosci;
pragna¢ jednosci znaczy pragna¢ Kosciota; pragna¢ Kosciota znaczy pragna¢ komunii taski, ktéra odpowiada
zamyslowi Ojca, powzigtemu przed wszystkimi wiekami. Taki wtasnie jest sens modlitwy Chrystusa: «ut
unum sint»” (UUS, 9).
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3.2.3 Eklezjologia a ekumenizm

W podejmowanych do tej pory zagadnieniach Walter Kasper ukazywat si¢ jako komentator
1 obronca nauczania soborowego. Nie inaczej jest w kwestii ekumenicznego otwarcia si¢
Kosciota, ktore — jak podkre§la — nie jest zerwaniem z Tradycja inie jest sprzeczne
z dotychczasowym nauczaniem Magisterium. Nie nowa eklezjologia, lecz odnowiona na
podstawie Pisma Swietego i Tradycji wczesnego Kosciota pozwolita dostrzec
fundamentalng kwesti¢, ze wszyscy ochrzczeni sg cztonkami jedynego Ciata Chrystusa
i przez chrzest pozostajg w niepelne;j, ale rzeczywistej komunii z Kosciotem katolickim*®3.
Kardynal mowi wprost: najwazniejszym tematem kolejnej fazy ekumenicznego dialogu
powinien by¢ Kosciol, bo eklezjologia jest ramg, na ktérej mozna oprze¢ i poddaé ocenie
wszystkie dotychczasowe wyniki rozmow*%.

Roéznice w poszczegdlnych eklezjologiach w konsekwencji  prowadza do
odmiennych modeli jedno$ci Ko$ciota i ostatecznie innych celow ruchu ekumenicznego.
Niemiecki teolog zdecydowanie sprzeciwia si¢ tendencjom probujacym stworzy¢ jedna,
uniwersalno-ekumeniczng eklezjologi¢e. Jego zdaniem nie ma czego$ takiego jak
ekumeniczna eklezjologia, sa tylko eklezjologie poszczegdlnych Kosciotow, konkretnych
denominacji ito wilasnie one s3 waznymi warunkami dialogu ekumenicznego. Jest
przekonany, ze podstawowym problemem, przed ktdorym stoja podzieleni chrzescijanie
dzisiaj, to znalezienie odpowiedzi na pytania o to, czym jest Kosciot, gdzie jest (trwa)
Kosciol, jaka jest relacja miedzy Kosciotem jako Boza fundacja a Kosciotem jako ludzka
instytucja, jak rozumie¢ pojecia ,,urzad”, ,,stowo” i ,,sakrament” oraz zachodzace migdzy
nimi wzajemne relacje. Na podstawie Kasperowych zatozen mozna sformutowa¢ wniosek,
ze bez eklezjologii nie ma dialogu, lecz sg tylko dyskusje i konfrontacje. Rozumienie
Kosciota ma bezposredni wptyw na postrzeganie ekumenizmu, tacznie z jego zasadnos$cia
i celem. Mozna zauwazy¢, Ze proponuje on inny kierunek niz kreowanie jednej eklezjologii
w ramach idla dialogbw migdzywyznaniowych. Skoro tylko interlokutorzy znajacy
1 majacy swoja wyrazng tozsamos¢ moga prowadzi¢ dialog, to potrzeba najpierw refleksji
poszczegoOlnych tradycji chrzedcijanskich, aby okresli¢ wlasne rozumienie istoty,
rzeczywisto$ci 1 postannictwa Kosciota. Nim dojdzie si¢ do réznic 1 kwestii spornych, to
nalezy zacza¢ od tego, co laczy. Reperkusje wynikajace z odmiennego pojmowania

Kos$ciota maja zasadnicze znaczenie w rozumieniu i ksztattowaniu struktur ko$cielnych,

495 Vorwort. Einheit — damit die Welt glaubt, s. 24-25. )
¢ Grundkonsens und Kirchengemeinschaft, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene
I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 291.
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sensu ekumenizmu, w duszpasterskiej dzialalno$ci oraz w zyciu konkretnego
chrzes$cijanina, nie sa za$ czysto abstrakcyjnymi problemami dla waskiego grona
specjalistow*””’.

Aby odpowiedzie¢ na pytanie o to, gdzie jest Kosciot, Kasper nawigzuje do pojecia
subsistit in, wprowadzonego do Konstytucji dogmatycznej o Kosciele (KK 8). Okazato si¢
ono glosnym, adla niektorych wrecz kontrowersyjnym soborowym terminem. Kasper
interesowat si¢ nim juz od samego poczatku swojej teologicznej refleksji. Przeprowadzona
przez niego analiza pokazuje, ze intencjg soboru bylo podkreslenie nastepujacej prawdy:
Kosciot Jezusa Chrystusa ma swoje konkretne miejsce w Kosciele katolickim. Ponadto
Kasper zauwaza, ze od tej pory Kosciot katolicki formuluje i1 okresla swoja tozsamosé
poprzez dialog z innymi Ko$ciotami i wspolnotami koscielnymi. Sprzeciwia si¢ opiniom,
ktére z subsistit in czynig podstawe eklezjologicznego pluralizmu i relatywizmu, bo
twierdza, ze Kosciot katolicki jest tylko jednym z wielu Ko$ciotow. Jest to ewidentne
niezrozumienie soborowego nauczania, ktére nie formuluje nowej doktryny, ale nowa
dialogiczna postawe. W swoich refleksjach Kasper w sposob niezwykle oryginalny ktadzie
nacisk na autentyczng interpretacje soborowego subsistit in. Podkreéla, ze przez t¢ formute
Kosciot chce w historycznie konkretny sposob poprzez dialog urzeczywistni¢ to, czym
zawsze jest (est). W przeciwienstwie do starej, kontrowersyjnej teologii, ktora polegata na
odgérnym monologu, punktem wyjscia nie sg roznice, lecz to, co wspdlne. Przez takie
stanowisko Kosciol pokazuje, ze jest Swiadomy swojej kondycji, ktora potrzebuje rowniez
stalego oczyszczenia i odnowy. Bez takiej postawy, bez otwarcia si¢ na Bozego Ducha oraz

nawrdcenia si¢ do Chrystusa dialog ekumeniczny jest niemozliwy**®

. Eklezjologia jest
warunkiem wstepnym i punktem wyjscia dla dialogu ekumenicznego i wszelkich dialogow
Kosciota ad extra, dlatego posrednio Kasper wskazuje na to, ze dopiero na Soborze
Watykanskim II, ktéry promulgowat Konstytucj¢ dogmatyczng o KoS$ciele Lumen gentium,
mogly pojawi¢ si¢: Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspolczesnym
Gaudium et spes (dialog ze §wiatem), Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio (dialog

ekumeniczny), Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzes$cijanskich Nostra aetate

(dialog migdzyreligijny).

¥7 Vorwort. Einheit — damit die Welt glaubt, s. 29.
498 Das Okumenismusdekret — nach 40 Jahren neu gelesen, s. 133.
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3.2.4 Dialog a soborowa zasada hierarchii prawd

Nie redukcja, lecz koncentracja i interpretacja poszczego6lnych prawd wiary jest metoda,
ktora wedtug Kaspera jest proponowana przez Sobor Watykanski II. Nie ma ona nic
wspolnego z eliminacja czy negacja, lecz chce zastgpic ilosciowe i formalne rozumienie
wiary rozumieniem jako$ciowym, tak aby zrozumie¢ ,peryferie z punktu widzenia
centrum”. Kardynat Kasper méwi wprost: ,,wazne nie jest wyliczanie prawd, ale ich
rozwazanie™*?. Wiara w Boga, ktory jest zbawieniem cztowieka, nie moze by¢ postrzegana
jedynie jako jeden z wielu elementéw doktryny, lecz stanowi jej fundamentalng strukture,
ktéra implikuje 1 integruje wszystkie inne aspekty. Chrzescijanie — jak podkresla A. Nossol
— cho¢ wierzg ,,inaczej”, to nie wierzg jednak ,,w Innego™>%. Kolegium biskupow i postuga
Piotra wedlug katolickiego rozumienia sg konstytutywnymi elementami Kosciota, ale nie
sa catym Kosciolem. Zdaniem Kaspera podstawowa idea Dekretu o ekumenizmie nie jest
ilosciowa, ale jakosciowa. Tresciowo zmierza ku chrystologicznej koncentracji (reductio
in misterium), polegajacej na prezentowaniu doktrynalnych wypowiedzi Ko$ciota i
ukazywaniu ich jako rozwinigcie jedynego i fundamentalnego wydarzenia — dialogicznego
samoobjawienia sic Boga przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swigtym. Chrystus jest
absolutnym poczatkiem, centrum, sensem icelem calej rzeczywisto$ci, jest roOwniez
niejako kluczem hermeneutycznym umozliwiajacym jej wlasciwe rozumienie
i interpretacje®®!. Jest On bowiem najwyzszym interpretatorem wszystkich tajemnic
zbawienia®?, Kazda interpretacja dogmatu w Kosciele powinna postugiwaé sie
hermeneutyka, ktéra w Chrystusie widzi poczatek, centrum i jednocze$nie wzor tego
niekonczacego si¢ procesu. Niemiecki teolog stoi na stanowisku podkreslania koniecznosci
ciggltego uwzgledniania fundamentalnego kryterium, jakim jest chrystologiczne centrum
stanowigce wspolny horyzont dla wszystkich dogmatow.

Kardynat Kasper, ktéry mocno angazowat si¢ w dialog ekumeniczny, nie pozostat
bierny wobec bardzo popularnego i wywotujacego ambiwalentne reakcje tekstu Dominus
lesus. Teolog analizuje tre$¢ deklaracji i w kontek$cie soborowego nauczania o hierarchii

prawd podaje nastepujace wnioski:

499 Einfiihrung in den Glauben, s. 97-98.

500 A Nossol, Chrystologia Karola Bartha, s. 15.

00 Communio: Die Leitidee der katholischen ékumenischen Theologie, w: Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 153; M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, s. 13.
502 Zob. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Interpretacja dogmatéw (1988),
https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/rc_cti 1989 interpretazione-
dogmi_pl.html [dostgp: 19.03.24].
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(1) Nie przedstawia ona kompleksowo ekumenicznego nauczania Kosciola
katolickiego.

(2) W zbyt przesadnej iostrej formie przypomina o powszechnie znanych
stwierdzeniach soborowych.

(3) Musi by¢ odczytywana w konteks$cie innych tekstow, bardziej kompleksowych

i jednoczes$nie wyzszej rangi, takich jak soborowy dekret Unitatis redintegratio

i encyklika Ut unum sint.

(4) Nie moze zastgpi¢ tych tekstow ani uniewazni¢ wielu pozytywnych o$wiadczen

1 gestow papiezy, ktorzy angazowali si¢ na rzecz dialogu ekumenicznego.

(5) Nie moze by¢ rozumiana jako zmienianie tzw. polityki Watykanu, ktére ma polegac

na cofaniu si¢ do sytuacji przed Soborem Watykanskim 1%,

Ostatnie dekady, zwlaszcza czas po Soborze Watykanskim II, wyraznie pokazaty,
jak wiele udato si¢ zrobi¢ na rzecz jednosci chrzescijan. Kardynat Kasper wskazuje nie
tylko na powodzenia dialogu ekumenicznego, lecz takze na to, co si¢ nie udato. Podkresla,
ze aktualnym i stale podejmowanym zagadnieniem nie powinno by¢ pytanie czy (dass)
dialog ekumeniczny powinien by¢ kontynuowany, ale jak (wie) mozna to czyni¢>*,
Pokojowa koegzystencja — jak podkresla Marc Witzenbacher, ktory komentuje mysl
Kaspera — nie wystarczy, potrzeba pojednania mi¢dzy Kosciotami, bo tylko wtedy beda
mogty dla §wiata by¢ znakiem nadziei’®.

Dialog — zdaniem Kaspera — jest kluczowym pojeciem soborowym. Jego
dowarto$ciowanie w teologii i zyciu Kos$ciota nie jest efektem trendow czy propozycji
poszczegolnych frakcji wérdd ojcow soborowych, lecz wynika z faktu, ze Bog sam w sobie
nie jest monologiczny, tylko dialogiczny. Jest to gtéwny powdd, dla ktérego w tekstach
soborowych nie tylko w kontek$cie ekumenicznym, lecz takze w innych kontekstach
termin ,,dialog” odgrywa szczegodlng role>%. Droga do celu, czyli do jednosci, prowadzi od
wielosci do réznorodnosci. Jest to jednos¢ dialogowa (Dialogeinheit), ktora powinna by¢
ksztattowana wedlug archetypu trynitarnej jednosci w Trojcy, jednosci w réznorodnosci

i r6znorodnosci w jednosci®®’.

393 Ein Herr, ein Glaube, eine Taufe. Okumenische Perspektiven fiir die Zukunft, w: Wege zur Einheit der
Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 383-384.

9% Okumenische Situation — Okumenische Problem — Okumenische Perspektiven, w: Wege zur Einheit der
Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 491.

305 M. Witzenbacher, Geeint in Jesus Christus, s. 161.

39 Mandatum unitatis: Okumene in Vergangenheit und Zukunft, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften
zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 538-539.

307 Tamze, s. 540.
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W podsumowaniu rozwazan na temat dialogu ekumenicznego trzeba stwierdzi¢, ze
Kasper rozumie go zaréwno synchronicznie, jak i diachronicznie. Szczegélnie jest to
widoczne w kwestii Tradycji, ktéra w jego rozumieniu jest manifestacja i reprezentacja
tego, co wieczne itrwale w czasie i historii. Proba okreslenia relacji migdzy Pismem
Swietym, Tradycja i Ko$ciotem staje sic wyrazna w spotkaniach interkonfesyjnych.
Z tekstow Kaspera mozna posrednio wywnioskowac teze, ze to wlasnie Tradycja pelni
niejako potrdjng funkcje: umozliwia dialog, inspiruje/prowokuje dialog i ostatecznie dazy
do dialogu. Ekumenizm nie polega na porzuceniu prawd, w ktére do tej pory wierzyli
interlokutorzy, lecz zaktada partneréw majacych swoja tozsamos$¢ i bedacych gotowych na
stuchanie drugiego. Wielokrotnie pojawiaja si¢ w tekstach Kaspera stowa Jana Pawta II,
ktéry podkresla, ze dialog ekumeniczny nie jest tylko intelektualng rozmowa, lecz przede
wszystkim jest wymiang daréw, w ktorej uczestnicy daja rowniez siebie. Podkreslanie
przez Kaspera fundamentalnej roli eklezjologii w dialogach ekumenicznych i innych jest
potwierdzeniem stow Pawta VI, ktory podczas promulgacji tych dokumentow zaznaczal,
ze przynaleza one do siebie. Pozytywna nauka o istocie, misji i postannictwie Kosciota,
ktéra zostala zawarta w Konstytucji dogmatycznej pozwolita rozpocza¢ rozmaite dialogi.
W ekumenicznej refleksji Kaspera Sobor Watykanski II jest zasadniczym wydarzeniem
otwierajagcym nowe mozliwosci prowadzenia dialogow. Przez ostatnie kilkadziesiat lat
udato si¢ osiagnac o wiele wiecej niz oczekiwano. Ruch ekumeniczny jest procesem, ktory
sktada si¢ z réznych faz, dlatego nalezy o tym pamigta¢ szczeg6lnie w trudnosciach oraz
kiedy napotka si¢ na przeszkody. Sytuacja na poczatku XXI wieku, wedtug Kaspera,
konczy pewien etap ruchu ekumenicznego, ale z pewnoscig nie jest koncem tego ruchu’%®.
W tym dialogu nalezy nie tylko patrze¢ w przeszto$¢, lecz takze w terazniejszos¢
i przyszto$¢. Pozostaje on podstawowym sposobem egzystenciji cztowieka i Kosciota®®.
Podzialy sa sprzeczne z wola Jezusa, ktory chciat tylko jednego Kosciota, a co szczeg6lnie
wazne, ostabiaja one moc Ewangelii, czynia mniej wiarygodnymi wszelkie misyjne
dziatania Kosciota.

Ani relatywizm, ani tym bardziej irenizm nie sg drogami ku jednos$ci. Trzeba zatem
stwierdzi¢, ze teksty Waltera Kaspera zawieraja wyrazny apel skierowany do Kosciotow
prowadzacych dialog ekumeniczny, aby podjety probe lepszego i glgbszego spojrzenia na

natur¢ 1misje Kosciota. Eklezjologie poszczegdlnych Kosciotow s3a podstawa dla

8 Vorwort. Einheit — damit die Welt glaubt, s. 31.
59 Grundlagen und Méglichkeiten eines katholischen Okumenismus, s. 50-51.
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prowadzenia otwartych dialogéw, ktore pokaza, co jest wspolne, a co dzieli. Implikuja
rozumienie celu ekumenizmu, czyli widzialnej jednosci i pelnej komunii®!?. Pokojowe
wspolistnienie wyznan i tolerowanie innych denominacji nie moga by¢ wedhug
niemieckiego kardynata celem ekumenizmu. Stale podkresla on potrzebe dialogu
1 podazania droga nawrdcenia, bo tylko jako pojednane Kos$cioty beda mogly by¢ znakiem
1 narzedziem nadziei w §wiecie i dla $wiata.

Dialogiczna interpretacja istoty Ko$ciota jest bezposrednig konsekwencja jego
misterium. Koscidt jest komunig. Uczestniczenie w komunii z Bogiem przez Jezusa
Chrystusa w Duchu Swietym prowadzi do komunii miedzy chrzescijanami. Im bardzie;
interlokutorzy sa w Chrystusie, tym bardziej zblizaja si¢ do siebie wierni oraz poszczegolne
Koscioty 1 wspolnoty koscielne. Wszyscy ochrzczeni ciesza si¢ obecno$cig jednego, tego
samego Ducha, ktory tozsamy w Chrystusie 1 w chrze$cijanach juz teraz jest fundamentem
rzeczywistej jednosci. Duch Swiety stale buduje poprzez dialog widzialng realizacje tej
ontycznej jednosci uczniow Chrystusa. Dialog ad intra oraz dialogiczna natura Ko$ciota sa
warunkami dialogu ad extra. Kardynat nie tylko promuje ruch ekumeniczny, lecz takze
wskazuje na jego niezbedng role dla troski o tozsamos$¢ i realizacj¢ powszechnej misji

Kosciota katolickiego.

3.3 Dialog ze Swiatem wspolczesnym
Wezedniejsze wektory dialogu implikowaty ipodkreslaty konieczno$¢ wyraznego
okreslenia tozsamosci interlokutorow. Jest ona szczego6lnie wazna w dialogu Kosciota ze
wspotczesnym $wiatem, bo bez wyraznej, odregbnej tozsamosci traci si¢ znaczenie (Ohne
klare, deutliche Identitdt gibt es keine Relevanz). Tylko Ko$cidl, ktory bedzie znal,
zachowywal ikomunikowat prawde o sobie, bgdzie w stanie zainteresowaé ludzi

dzisiejszej epoki’!!.

510 Przyczyny nieporozumien i konfliktow leza w odmiennych eklezjologicznych interpretacjach Kosciota
poszczegodlnych denominacji. W swoich wielkich teologicznych monografiach W. Kasper nieprzypadkowo
na koncu podjat temat Kosciota. Szczegdlnie nalezy podkresli¢ fakt, ze prace nad ta pozycja trwaty przed
nominacja W. Kaspera na przewodniczacego Papieskiej Rady ds. Jednosci Chrzescijan, w trakcie petnienia
tej funkcji (2001-2010), a zostaty sfinalizowane rok po przejsciu na emeryture, kiedy w 2011 roku ukazata
si¢ drukiem Katholische Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sendung, ktora wedtug koncepcji kardynata ma by¢
prezentacja eklezjologii katolickiej, czyli refleksja nad istota, rzeczywistoscia i postannictwem Kosciota
w dzisiejszych czasach.

11 Ohne klare, deutliche Identitiit gibt es keine Relevanz; ohne Relevanz gibt es freilich auch keine Identitéit”
(Situation und Aufgaben gegenwdrtiger systematischer Theologie, s. 183).
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3.3.1 Modele relacji Kosciota do Swiata

Ojcowie soborowi opowiedzieli si¢ za dialogiem ze $wiatem. Nakaz misyjny Jezusa
Chrystusa skierowany do ucznidow, aby szli na caly §wiat, oznacza, ze Kos$ciot jest
ostatecznym drogowskazem i jednocze$nie droga do zbawienia dla wszystkich ludzi
wszystkich czasow. Dlatego — zdaniem Kaspera — nie moze on w zadnym przypadku
zgodzi¢ si¢ z postmodernistycznym zanegowaniem ostatecznej prawdy i fundamentalnych
warto$ci. W artykule pt. Situation und Aufgabe gegenwdrtiger systematischer Theologie
W. Kasper omawia trzy mozliwe modele okreslajace relacje pomigedzy Kosciotem
a $wiatem. Pierwszy znich, tradycyjny przedsoborowy, nawigzuje do integryzmu (alt
integralistische Modell), ktéry w sposob jednostronny, poprzez monolog wyprowadza
wszelkie rozwigzania dla kazdej aktywnoS$ci irzeczywistosci §wieckiej bezposrednio
z teologii. Drugi model, funkcjonalny (das funktionale Modell), opisuje sytuacje, w ktorej
Kosciot nie ma realnego wplywu na zycie poszczegdlnych spoleczenstw i na to, co dzieje
sie¢ w r6znych dziedzinach egzystencji cztowieka. W tym ujeciu Kosciot pelni marginalng
rolg, pozostaje na peryferiach zycia spolecznego. Trzeci model chrzescijanskiej
odpowiedzialnosci za $§wiat (Modell der christlichen Weltverantwortung) niemiecki
kardynal wywodzi znauczania Vaticanum II 1uznaje za najbardziej adekwatny

w kontek$cie wspotczesnych wyzwan stojacych przed wspolnotg eklezjalng>'2.

3.3.2 Dramatyczny wymiar dialogu Kosciola ze Swiatem

Zatozenia Soboru Watykanskiego Il zobowigzuja Kosciét do dialogu ze swiatem, a wiec
takze ze wspotczesnymi naukowcami’!3. Jest dzisiaj tezg powszechnie przyjmowang, ze
prawde mozna odkrywaé tylko w procesie komunikacji, dialogu, ktéry dzieje sie
w szczegdlny sposob na uniwersytetach®'4. Dlatego to, co zostalo postanowione
w odniesieniu do dialogu migdzyreligijnego, obowigzuje — jak podkresla Kasper —
w przypadku dialogu Kos$ciota ze zar6wno wspolczesng filozofia, nauka, jak i kulturg. Te
dialogi nigdy nie byly i nie moga by¢ pozbawione dramatycznego napigcia. Nie mozna do
nich podchodzi¢ zromantyzmem, lecz zodwaga inadzieja, ze powszechna i petna
realizacja wielorakiej jedno$ci i pojednania, ktére sg koniecznymi warunkami pokoju,

rozpoczela si¢ 1 zostala przyniesiona w Jezusie Chrystusie, a zostanie osiggni¢ta na koncu

512 Tamze, s. 193; por. N. Podhorecki, Dialogiczna otwartosé, s. 299.

513 O potrzebie, mozliwosci i zakresie dialogu miedzy naukg i wiarg zob. D. Wasek (red.), Teologia w dialogu
z innymi naukami. Spotkania — kontrowersje — perspektywy, Krakow 2021.

514 Religion und Fortschritt — Hoffnungstréiiger der Industriegesellschaft, s. 513. 517.
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czasow, kiedy Bog bedzie wszystkim we wszystkich (1 Kor 15, 28)°!°. Odrzucenie przez
Kos$ciot ciasnej mentalnosci iczysto defensywnego mys$lenia oraz monologu, ktory
najczesciej polegal na oglaszaniu potepien, oraz powrdt do otwartosci na dialog z tymi,
ktérzy mysla i wierza inaczej, zdaniem Kaspera nalezy uznaé za szczegdlne osiggnigcie
soboru. Jego dokumenty inauczanie sa proba przedstawienia doktryny katolickiej
w sposOb pozytywny, a nie polemiczno-negatywny. Jest to jedna wielka préba odpowiedzi
na pytania, w jaki sposob raz na zawsze dana ijednoczesnie zadana Ewangelia moze
odzyska¢ swoja obecnos¢ w §wiecie za posrednictwem Kosciota, w jaki sposob mozna ja
wypowiedzie¢ w tworczy, nowy sposob, w odniesieniu do problemdéw i potrzeb, nadziei
itesknot terazniejszosci, jak $wiadczy¢ o Ewangelii, aby byla rozumiana jako Dobra
Nowina, zrodto prawdziwej wolnosci, a nie sztywne prawo wiary. W eklezjologii Kaspera
istnieje $cista relacja migdzy Pismem Swictym, Tradycja a Kosciotem. Jego zdaniem
tworzg one niepodzielng cato$¢ (ein unteilbares Ganzes)>'S.

Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspotczesnym Gaudium et spes
jest w omawianej kwestii dokumentem kluczowym i przelomowym, bo mi¢dzy innymi
podejmuje probe odpowiedzi na postawione pytanie. Nie jest ona — zdaniem Kaspera —
rewizja dogmatéw lub zmiang doktryny, lecz porzadkuje praktyczne i duszpasterskie
podejécie Kosciola do wspodlczesnego $wiata. Kosciol nie jest juz jednolitym,
monolitycznym bytem, jak to bylo podczas tzw. epoki konstantynskiej, dlatego potrzebny
jest dialog, a nie monolog, poniewaz monolog nie jest w stanie jednemu Ko$ciolowi pomoc
realizowaé zbawcza misje we wspdlczesnym Swiecie. Profesor Kasper korzysta ze swoich
doswiadczen jako teologa, biskupa w Kos$ciele lokalnym ikardynala w Kosciele
powszechnym i podkresla, ze kazdy, kto doswiadczy Kosciota w Ameryce Lacinskiej,
Afryce czy Azji, przekona si¢, jak réznorodne jest dzi§ zycie w jednym Kosciele

katolickim?!’.

3.3.3 Dialog Kosciola ze Swiatem w kontekscie pluralizmu kulturowego

Swiat jest nie tylko przedmiotem ewangelizacji, lecz takze miejscem, w ktorym dzieje sig
Ewangelia. Nalezy konstytutywnie do wydarzenia samej Ewangelii, ktorej nie byloby,

podobnie jak Objawienia, gdyby nie $wiat i(jego) historia. Historia jest nie tylko

515 Die Kirche angesichts der Herausforderung der Postmoderne, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16),
Freiburg i. Br. 2019, s. 636-637.

516 Die Stellung der Heiligen Schrift in der Kirche, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik
(WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 230-238.

517 Die Kirche und der Pluralismus der Gegenwart, s. 645-646.
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kontekstem (der Kontext), lecz takze samym tekstem (der Text). Jacek Kempa, ktory
powoluje si¢ na Kaspera, uwaza, ze pozostaje ona ,jedynym dostgpnym miejscem,

w ktorym poznajemy Boga dzialajagcego w wolnosci wobec $wiata™!8

. Ewangelia nie jest
0gblng, oderwang od historii dialektyka, ale pozostaje zwigzana i przynalezy do konkretne;j
historii®!®. Jest zaangazowanym $wiadectwem wiary, anie neutralnym zroédtem
historycznym. Wcielenie Boga oznacza dla Kaspera konstytutywny fakt, ktory $wiat
w swojej $wiatowosci i czlowieka w swoim cztowieczenstwie kaze traktowac jako miejsca
Ewangelii. Tajemnica inkarnacji staje si¢ powodem, dla ktérego $wiat staje si¢ partnerem
dialogu z Kosciolem. Nie mozna mowi¢ o Bogu inaczej, jak tylko poprzez podejmowanie
tematu cztowieka i jego historii. Dlatego zdaniem niemieckiego teologa (takze) dialog ze
wspotczesnym $wiatem moze pomoc poglebi¢ swoja tozsamos$¢ irozumienie prawd
wiary>?°, Kardynal Kasper rozumie $wiat nie jako grecki kosmos ani wedlug zatozen
wspotczesnej kosmologii, lecz teologicznie, jako stworzenie Boga. Wcielenie Syna Bozego
oznacza Jego radykalne wkroczenie w histori¢ 1$wiat oraz w konsekwencji ostateczne
przyjecie ich jako miejsc Ewangelii. Nie s3 one przeszto$cig ani zamknigtym procesem,
lecz wydarzeniem terazniejszym, otwartym na przyszto$¢>2!.

Analiza przeprowadzona przez Kaspera pokazuje, ze w dzisiejszym §wiecie nie ma
jednolitej kultury, ktora moglaby by¢ powszechnie akceptowana i uznana za normatywna.
Pluralistyczne spoteczefistwo nie pozostaje bez wplywu na ksztalt Kosciota. Katolicyzm
jako zjawisko spoteczno-kulturowe upadt. To prowadzi do potrzeby dialogu Kosciota, aby
byl w stanie inkulturowaé si¢ w roéznych spoteczenstwach, towarzyszy¢ dzisiejszemu
cztowiekowi takiemu, jaki on jest, anie czeka¢ na idealnego interlokutora®??. ,Nie
potrzebuja lekarza zdrowi, ale ci, ktorzy si¢ zle maja” (Lk 5, 31). Niemiecki teolog idzie
sladem mysli Bernarda Lonergana i dostrzega koniec tzw. klasycznej dogmatyki z jej
nichistoryczng absolutyzacja pewnej, historycznie uwarunkowanej terminologii.
W odpowiedzi na te wyzwania kardynal postuluje potrzebe zmiany paradygmatu
w teologii. Ma ona polega¢ na przejsciu:

(1) od monologu do dialogu;

(2) od abstrakcji do relacji;

518 J. Kempa, Poznanie Boga w historii, s. 78.

519 Die Welt als Ort des Evangeliums, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7),
Freiburg i. Br. 2015, s. 709-710.

520 Das Verhdltnis von Evangelium und Dogma. Geschichtliche Uberlegungen zu einem aktuellen Thema, w:
Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 162.

52! Die Welt als Ort des Evangeliums, s. 7112-715.

522 Istnieje naglaca potrzeba ewangelizowania kultur, by inkulturowa¢ Ewangelie” (EG, 69).
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(3) od teologii ahistorycznej do teologii historycznej (historiozbawczej);

(4) od teologii statycznej do teologii dynamicznej>?.
Niemiecki teolog odrzuca wszelkie skrajne stanowiska i proponuje konsensus w dialogu
idroge srodka pomigdzy dwiema skrajno$ciami: monolityczng, sztywna jednolitosciag
a chaotycznym i niewigzacym pluralizmem. Rozwigzaniem nie jest zastgpienie katolickiej
dogmatyki ani metadogmatyczng formg myslenia, ani pozbawionym fundamentu
bezkonturowym ,,gumowym katolicyzmem” (konturlosen ,, Gummikatholizismus "")***.

Obecnos¢ Kosciola we wspotczesnym, czyli §wieckim $wiecie powinna siggaé

wszystkich miejsc, w ktorych zyja ludzie. Jego postawa, ktéra jest proegzystencja, nie
moze polega¢ na pasywnym czekaniu, lecz zdaniem Kaspera potrzeba zmiany z Kosciota
czekajacego (Komm-her-Kirche) na wychodzacy (Geh-hin-Kirche). Jest on szczeg6lnie
potrzebny w miejscach, gdzie sg ludzie samotni, opuszczeni i w potrzebie’?®. Kardynat
Kasper podkresla, ze Kosciot nie musi czyni¢ tego, co mogg robi¢ inni, lecz musi przede
wszystkim realizowaé postuge, ktorg tylko sam moze pehi¢. Jego bycie i zywotnosé
w zsekularyzowanym spoteczenstwie beda zaleze¢ od tego, czy uda mu si¢ przekazaé
ludziom duchowo$¢, ktora pozwoli im w ich wewnatrz§wiatowym i codziennym Zyciu

spotka¢ si¢ z Bogiem?2°

. We wspodlczesnym $wiecie Kosciot musi by¢ przede wszystkim
Kosciotem proroczego stowa (Kirche des prophetischen Wortes). W obliczu powszechnego
zametu, kryzysu orientacji, licznych konfliktow, a nawet wojen pojawia si¢ pilna potrzeba
podkreslania diakonii jako nieodzownego elementu wsrod trzech podstawowych funkcji
rzeczywistos$ci eklezjalnej, obok martyrii i leiturgii. Stuzba bedzie mozliwa, kiedy Kosciot
stanie si¢ wrazliwy zardwno na znaki czasu, jak 1 na zmiany zachodzace w spoleczenstwie,
aby skutecznie odpowiada¢ na obecne wyzwania’?’. Shuchanie, rozeznawanie
i odpowiadanie to dialogiczny proces, ktory jest wydarzeniem duchowym. Bez tego
wertykalnego poziomu wszelkie horyzontalne wysitki doprowadza do mniej lub bardziej

skutecznych spotecznych zaangazowan, ktore sa juz z duzym powodzeniem realizowane

przez $wieckie instytucje. Inaczej t¢ intuicj¢ Kaspera mozna uja¢ w taki sposob, ze potrzeba

523 Erneuerung des dogmatischen Prinzip, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS
7), Freiburg i. Br. 2015, s. 199-201.

324 Tamze, s. 201-202.

525 Gestalt und Auftrag der Kirche in einer sikularen Gesellschaft, s. 587-588.

526 Franciszek pisze, ze je$li ludzie ,,[...] nie znajdg w Kosciele duchowosci, ktdra ich uzdrowi, wyzwoli,
napeli zyciem i pokojem iktora jednoczesnie wezwie ich do solidarnej komunii i misyjnej plodnosci,
zostang w koncu oszukani przez nichumanizujgce i nieprzynoszace chwaty Bogu propozycje” (EG, 89).

527 Gestalt und Auftrag der Kirche in einer sikularen Gesellschaft, s. 588-589.
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stuzby, ktora czerpie ze stowa iz sakramentu. Koscidt powinien, zgodnie ze stowami II

modlitwy eucharystycznej, najpierw sta¢ przed Bogiem, aby we wlasciwy sposob stuzy¢>28.

3.4 Dialog jako narze¢dzie budowania eklezjalnej wspolnoty wartosci
Zdaniem Kaspera od czaséw Soboru Watykanskiego II dialog stat si¢ fundamentalng
i charakterystyczng cechg katolicyzmu. Ma on r6zne wymiary i jest zarowno wewnetrzny,
jak 1 zewnetrzny. Koscidt jest w dialogu z innymi Kos$ciotami i wspolnotami ko$cielnymi,
z innymi religiami, ze wspotczesng kultura, sztuka, nauka i polityka. Dla Kaspera nie jest
on zewnetrzng metodg czy strategia polityki ko$cielnej. Nie opiera si¢ jedynie na
intelektualnych dyskusjach i wymianie idei. Jest wyrazem dialogicznej struktury ludzkiej
egzystencji. Niemiecki teolog idzie sladem mysli Jana Pawta II i podkresla, ze dialog jest
niezbedny dla samorealizacji czlowieka zardwno jako jednostki, jak ikazdej ludzkiej
wspolnoty. Mowi wprost: ,,jako ludzie nie tylko kultywujemy dialog, ale jestesmy
dialogiem (wir sind Dialog), jeste$my istotami dialogicznymi z natury”?. Dzieki innym
mozemy bardziej sta¢ si¢ sobg. Zarowno w zyciu, jak i w wierze nigdy nie mozna czekac,
az zostanie wyjasniona ostatnia kwestia. Dialog ma poczatek, ale nie ma konca. Misterium
Boga jest ipozostanie wten sam sposob niepojete dla wszystkich. Nie mozna go
adekwatnie i w pelni wyrazi¢ za pomocg ludzkich poje¢ i sformutowan®.

Po ukazaniu dialogicznej interpretacji istoty Kosciota obecnej w eklezjologiczne;j
mysli Waltera Kaspera nie sposob nie zauwazy¢ licznych miejsc, w ktorych stale powraca
on do wartosci. Sa one przestrzenig imozliwoscig dialogu, dlatego aksjologiczne
spojrzenie na Kos$ciol iproba rekonstrukcji iprzedstawienia go jako dialogicznej

wspolnoty prawdy, wolnosci, jednosci i pokoju bedzie przedmiotem tej czesci pracy.

3.4.1 Wspolnota prawdy

Prawda jest czym$ zywym i dialektycznym, dlatego nie moze by¢ zamknigta w stowach

1 zdaniach. Monolog, pojedyncza propozycja nie jest w stanie ani obja¢, ani wypowiedzie¢

531

prawdy>”'. Prawda chrze$cijanska nie jest ponadczasowym, niedostgpnym platonskim

$wiatem idei, lecz Stowem Bozym, ktore stalo si¢ ciatem w Jezusie Chrystusie w pelni

528 Por. MR.

529 Als Menschen pflegen wir nicht nur Dialog, sondern wie sind Dialog, wir sind von Natur aus dialogische
Wesen” (Die Kirche und der Pluralismus der Gegenwart, s. 647-648).

330 W. Hryniewicz, Dialog jako podstawowa kategoria wiary, s. 52.

331 Grundlagen und Moglichkeiten eines katholischen Okumenismus, s. 44.
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532 W innym miejscu Kasper pisze takze, ze prawda nie jest systemem odlanym ze

CZasow
stali i zelaza, lecz jest nig Chrystus we wilasnej osobie®3*. Papiez Franciszek za$ podkresla,
ze wszelkie ,,wysitki na rzecz dialogu sg przejawem mitosci do prawdy”, ktorej nie sposob
szuka¢ w monologach ani w statycznych schematach, lecz tylko wi poprzez otwarte
i dynamiczne wydarzenie, jakim jest dialog>34.

Zachodnia koncepcja prawdy, ktéra juz od Parmenidesa rozumiana jest jako
tozsamo$¢ mysli 1 bytu, negatywnie sformutowana w zasadzie niesprzecznosci, staje si¢
w ten sposob sformalizowanym adaequatio intellectus et rei, ktory w sposob techniczny
podchodzi do prawdy i zamyka si¢ w schemacie podmiot-przedmiot. Koncepcja ta jest dla
Kaspera teologicznie niewystarczajaca. Jego zdaniem w biblijnym mys$leniu prawda
rozumiana jest jako co$, co trwa i ma przysztos¢. Opiera si¢ ona na tozsamosci obietnicy
i spelnienia, ktorej gwarantem jest osobista wierno$¢ Boga®3®. Kardynat Kasper powotuje
si¢ na teksty Martina Heideggera i pisze o prawdzie jako alethei. To greckie pojecie
oznacza ,nieskrywanie”, ,,wychodzenie zukrycia” iodnosi si¢ bezposrednio do
rozumienia prawdy jako wydarzenia, w ktorym nastgpuje ujawnienie tajemnicy bycia.
W tej koncepcji pierwotna natura prawdy odpowiada zachwytowi nad niedotykalng
blisko$cia bytu, ktory w dynamicznym i niekonczacym si¢ procesie wychodzi z ukrycia,
odstania sig, a jednoczes$nie zakrywa i pozostaje tajemnicg>3¢.

Kardynat Kasper wswych naukowych poszukiwaniach dotarl takze do
wspotczesnego filozofa Hansa-Georga Gadamera. Zajmowat si¢ on prawda i doszedt do
wniosku, Zze nalezy ja rozumie¢ jako obietnice skladajaca si¢ z niedajacego si¢ znie$¢
napigcia miedzy pamigcia a oczekiwaniem. Obietnica jako ostateczny horyzont
umozliwiajacy konceptualizacj¢ prawdy nie jest sztywng, statyczna granica, lecz
horyzontem nieustannie otwierajacym si¢, dynamicznym, bedacym w ruchu
(podrézujacym z podmiotem). Analiza powyzszych stanowisk filozoficznych prowadzi
Kaspera do nastepujacych wnioskoéw odnosnie do rozumienia prawdy. Po pierwsze,
pozostaje ona zawsze obietnicg w historii. Po drugie, nie mozna jej adekwatnie ujaé

w zdaniach. Po trzecie, jest ona otwarta na coraz wigkszg przyszto§¢ Boga. W rozumieniu

532 Zur Einfiihrung. Wahrheit und Freiheit — Versuch einer Analyse unserer Situation, w: Kirche und
Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 23-25.

533 [...] die Wahrheit ist kein in Stahl und Eisen gegossenes System. Jesus Christus ist die Wahrheit in
Person” (Perspektiven einer sich wandelnden Okumene, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 370).

53 EG, 250.

335 Evangelium und Dogma, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i.
Br. 2015, s. 37-38.

536 Dogma unter dem Wort Gottes, s. 85-86.
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niemieckiego teologa prawda zawiera w sobie permanentny element zaskoczenia
i nowosci. Dlatego w Pismie Swictym koncepcja prawdy jest zgota inna od tej
wypracowanej przez tradycje zachodnig. Ta pierwsza jest historyczna, dynamiczna

537 Rozréznienie miedzy greckim a biblijnym rozumieniem

i zawiera element proroczy
prawdy mozna przedstawi¢ w ten sposob, ze jedno z nich jest metafizyczne (ist — jest),
a drugie historyczne (geschieht — wydarza si¢)>*®. Niemiecki teolog nie ograniczyt si¢ do
wykazania r6znic migdzy przedstawianymi koncepcjami prawdy, ale twierdzit, Ze nie ma
miedzy nimi opozycji, dlatego postulowat potrzebe ich tworczej syntezy>*°. Prawda nie jest
aksjomatem matematycznym, historyczng przeszto$cig ani litera, lecz jest jednoczes$nie
terazniejszo$cig i przysztoScia.  Postannictwo  Kosdciola iprawdy wiary sa
podporzadkowane wigkszej tajemnicy Bozej przysztosci (je grofferen Geheimnisses der
Zukunft Gottes) w historii §wiata, tak aby prawda o Ewangelii mogla si¢ stale na nowo
potwierdza¢ i by¢ uchwytna w kazdej epoce. To wymaga od Kosciota permanentnego
dialogu i dialogicznej postawy>*’. Prawda w sensie teologicznym nigdy nie jest dana
w sposob skonczony w zdaniach, ale ukazuje si¢ ijest dostgpna w do$wiadczeniu
historycznym>*!. Zaréwno absolutno$¢ prawdy, jak i Ewangelii wykluczaja mozliwos$¢
uchwycenia ich i zamknigcia w zdaniach czy definicjach. Absolutno$§¢ Ewangelii i Boga,
ktéry w niej mowi, oznacza, ze Kosciot zawsze bedzie w drodze, w nieustannym dialogu
i permanentnych probach jej wyczerpania i zgtebienia>*?,

Biblijne i trynitologiczne analizy doprowadzily Kaspera do stwierdzenia, Ze prawda
chrzescijanska w swej najglebszej istocie jest symfoniczna i polifoniczna. Zgodnie z wiarg
chrzescijanska jedna Ewangelia zostala wyrazona i przedstawiona za pomoca czterech
$wiadectw. Podstawowym argumentem jest jednak trojjedyny Bog, ktory jest fundamentem
prawdy. Fakt, ze najglebsza inajbardziej konstytutywna chrzeécijanska prawda wiary
wyznaje jednos¢ Boga w Trojcy Osodb, umozliwia i domaga si¢ glebszej refleksji nad
jednos$cig irdéznorodnoscia w dogmatycznych refleksjach. Odwieczna prawda Boga
zawiera w sobie jedno$¢ 1 wielo$¢, jak podkresla Kasper, sama w sobie jest wydarzeniem

i dialogiem (Sie ist in sich selbst Geschehen und Dialog)’*. Powyzsze ustalenia majg

37 Tamze, s. 101-105.

338 Das Wahrheitsverstindnis der Theologie, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s.
101.

339 Tamze, s. 107.

54 Dogma unter dem Wort Gottes, s. 123-124.

341 Tamze, s. 131-133.

542 Tamze, s. 139-140. ,,Jest bezsprzeczne, ze jedna kultura nie wyczerpie tajemnicy odkupienia Chrystusa”
(EG, 118).

343 Das Wahrheitsverstindnis der Theologie, s. 119.
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istotne znaczenie dla Kasperowej eklezjologii. Jego zdaniem nie tylko nauczanie, lecz takze
posta¢ Kosciota przez dtugi czas ksztaltowane byly nie przez trynitarny, ale przez statyczny,

monoteistyczny obraz Boga %4,

Taka symfoniczno-polifoniczna koncepcja prawdy
explicite domaga si¢ dialogu, ktory jest w stanie stworzy¢ przestrzen, by mogla si¢ ona
ukaza¢. Monolog jest niewystarczajacy, a nawet grozi wypaczeniem, poniewaz prowadzi
nie do prawdy, ale do ideologii.

Prawda, ktora ma by¢ uznana przez wszystkich, nie moze by¢ wystawiona na
niebezpieczenstwo jednostronnego manipulowania iregulowania przez poszczego6lne
podmioty czy systemy. Potrzebuje ona permanentnego dialogu, bo nie mozna jej objac ani
uchwyci¢ w abstrakcyjnym, dialektyczno-pojeciowym procesie, ale tylko w dialogu, ktéry
nigdy nie moze zosta¢ zakonczony’*. Tak jak ludzkie poznanie i wolnos¢, tak samo
réwniez prawda istnieje tylko w uczestnictwie w tradycji i spoleczenstwie. Jednostka
dociera do petnej prawdy tylko wtedy, gdy uznaje, Ze potrzebuje prawdy innych dla dobra
wlasnej prawdy. Wedlug Kaspera calos¢ prawdy nie moze by¢ uchwycona
w abstrakcyjnym procesie, lecz jedynie w dialogu, ktory nie moze by¢ zakonczony, nie ma
konca>#, Jest permanentnym wydarzeniem komunikacji i budowania konsensusu.

Prawda jest pomigdzy (zwischen) interlokutorami, zaden z nich jej nie posiada,
dlatego potrzebuje drugiego, aby mie¢ w niej swoj udziat. W spotkaniu i dialogu nasza
wlasna pozycja staje si¢ niejako jasniejsza, rozszerza si¢ istaje si¢ bardziej otwarta.
Nastepuje ,,potaczenie horyzontdw” (Horizontverschmelzung), ktore prowadzi do
poszerzenia perspektywy wspotdialogujacych. Prawdziwy dialog jest otwarty na
przysztos¢, bo staje on niejako zawsze przed obliczem coraz wigkszej prawdy 1 umozliwia
powierzenie si¢ jej prowadzeniu. Jest takze otwarty na przeszto$¢, bo nie mozna nigdy
catkowicie ,,nadrobi¢” pozycji drugiej osoby, zrownac¢ si¢ z jej horyzontem. To wlasnie ta
podwojna otwartos$¢ — jak podkresla Kasper — na przyszto$¢ i przesztos¢, potwierdza teze,
ze prawde ,,mamy” tylko w dialogu, nieustannej komunikacji i permanentnej wymianie.

Wedhug Kaspera dialog jest historyczng obecnoscia prawdy (So ist der Dia-logos das

5% Erneuerung des dogmatischen Prinzip, s. 207. Por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s.
320-321.

345 | Das Ganze der Wahrheit lisst sich letztlich nicht in einem abstrakten, das Ganze dialektisch einholenden
und begrifflich durchschauenden Prozess einfangen, sondern nur in einem nie abzuschlieenden Dialog
erkennen” (Zum Problem der Rechtgldiubigkeit in der Kirche von morgen, w: Evangelium und Dogma.
Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 756).

346 Tamze, s. 752-756.
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geschichtliche Da-sein der Wahrheit)**’. Ko$ciol powinien by¢ instytucjg wolnej i otwartej
komunikacji i dialogu, w ktéorych mozliwe jest wspolne poszukiwanie prawdy
i uczestnictwo w niej>*®. Zdaniem Kaspera cata prawda nie moze by¢ nigdy zawarta
w systemie, bo mozna ja rozpozna¢ jedynie w dialogu, ktory nigdy nie moze by¢
zakonczony. Staje si¢ on zatem historycznym sposobem istnienia prawdy, a ortodoksja
moze by¢ wtedy rozumiana jedynie jako ortodoksja dialogiczna, dynamiczne wydarzenie
i otwarty proces. To, czym jest prawda, musi sprawdza¢ si¢ w permanentnym dialogu,
w stuchaniu siebie nawzajem i we wspolnym stuchaniu Objawienia, o ktérym $wiadcza
Pismo Swiete i Tradycja. Potrzeba wiec osobistej i wspolnotowej troski o poszukiwanie

prawdy>#.

3.4.2 Wspolnota wolnoSci

Kardynal Kasper podejmuje probe okreslenia relacji miedzy prawda a wolnoscig i
odwotuje si¢ do soborowej deklaracji Dignitatis humanae, ktora dla wielu byta i jest po
dzi$ dzieh nie do przyjecia®®’. Jego zdaniem geneze iw pewien sposob konieczno$é
powstania tego dokumentu okresla nie relatywizacja prawdy, lecz jej powazniejsze
potraktowanie, uczynienie zniej podstawy i fundamentu. Wolno§¢ iprawda nie s3
przeciwienstwami, bo wedtug Biblii — jak podkresla Kasper — prawda czyni cztowieka
wolnym (J 8, 32)°>!.W historii zdarzato sie, ze tam, gdzie katolicy stanowili wiekszo$¢,
odmawiali wyznawcom innych religii prawa do wolnosci religijnej. Natomiast tam, gdzie
byli lub s3 w mniejszosci, domagali si¢ jej. Promulgowanie Deklaracji o wolnosci religijne;j
Kasper uznaje za ostateczne odwrdcenie si¢ Kosciota od tzw. epoki konstantynskiej,
w ktorej wladza koscielna 1s$wiecka stanowily jedno. Jest to przyjecie jednego
z podstawowych  postulatow politycznych o$wiecenia, a mianowicie liberalno-

autonomicznej organizacji spoleczenstwa. W ten sposob zostala otworzona nowa karta

547 Tamze, s. 756. Innymi stowami zdaje sie te sama mysl prezentowa¢ B. Sipinski: ,,Sokratejska sztuka
potoznicza, ktora jest metoda Dialogu, pozwala wyjs¢ na jaw prawdzie uniwersalnej, tj. takiej, ktora dotyczy
zardwno Tozsamego i Innego” (B. Sipinski, Fenomenologia dialogu, s. 53-54).

548 Zum Problem der Rechtgliubigkeit in der Kirche von morgen, s. 758.

54 Lehre der Kirche — Glaube der Gliubigen, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik
(WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 814.

550 Wiecej na temat historii powstawania i recepcji deklaracji zob. M. Gilski, D. Wasek, A. Nadbrzezny,
,, Dignitatis humanae”. Sobor Watykanski II o wolnosci religijnej, Krakow 2024; W. Szukalski, Od tolerancji
do wolnosci religijnej. Ewolucja poglgdow w dokumentach Soboru Watykanskiego II, Poznan 2003; K.
Wojtyla, Wstep ogolny, w: Sobor Watykanski 1. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst polski, Poznan 2012,
s. 9-22; M. Jaworski, Wprowadzenie do Deklaracji o wolnosci religijnej, w: Sobor Watykanski II.
Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst polski, Poznan 2012, s. 405-409.

551 Die Fackel der Hoffnung Hochhalten. 60 Jahre Zweites Vatikanisches Konzil — ein Gespréich mit Walter
Kardinal Kasper, s. 11, https://www.theologie-und-kirche.de/kasper-interview.pdf [dostep: 19.03.24].
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w dlugiej historii Ko$ciota i na nowo zostala zdefiniowana relacja migdzy Kosciotem
a panstwem®>?, Kardynal Kasper jako adwokat i promotor Soboru Watykanskiego II
podkresla, ze w omawianej deklaracji nie zostata powtdrzona dotychczasowa doktryna,
lecz aby zachowac jej trwalg tozsamo$¢, zostata ona zinterpretowana w $wietle zmienione;j
sytuacji wspolczesnych spoteczenstw. Sobor czerpal 1 wracal do tradycji chrzescijanskiej
stojacej przed epoka konstantynska. Oczyscit 6wczesne tradycje poprzez usuniecie warstw
i naleciato$ci zwigzanych z czasem epok historycznych, aby jedyna Tradycje uczynié
owocng, pozwoli¢ jej niejako przeméwi¢ kolejny raz we wspodlczesnym
posto§wieceniowym 1 postmodernistycznym $wiecie. Wlasciwe, czyli dynamiczne
izar6wno synchroniczne, jak 1idiachroniczne rozumienie Tradycji, pozwala na
wyznaczenie kryteridow do krytycznego oczyszczania poszczegolnych tradycyjnych postaci
w kazdej poszczeg6lnej epoce. Uznanie przez Kosciot wolnosci religijnej kazdego
czlowieka nie ma nic wspdlnego z zerwaniem z Tradycja, lecz jest dla Kaspera zywym
procesem dialogicznego urzeczywistniania jednego i tego samego Depositum Fidei, aby
odpowiada¢ na pytania danego czasu. Kardynat nawigzuje do mysli §w. Tomasza z Akwinu
i broni tezy, ze prawo cztowieka do wolno$ci religijnej nie stoi w opozycji do prawa
Bozego, tylko opiera si¢ ono na uczestnictwie ludzkiego rozumu w prawie Bozym. Inaczej
mozna to ujaé, ze uznanie transcendencji Boga ustanawia transcendencj¢ osoby ludzkiej

333, Dlatego nauczanie soboru nie oznacza zerwania z Tradycja,

1 jest podstawa jej uznania
tylko dalszy jej rozwoj w obliczu konkretnych wspotczesnych wyzwan.

Wspotczesny relatywizm i pluralizm nie sa Zadnym postgpem, lecz jak podkresla
Kasper powrotem do mitologicznego schematu myslenia. Obecnie Kosciot staje przed
wyzwaniem, z ktorym mierzyt si¢ w starozytnosci, aby ponownie przywroci¢ wlasciwe

rozumienie rzeczywisto$ci>>*

. Dazy do demitologizacji $wiata, ktora dokonata si¢ poprzez
nauke o stworzeniu. Chrzescijanska prawda musi ,,zosta¢ wykonana” (getan werden).
Niemiecki teolog nie postuluje w ten sposob tworzenia czy robienia prawdy, lecz
przypomina o nierozerwalnym zwigzku miedzy ortodoksjg i ortopraksjg>>>. Jego zdaniem

»istotnym wyzwaniem pod adresem Kos$ciola i teologii jest wigc znalezienie wlasciwej

552 Wahrheit und Freiheit. Die «Evklirung iiber die Religionsfreiheit» des Zweiten Vatikanischen Konzils, w:
Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 134-136. 160-161.

553 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte im neuzeitlichen Bewusstsein von Freiheit und
Geschichte, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 113. ,,Die Anerkennung der
Transzendenz Gottes begriindet also die Transzendenz der menschlichen Person” (Tamze, s. 195).

554 Die Kirche unter dem Anspruch der Zukunft, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br.
2017, s. 579-580.

555 Die Verantwortung der Christen und der Kirche fiir den Menschen, die Gesellschaft und die Menschheit,
w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 412.
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drogi poza fundamentalizmem irelatywizmem, poza rygoryzmem i wyprzedaza,
posredniczenie miedzy tozsamoscig i otwarto$cia na dialog™°.

Dla Kaspera kwestia i problem prawdy sa fundamentalnymi zagadnieniami, ktore
zapraszaja do dialogu. Nalezy niewatpliwie zgodzi¢ si¢ z tezg J. Morawy, ktéry twierdzi,
ze nie tylko eklezjologia, lecz wrgcz cata teologia Kaspera jest przeniknig¢ta nieustannym

pytaniem o prawde ijej poszukiwaniem>*’.

Nie statyczna postawa, ale dynamiczne
poszukiwanie prawdy chroni przed skupianiem si¢ na drugo- czy trzeciorzgdnych
problemach Kosciota i wiary. Prawda kaze rozmawiaé, inspiruje do otwartej i pokornej
postawy. Niewatpliwie widoczna jest chrystologiczna podstawa rozumienia i interpretacji
prawdy przez Kaspera. Jezus Chrystus jest dla niego nie tylko obietnicg ostatecznej prawdy,
lecz takze jej eschatologicznym wypelnieniem. Prawda jest zdeterminowana 1 okre$lona
przez Wydarzenie Jezusa Chrystusa, ktory jest prawda w Osobie. W mysleniu Kaspera
uwidacznia si¢ chrystologiczna struktura prawdy. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze jego
refleksja jest pokazaniem, ze uniwersalna i absolutna prawda jest obecna w historycznym
objawieniu. Udowadnia on, ze Jezus Chrystus jest universale concretum. Poprzez dialog
iw dialogu osoba ludzka poszukuje prawdy, ma do niej dostep. Czynienie prawdy
w mitosci 1 milo$ci w prawdzie jest koniecznym warunkiem spelnienia najglebszych
pragnien cztowieka. Struktura i przebieg Objawienia odpowiadajg tezie, ktorg promuje W.
Kasper o dialogu jako historycznej formie istnienia prawdy. Zgodnie z obserwacja J.
Kempy mozna uznaé, ze prawdopodobnie bezposrednig konsekwencja oraz rezultatem
zaawansowanych badan Kaspera prowadzonych w ramach jego rozprawy habilitacyjnej

538 Otwarto$¢ na dialog i prowadzenie go nie

jest teza o teologicznym znaczeniu historii
maja nic wspolnego z bagatelizowaniem zréznicowan. Poniewaz tozsamos$¢ 1 dialog sg ze
soba powigzane, mozna je rozrozniaé, ale nie mozna ich rozdzielaé. Dialog stuzy zaré6wno
prawdzie, jak i tozsamo$ci®>’.

Prawda moze by¢ rozpoznana i uznana tylko w wolnosci, ktora jesli nie chce by¢
arbitralna i prowadzi¢ do chaosu oraz walki kazdego z kazdym, to potrzebuje prawdy. Jest
ona konstytucyjnym warunkiem wolnosci. Wolno$¢ jest miejscem i sposobem istnienia

prawdy>°,

356 Kosciot wobec wyzwari postmodernizmu, ,,Przeglad Powszechny” 12 (1998), s. 286.

337 J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 315.

558 Por. J. Kempa, Poznanie Boga w historii, s. 79.

559 Die Kirche und der Pluralismus der Gegenwart, s. 658.

560 | Die Wahrheit ist Konstitutionsbedigung der Freiheit. Umgekehrt ist die Freiheit Ort und Daseinsweise
der Wahrheit” (Zur Einfiihrung. Wahrheit und Freiheit — Versuch einer Analyse unserer Situation, s. 28-29).
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Wyjasnienie relacji migdzy chrzescijanska wolno$cig a nowoczesng autonomig jest jednym
z najpilniejszych zadan stojacych przed wspolczesng teologia. Autonomia przede
wszystkim polega na wolno$ci, ktora nie moze by¢ rozumiana jako samowola, bo wedtug
Kaspera jest ona jej przeciwienstwem. Uleganie namig¢tno$ciom i kaprysom danej chwili,
postepowanie, ktore jest zdeterminowane przez przypadkowe czynniki, nie jest
wolnoscig*®!.

Moéwienie o wolno$ci nie moze by¢ tylko teoretyczne, bo nie jest ona faktem ani
przedmiotem, ktory istnieje obiektywnie, ktdory mozna zmierzy¢, obliczy¢ i zaplanowac,
lecz jest ona wydarzeniem, czyms$, co si¢ dzieje w zyciu. Aby do$wiadczy¢é wolnosci,
trzeba dziata¢ w sposob wolny. W nawigzaniu do Johanna Gottlieba Fichtego Walter
Kasper podkresla, ze swiadomo$¢ wolnosci moze by¢ osiggnigta jedynie poprzez wolne
dziatanie. Czlowiek ,,posiada’ wolnos¢ tylko i wylacznie jako wydarzenie historyczne. Jest
ona nie tylko historyczna, lecz jednoczesnie zaposredniczona przez historie, ktora — jak to
bylo wczesniej juz przedstawione — jest dialogiem dwoch wolnosci: Boga i1 cztowieka.
Wolno$¢ pozostaje przestrzenia i mozliwoscig rozpoznania doskonatej wolnosci — Boga,

ktory objawia si¢ idziala w sposéb wolny%?

. Ta historia dialogu Boga z ludzkos$cia
osiggneta swoje eschatologiczne wypetienie w Bogu-cztowieku Jezusie Chrystusie.
Znaczenie Jego uniwersalnego zbawczego dziela mozna interpretowac jako histori¢
wyzwolenia 1odkupienia, jako umozliwienie wolnosci. Jego taska jest konkretna
wolnoscig®®®. Doswiadczenie zdobywa sie jedynie poprzez ,,wyruszenie w droge™>%4.
Zdaniem Kaspera kazdy, kto podejmuje temat wolnosci, powinien przejs¢ od teorii do
praktyki. Obudzi¢ si¢ ze snu abstrakcyjnych spekulacji, aby sta¢ si¢ przewodnikiem dla
ludzi oraz oferowaé duszpasterzom konkretne modele dziatania, a takze przyczyniac si¢ do
zmiany instytucjonalnej praktyki Kosciota i spoleczenstwa. Nie tylko teoria, lecz takze
praktyka moze sta¢ si¢ ideologiczna. Jesli chrzescijanska wolno$¢ jest centrum
i streszczeniem Ewangelii, to musi ona najpierw odnosi¢ si¢ do Kosciota, ktory ja glosi
stowem iczynem. Kos$ciot bedzie tylko wtedy wiarygodny, gdy w pelni bedzie

charakteryzowal si¢ ewangeliczng wolno$cig®®®. Rady ewangeliczne zamiast by¢

umieszczane na $wieczniku, sa czesto chowane pod korcem, a to pokazuje wyraznie, Ze nie

361 Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 35-36.

562 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 119.

363 Tamze, s. 120-121.

564 Erfahrungen macht man nur, indem man «in Fahrt kommt»” (Christliche Freiheit und neuzeitliche
Autonomie, s. 59).

365 Tamze, s. 58-59.
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kojarzy si¢ ich ani nie przedstawia jako znaku wolno$ci. Chrzescijanska wolno$é
umozliwia bycie wolnym od $wiata po to, aby by¢ w nowy sposob wolnym dla $wiata®®.

Kardynat Kasper zauwaza, ze idea wolno$ci potrzebowala wiele czasu, aby
zadomowi¢ si¢ w Kosciele i teologii. Przytacza trzy modele, ktére prezentuja mozliwe
podejscie do kwestii wolnosci:

(1) model konserwatywny — polegajacy na obronie i oporze przed wspodlczesnymi

1ideami wolnosci;
(2) model progresywny — to wewnatrz§wiatowa realizacja chrze$cijanskiej
wolnosci;

(3) model Tomaszowy — wolno$¢ Boga zaklada i dopetnia wolno$¢ ludzkg®”.

Teolog podejmuje ianalizuje koncepcje $w. Tomasza z Akwinu i zaznacza, ze
przestrzenia, w ktérej ona powstawata i funkcjonowala, byta tzw. idea ordo wyrastajaca
z przekonania o istnieniu pewnej obiektywnej wizji $wiata i hierarchii catej rzeczywistosci,
uporzadkowanej zgodnie z Bozym zamystem. Dla wspotczesnego cztowieka pozostaje ona
niedostgpna oraz nie moze, nie jest w stanie interpretowaé jego moralno-religijnego
doswiadczenia. Analiza przeprowadzona przez Kaspera pokazuje, ze w dzisiejszym
$wiecie tg ramg, przestrzenig i zarazem punktem wyjscia jest wolno$¢. Kolejny raz pojawia
si¢ wjego tekstach postulat, aby Boga nie traktowac jako absolutny byt, jak to bylo
w klasycznej metafizyce, lecz jako doskonalg i absolutng wolno$¢, ktora jest poczatkiem,
mozliwos$cig i spetnieniem ludzkiej wolnosci. Z tymi intuicjami Kaspera koresponduja
stowa Konstytucji Gaudium et spes, ktora podkresla, ze Kosciot jest ,,znakiem
1 zabezpieczeniem transcendentnego charakteru osoby ludzkiej;” (KDK, 76). Teonomia
okazuje si¢ ochrong autonomii, a konkretnie w tym przypadku transcendencji i godnosci

osoby ludzkie;j.

a) Od konfrontacji do dialogu

Analiza przeprowadzona przez Waltera Kaspera pokazuje, ze zwrot od starozytno$ci
i $Sredniowiecza do epoki nowozytnej dokonat si¢ zasadniczo przez wyeksponowanie roli
iznaczenia wolno$ci, ktéra nie opiera si¢ juz na porzadku bytu, nie jest jej
podporzadkowana, ale wszelki porzadek ma powstawac dzieki wolnosci i dla niej. Jego

zdaniem idea Ko$ciota jako przestrzeni wolnosci jest stosunkowo nowa. Cho¢ Kosciot zyje

366 Tamze, s. 56.
567 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 104-114; por. J. Morawa, Die Communio-Kirche
als Sakrament, s. 331-335.

177



nig od samego poczatku, bo jest przeciez ona istota Ewangelii i zbawienia w Jezusie
Chrystusie, to po raz pierwszy w historii zostala pozytywnie sformutowana dopiero przez
Sobor Watykanski II. Nauczanie soborowe na temat wolno$ci wzbudzito skrajne reakcje:
od lgku przed nowoczesnymi koncepcjami, az po entuzjazm wobec tych nowych
mozliwo$ci. Niemiecki teolog podkres$la, ze zarowno konserwatywna, jak i progresywna
postawa charakteryzowaty si¢ btgdnym rozumieniem chrzescijanskiej wolnosci, bo nie
uwzglednialy one jej chrystologicznego wymiaru. W odniesieniu do Konstytucji
duszpasterskiej o Kosciele podkresla, ze tylko w Jezusie Chrystusie, wcielonym Slowie
Boga, Kos$cidt, a poprzez jego misje¢ kazdy czlowiek i caty $§wiat, odnajduje Ewangeli¢
wolno$ci®®®. Swiat nie jest juz postrzegany jako z gory okreslony porzadkiem naturalnym,
nie jest juz $wigtym kosmosem, lecz jedynie materiatem, tworzywem dla projektu
zarzadzanego 1 zaplanowanego przez cztowieka. W §wiecie intersubiektywny porzadek
wolnosci zajmuje miejsce porzadku bytu. Jest to proces, ktory F. W. J. Schelling uchwycit
w syntetyczny sposob: ,,poczatkiem i koficem wszelkiej filozofii jest wolno$¢™¢.
Nowozytna autonomia przez dhugi czas, jeszcze do niedawna, w Kosciele
katolickim postrzegana byta wylacznie jako zagrozenie, swoista apostazja i wykorzenienie,
ktére musi w konsekwencji doprowadzi¢ do rozpadu wszelkiego porzadku. Jedynym
wlasciwym 1 promowanym stanowiskiem byt powr6t do teonomii, ktéory miat zapobiec
zblizajagcemu si¢ upadkowi ludzkiego spoteczenstwa. Nawet teologowie, ktorych
wielokrotnie cytuje Kasper, np. J. A. Moéhler, K. Adam i R. Guardini, dofaczyli do grona
przedstawicieli stojacych na stanowisku kulturowego pesymizmu®’?. Zdaniem Kaspera nie
mieli oni sity i odwagi na krytyczng i tworcza synteze, ktorej dokonali Ojcowie Kosciota
w recepcji greckiej filozofii lub §w. Tomasz z Akwinu w dialogu z mysla Arystotelesa.
Teolog zainspirowat si¢ tymi mys$licielami, a takze znat narracj¢ wspotczesnych filozofow:
Jeana-Paula Sartre’a, Ernsta Blocha i innych, ktérzy teze o nieistnieniu Boga okreslaja jako
postulat umozliwiajacy wolnos¢. Jednak Kasper podjal krytyczny dialog z nowozytna
mysla, dla ktorej wolno$¢ ma zrodto icel sama w sobie. Niemiecki kardynat wysunat
odwazny postulat prezentacji idei Boga jako gwaranta i protektora ludzkiej autonomii

i wolno$ci®’!. Ludzkg wolno$¢ opisal w odniesieniu do Boga, w relacji z Nim. Tylko

368 Kosciot jako miejsce przebaczenia grzechéw, ,,Communio” 10(1/55) (1990), s. 49-53; por. KDK, 22.

369 Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 37.

570 Tamze, s. 40; por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 132-133.

571 Da die neuzeitliche Philosophie Freiheitsphilosophie ist, miissen neuzeitlich auch die Gottesfrage und
die Heilsfrage im Horizont der Freiheit neu bedacht werden” (Die theologische Bestimmung der
Menschenrechte, s. 115).
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w spotkaniu z absolutng wolnos$cia cztowiek moze odnalez¢ wewnetrzny spokdj, zadne
inne wewnatrz§wiatowe spotkanie nie jest w stanie zaspokoi¢ tego pragnienia. Autonomia
nie jest radykalng decyzja przeciwko Bogu, ale w koncepcji Kaspera potrzebuje ona
teonomii. Pojmowanie Boga w horyzoncie wolnos$ci, okreslenie Go jako doskonala
wolno$¢ prowadzi jednoczes$nie do odejscia od rozumienia i okreslania Go jako pierwszej
przyczyny, jako najwyzszej istoty, jako nieskonczonej i doskonalej substancji iinnych
abstrakcyjno-statycznych uje¢. Analiza teksow Kaspera pokazuje, ze autonomia jest
mozliwa jedynie dzigki teonomii. Jest ona przyczyna, ochrong i gwarantem autonomii, bo
ustanawia bezwarunkowa godno$¢ kazdego (!) czlowieka, niezaleznie od jakichkolwiek
uwarunkowan wewnatrzéwiatowych®’?. Tak rozumiana teonomia okazuje sie¢ takze
podstawa dialogu, ktory odbywa si¢ ze wzgledu na Boga. Z dialogu nikt nie moze by¢
wylaczony ani pominiety. Spory i debaty wokot wolnos$ci sg szansg dla Kosciota, aby stale
odnajdywac 1ijednocze$nie wzmacnia¢ swoja tozsamos$¢, ktora ksztaltuje si¢ poprzez
zajmowanie wyraznych stanowisk w wielkich debatach wspolczesnosci, a szczeg6lnie
w temacie wlasciwego rozumienia i praktykowania wolnosci. Kosciot powinien
odpowiedzie¢ sobie na pytanie, wjaki sposéb moze ipowinien owocnie glosi¢
teonomicznie okreslong Ewangelie $wiatu zdeterminowanemu przez autonomiczne
roszczenia. Od odpowiedzi bgdzie zalezato skuteczne realizowanie jego zbawczej misji.
Dla Kaspera jest jasne, ze bez takiej jednoznacznej tozsamosci zarowno chrzescijanstwo,
jak 1 Kos$ciot nie beda skuteczne ad extra, bez niej beda jeszcze mniej atrakcyjne dla ludzi
z zewnatrz, a zwlaszcza dla mtodego pokolenia. Potrzebna jest eklezjologia, ktora pozwoli
rozwija¢ samoswiadomos¢ Kosciota, tak aby byl on w stanie w dzisiejszym $swiecie zajac
wyrazne stanowisko w kwestii wolnosci, by¢ obroncg i adwokatem szczego6lnie dla ludzi
najstabszych, ktorzy albo nie maja glosu, albo ich glos jest zbyt cichy i ostatecznie nie sg
stuchani®’3. Po odzyskaniu tozsamos$ci i zajeciu wyraznego stanowiska w kwestii ludzkiej
wolno$ci Kosciol moze zyska¢ znaczenie w obecnej sytuacji. Nie poprzez zamknigty,
poprawny dogmatyzm, ktory polega na powtarzaniu czg¢sto niezrozumiatych regut, ale
otwarty dialog, aby istota chrzescijanskiej wolnosci stata si¢ na nowo dostgpna i zrozumiata

w kontekscie wspotczesnego dos§wiadczenia wolno$ci. Stanowisko Kaspera w tej kwestii

572 Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 41-45.

573 W podejmowanej kwestii W. Kasper zdaje sie¢ mowi¢ jednym glosem z papiezem Pawlem VI, ktory
wzywa: ,,Ko$ciot powinien poglebia¢ §wiadomosé samego siebie, zastanawiac si¢ nad swojg tajemnica [...].
Z tej jasnej iskutecznej $wiadomosci rodzi si¢ spontaniczne pragnienie pordéwnania idealnego obrazu
Kosciola, jakim Chrystus go widzial, pragnal i umitowat jako swoja $wigta i nieskalang Oblubienice (Ef 5,
27), z rzeczywistym obliczem, jaki Kosciot dzisiaj przedstawia” (ES, 9-10).
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jest wyrazne: jesli si¢ to nie uda, woéwczas formuty doktrynalne stang si¢ puste. Zdaje si¢
on postulowac takze konieczno$¢ przezwyciezenia dualizmu, dwupigtrowosci teorii natury
itaski, rozumienia wolno$ci naturalnej iwolno$ci chrzescijanskiej, chrzescijanstwa
1 wspotczesnej kultury. Jest to bardzo wyrazna i trafha diagnoza, lecz autor nie wskazuje
mozliwych praktycznych wskazoéwek rozwigzania omawianych aporii.

Chrzescijanska wolno$¢ jest uosobieniem tego, co wydarzylo si¢ przez Jezusa
Chrystusa, a co $w. Pawet streszcza w nastgpujacy sposob: ,,Ku wolnosci wyswobodzit nas
Chrystus” (Ga 5, 1)°7*. Wolno$¢ chrze$cijaniska jest zatem wolno$cig wyzwolong, to znaczy
wolnos$cig dang w darze, ktora realizuje si¢ w wierze, nadziei i mito$ci. Jest ona otwarta na
nieskonczong tajemnice, bo jedynie w horyzoncie nieskonczonosci cztowiek moze
doswiadczy¢ tego, co skonczone jako skonczonego i warunkowego. Kardynal Kasper
mowi wprost, ze wolnos$¢ jest mozliwa tylko w horyzoncie nieskonczonosci. Dlatego jest
ona zawsze niespokojna, pozostaje w nieustannym ruchu. Tego poczucia i doswiadczenia
nie jest w stanie zmieni¢ zadne wewnatrz§wiatowe spotkanie. Dopiero kiedy cztowiek
spotka wolno$¢, ktora jest nieskonczona ito zar6wno pod wzglgdem jej formalnych
roszczen, jak irealnego stanu (ato mozliwe jest tylko jesli spotka si¢ Boga), to takie
wydarzenie jest odpowiedzia na jego permanentne poszukiwania. Jezus Chrystus —
universale concretum — jest archetypem definitywnie spelnionej wolno$ci chrzescijanskiej.
Jego prawo jest zatem prawem wolno$ci, chrzescijanskiej wolno$ci, ktora najpehniej

realizuje sie w uwielbieniu Boga i w stuzbie mitosci®’

. Wkroczenie Boga w histori¢ z Jego
zbawcza wolno$cia umozliwia czlowiekowi prawdziwg integralng wolno$¢, ktorej
szczytem jest mowienie do Boga ,,Abba, kochany Ojcze” w kazdej sytuacji i pewnos$¢, ze
jestesmy z Nim bezpieczni®’®. Bog, ktory prowadzi zbawczy dialog ze swoim stworzeniem,
chce wolnych partnerow, anie marionetek (keine Marionetten)®”’. Jest to jedna

z podstawowych przyczyn istnienia Ko$ciota, ktory jako sakrament dialogu jest szczego6lna

przestrzenia spotkania Boga z cztowiekiem i ludzi migdzy soba.

b) Kosciot jako instytucja chrzescijanskiej wolnosci

574 Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 46-51.

575 Autonomie und Theonomie. Zur Ortbestimmung des Christentums in der modernen Welt, s. 99-103.

376 Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 54-55.

577 Religionsfreiheit als theologisches Problem, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019,
s. 244.
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Od czasow starozytnej Grecji wolno$¢ byta pojeciem politycznym, bo — jak podkresla
Kasper — mogta by¢ konkretnie realizowana tylko iwylacznie w polis. Miasta byly
postrzegane jako o$rodki, ktore dawaty przestrzen dla wolno$ci. Analiza powyzszych
fragmentow doprowadzita Kaspera do tego, aby w swojej eklezjologii prezentowaé
Kosciot takze jako instytucje wolno$ci chrzescijanskiej®’8. Konieczne jest, aby Kosciot byt
dialogiczna wspolnota wolnosci, poniewaz konkretna i autentyczna wolno$¢ moze istnie¢
jedynie wtedy, gdy jedna osoba uznaje i respektuje autonomi¢ drugiej. Jest ona dostepna
i przekazywana w historyczno-spoteczno-dialogicznych ~ dynamicznych relacjach®”.
Jednakze dialog moze doj$¢ do skutku, wydarzy¢ si¢ tylko kiedy interlokutorzy beda wolni,
czyli zdolni do dialogu. Wedlug Kaspera konkretna wolno$¢ mozliwa jest tylko
w instytucjach wolnosci, ktore nie dziataja same z siebie, jedynie w oparciu o procedury,
lecz potrzebuja ludzi stojacych na strazy instytucjonalnego porzadku wolnosci wszystkich.
Ciesza si¢ oni autorytetem jako publiczni przedstawiciele porzadku wolnosci. Jest to
szczeg6lnie wazne, bo istnieje nierozerwalny zwigzek pomig¢dzy wolnos$cia i instytucja
z jednej strony, a wolnos$cia i autorytetem z drugiej. Kazdy autorytet i kazda instytucja
zawsze powinny by¢ krytycznie oceniane pod katem tego, czy umozliwiaja konkretna
wolnos$¢, czy troszcza si¢ o jej rozwdj. Rozwigzaniem nie jest anarchia, ktora zdaniem
Kaspera zawsze prowadzi do dyktatury, lecz instytucja wolnosci. Cate zycie Kosciota
powinno by¢ stuzbg na rzecz wolno$ci w $wiecie, o ktorej Kasper mowi wprost: ,,wolno$¢
jednostki zaktada wolno$¢ catosci™®0.

Oglaszanie wolnosci danej przez Boga jest konstytutywnym elementem
chrzescijanskiego przepowiadania. Kosciot — jak podkresla Kasper — jeszcze nie jest
krolestwem wolnosci, ale juz jest jego swiadkiem, znakiem i1 narzgdziem. Krolestwo Boze
jako krolestwo wolnosci jest rzeczywisto$cig eschatologiczng®®!. Bez odzyskania
duchowego autorytetu Kos$ciola w spoteczenstwie i przedstawienia poszczegélnych
urzedow jako shuzby troszczacej si¢ o realizowanie wolno$ci chrzescijanskiej trudno
wyobrazi¢ sobie inng, alternatywng droge dla przysztosci eklezjalnej wspolnoty. ,,Nie
jestesmy panami waszej wiary, lecz slugami waszej radosci” (2 Kor 1, 24). Ten tekst

zdaniem Kaspera jest argumentem potwierdzajacym teze, ze wladza i postuszenstwo moga

578 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 123.

579 Weil die menschliche Freiheit also immer geschichtlich-gesellschaftlich-dialogisch vermittelt ist”
Gotteswort im Menschenwort, s. 258.

80 Die Freiheit des Einzelnen setzt aber die Freiheit des Ganzen voraus” (Johann Adam Mohler —
Wegbereiter des modernen Katholizismus, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 356).
81 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 123. . In diesem Horizont miisste Kirche als
Institution der christlichen Freiheit verstanden werden” (Tamze).
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by¢ wykonywane irealizowane jedynie w dialogu, ktory jest przestrzenia wigkszej
1 wspolnej odpowiedzialno$ci przed Bogiem. Zdaniem kardynata chrzescijanska wolnos¢
jest podstawa i zarazem granicg wladzy i postuszenstwa w Kosciele. Jest to fundamentalne
kryterium dla odnowy Kosciola. Niemiecki teolog zdaje si¢ taczy¢ kwesti¢ wolnos$ci
z gldownym celem Kosciota. Stwierdza, ze ,,nadchodzace krolestwo Boze jest jednocze$nie

oczekiwanym krolestwem wolnosci”2,

Kosciot musi sta¢ si¢ instytucja wolnos$ci
w mitosci. Ten postulat ma swoje korzenie w dialogu Kaspera zpo6zng mysla
F. W. J. Schellinga, ktory rozumiatl Boga jako wolno$¢ w mitosci®®. Za btedng probe
reform postrzega Kasper tzw. demokratyzacje Kosciota, ktéra po II Soborze Watykanskim
byta czesto podnoszona i miata swoich promotoréw>%*. Demokratyczna forma rzgdow jest
odpowiednia dla panstw, natomiast nie moze by¢ formg i gwarancja wolnosci w Kosciele.
Kosciot nie jest demokracja, poniewaz swoja misje, istote, a przede wszystkim istnienie ma
od Chrystusa Pana®®. Natura rzeczywistosci eklezjalnej nie moze zatem by¢
wyprowadzona lub modyfikowana przez ludzi na podstawie demokratycznych gltosowan.
Kardynal zdecydowanie odrzuca wszelkie proby demokratyzacji Kosciota, a postuluje
odnowienie zasady synodalnej w Kosciele (Erneuerung des synodalen Prinzips)**°. Ten
akapit wyraznie pokazuje, jak bardzo rozumienie Kos$ciota, czyli eklezjologia Kaspera, jest
nie tylko zgodna z ortodoksja, ale ma takze proroczy charakter, bo ostatnie lata w Kosciele

sa wlasnie realizacja tego, na co szczego6lng uwage zwracat W. Kasper w swoich tekstach

z lat 90. XX wieku i z poczatku XXI wieku®’.

c) Nowozytnos$¢ jako $§wiecka realizacja chrzescijanstwa

Wedlug $wiadectwa Biblii $wiat zostal stworzony przez Boga, ajego adekwatne
zrozumienie Ww kategoriach immanentnych jest mozliwe tylko dlatego, ze Bog
przedstawiany jest jako catkowicie transcendentny. Jest to pierwsza i calkowita
demitologizacja oraz desakralizacja $wiata. Za §w. Tomaszem z Akwinu Walter Kasper

podkresla, Ze biblijne myslenie jest teocentryczne, a nie kosmocentryczne. Dlatego juz na

82 Das kommende Reich Gottes ist zugleich das erhoffte Reich der Freiheit” (Gott und die Zukunft, s. 526).
83 8. Ley, Kirche Jesu Christi, s. 96; por. pierwszy rozdziat pracy, w ktorym mowa jest o F. W. J. Schellingu.
584 Szerzej iwiecej na ten temat zob. P. Mazurkiewicz, Kosciél i demokracja, Warszawa 2001; M.
Jagodzinski, Kosciot a demokracja, ,,Teologia w Polsce” 5(2) (2011), s. 273-288.

585 Dennoch ist die Kirche keine Demokratie” (Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 63).

586 Tamze.

587 Zob. Franciszek, Konstytucja apostolska Episcopalis communio o Synodzie Biskupow; Franciszek,
Przemoéwienie na otwarcie synodu; Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Synodalnos¢ w zyciu i misji
Kosciola, thim. A. Sejbuk, Warszawa 2021.
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pierwszych kartach Pisma Swietego zostaje okreslona relacja miedzy Bogiem a $wiatem,
ktéra prowadzi do powaznego potraktowania Swiatowosci §wiata (der Weltlichkeit der
Welt), jego autonomii. To konstytutywne uznanie boskosci Boga (des Gottseins Gottes),
czyli teonomii, jest warunkiem sine qua non autonomii §wiata. W sposob niezwykle
oryginalny i zarazem odwazny Kasper twierdzi, Ze chrystianizacja $wiata w pierwotnym
sensie oznacza jego sekularyzacj¢ — doprowadzenie go do jego autonomicznego
posiadania. Wedlug chrzescijanskiej koncepcji stworzenia dlatego, ze Bog Biblii jest
,catkowicie Boski”, to §wiat jest i moze by¢ ,,catkowicie swiatowy”. Biblijne przestanie
oznacza przezwyci¢zenie mitologicznej teogonii i starozytnej kosmogonii. Nowozytnos¢
nie jest zatem ani niechcianym odpadem, ani tym bardziej apostazja od teonomii, lecz
Swieckg realizacjg chrzescijanstwa®®®. Profesor J. Kempa, ktory komentuje teksty
niemieckiego kardynata, powie wprost: , Kasper zwraca uwage, ze mysl nowozytna
przejeta i rozwineta w zsekularyzowanej formie niemato chrze$cijanskich idei™®.
Postrzeganie $wiata jako stworzenia oznacza zrozumienie go jako radykalnie
zaleznego od Boga ijednoczesnie radykalnie od Niego réznego. Jest on catkowicie
nieboski (Nichtgottliche), bo tylko w ten sposéb moze by¢ naprzeciw Boga w relacyjnej
autonomii. Przezwyci¢zenie mitycznego myslenia o kosmosie poprzez chrzescijanska
wiar¢ w stworzenie ma wazkie reperkusje dla omawianej kwestii, bo oznacza przede
wszystkim wyzwolenie cztowieka zjego podporzadkowania sakralnie rozumianemu
kosmosowi ioddanie go Bogu. Dla $§wiata starozytnego krol byl obrazem Boga,
przedstawicielem kosmicznego i metafizycznego porzadku. Chrze$cijanska protologia,
Biblia ,demokratyzuje” pojgcie obrazu Boga (den Begriff Ebenbild Gottes
«demokratisierty) 1przenosi je na kazda istote¢ ludzka. Tym samym daje wyraznie do
zrozumienia, ze kazdy (!) czlowiek, niezaleznie od przynaleznos$ci etnicznej, kulturowej
czy religijnej posiada bezwarunkowa godnos$¢. Mozna powiedzie¢, ze materialnemu
teocentryzmowi odpowiada formalny antropocentryzm. Cztowiek jest nie tylko — jak
w przypadku greckiego rozumienia rzeczywisto$ci —najwyzszym cztonkiem kosmosu, lecz

zgodnie z terminologia biblijng jest okreslany panem $wiata>*°.

d) Autonomia w dialogu z teonomia

588 dutonomie und Theonomie. Zur Ortbestimmung des Christentums in der modernen Welt, s. 77-78. 95.

589 J. Kempa, Poznanie Boga w historii, s. 76-77.

390 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 109-111. ,,Der Mensch ist nicht nur — griechisch —
ein Glied, wenngleich das hochste Glied des Kosmos, er ist vielmehr — biblisch — eingesetzt als Herr der
Welt” (Tamze, s. 111); por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 334-335.
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Teonomia nie znosi, nie likwiduje autonomii, lecz jest jej fundamentalnym warunkiem.
Boza mitos¢, ktora najpelniej objawia sie¢ przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym,
zaktada istnienie cztowieka — osoby (setzt Person voraus) stworzonej z mitosci, obdarzonej
wolnoscig i zdolnej na t¢ mitos¢ odpowiedzie¢. Laska, rozumiana jako osobowa komunia
z Bogiem, takze zaklada istnienie osoby, poniewaz stanowi personalng relacje
o charakterze dialogicznym oparta na wolnej decyzji wiary. Kardynat Kasper w niezwykle
oryginalny sposob proponuje, aby zamiast klasycznym i szkolnym gratia supponit naturam
postugiwac si¢ sformutowaniem gratia supponit personam. To personalistyczne podejscie
wigze si¢ zprecyzyjnym postawieniem akcentu na osobe, ktora jest zasadniczo
przeznaczona do dialogicznych relacji dziejacych sie w wolnosci®”!. Personalistyczna
reinterpretacja aksjomatu gratia supponit naturam, wypracowana przez Kaspera, moze by¢
zastosowana nie tylko w traktatach charytologicznych, lecz przede wszystkim
w antropologii teologicznej oraz w licznych zagadnieniach dotyczacych teologii
duchowosci. Stworzenie osoby ludzkiej na obraz i podobienstwo trdjjedynego Boga niesie
istotne konsekwencje dla omawianej kwestii, poniewaz odnosi si¢ bezposrednio do
dogmatu trynitarnego, ktory jest fundamentem catej antropologii teologiczne;.

W zbawczym dzialaniu Bog odkrywa si¢ jako Osoba, jednocze$nie w zbawczym
samoudzielaniu komunikuje si¢ i udziela przez Osobe, a nie nature>?. Teonomia zaktada
autonomig¢, bo Bog, ktory jest mitoScia, pragnie, aby Jego milo$¢ byla przyjeta i uznana
przez wolne stworzenie. Bosko$¢ Boga moze by¢ rozpoznawana i przyjmowana jako
wolno$¢ samoudzielajacej si¢ mitosci. Dlatego ludzka wolno$¢ osigga petni¢ iswoje
ostateczne spetnienie jedynie poprzez teonomie, czyli uznanie Boga iwejscie z Nim
w komuni¢. Im wigksza jedno$¢ z Bogiem, tym wigksza wolno$¢ cztowieka. Dogmatyk
z Tiibingen dostrzega pilng potrzeb¢ promowania irozwijania tej genialnej koncepcji
(diese geniale Konzeption), ktora — jak podkres§la — niestety nie zostata dowartosciowana

ani w tomizmie, ani w neoscholastyce>”?

. To jest szansa, o ktorej Kasper w swoich licznych
tekstach nieustannie wspomina. Nie poprzez bezkrytyczne podejscie do dziedzictwa
posto$wieceniowego, lecz dzigki odwaznemu i wymagajacemu dialogowi z nowozytno$cia

ujawniaja si¢ zagrozenia, ale przede wszystkim widoczne sg szanse dla tworczej

¥ Natur — Gnade — Kultur. Zur Bedeutung der modernen Séikularisierung, w: Kirche und Gesellschaft
(WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 225. Komplementarne stanowisko zdaje si¢ prezentowac¢ H. Miihlen,
ktory uwaza, ze taska stworzona jest zawsze ,,w” osobie i ,,dla” osoby (K. Krzeminski, Wspdlnota w Duchu,
s. 112).

392 Por. K. Krzeminski, Wspélnota w Duchu, s. 14.

393 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 113.
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1 skutecznej realizacji misji 1 postannictwa Ko$ciota dzisiaj. Trzeba przyznac, ze refleksja
Kaspera to propozycja, ktéra wyrasta z krytycznego i otwartego dialogu Tradycji Kosciota
ze wspolczesnym $wiatem, jego problemami, pytaniami, ktére sg bezposrednio lub
posrednio obecne w cztowieku zyjacym dzisiaj.

Teonomia i autonomia wedhug soboru nie sg sprzeczne, lecz pozostajag wzgledem
siebie w koniecznej relacji. Jest to zdaniem Kaspera poczatek niezwykle zréznicowane;,
otwartej 1 jednoczes$nie krytycznej proby okreslenia relacji miedzy Kosciotem a Swiatem
1 wspotczesng kulturg. Wskazanie drog dialogu, ktore umozliwig realizacj¢ wolnosci
chrzescijanskiej w glebszy i1 bardziej wiarygodny sposdb, to zadania dzisiejszej teologii.

Monolog, czysto autorytatywny argument jest coraz mniej przekonujacy, a czgsto
wrecz odpychajacy, dlatego Kasper postuluje pilng potrzebe dialogu, ktora uczyni Kosciodt
bardziej zdolnym do stuzby na rzecz konkretnej wolnos$ci w dzisiejszym S$wiecie,
szczegoOlnie za$ do stanigcia po stronie stabych i ubogich®®*. Te postulaty, o ktorych W.
Kasper pisat juz w 1977 roku, sa obecne w nauczaniu papieza Franciszka, ktory nie tylko
wspomina o potrzebie opcji na rzecz ubogich, ale czyni z niej jeden z priorytetow swojego

pontyfikatu.

e) Eklezjologia w kontek$cie wolnos$ci

Poniewaz wspotczesna filozofa jest filozofia wolnosci (Freiheitsphilospohie), kardynat
Kasper opowiada si¢ za koniecznoscig podejmowania zardwno kwestii Boga, jak i kwestii
Kosciota w kontekscie wolnosci. Dotychczasowe interpretacje i proby moéwienia o Bogu
zbudowane na tradycyjnej filozofii bytu, nie sg bledne, ale staly si¢ puste, bo nie dotykaja
doswiadczenia wspotczesnego cztowieka, nie odpowiadaja na jego pytania, tylko
powtarzaja scholastyczne pojecia i definicje®”.

Chociaz Kosciot utracil swoje wpltywy we wspotczesnej pluralistycznej sytuacii,
ktére byty szczegdlnie widoczne w tzw. epoce konstantynskiej, to jednak odzyskat wolno$¢
(Freiheit zuriickgewonnen). Przynalezno$¢ do chrzescijanstwa, bycie uczniem Chrystusa
nie zalezy od spotecznych i polityczno-koscielnych uwarunkowan, lecz jest wolng decyzja

596

konkretnego czlowieka Kosciot jest wdrodze idlatego pozostaje w procesie

394 [...] sondern nur die klare Option geben kann, auf der Seite der Armen und Schwachen zu stehen, um

ihnen zu mehr konkreter Freiheit zu verhelfen” (Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 70).

595 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 115. ,,Musimy wiec by¢ realistami i nie traktowaé
jako pewnik, ze nasi rozméwcy znaja pelne tlo tego, co mowimy, albo ze moga polaczy¢ nasze slowa
z istotnym rdzeniem Ewangelii, nadajacym im sens, pigkno i atrakcyjnos¢” (EG, 34).

396 Gestalt und Auftrag der Kirche in einer sikularen Gesellschaft, s. 576-577.
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odkrywania swojej istoty, $wiadomosci i samoswiadomosci. Wolno$¢ jest przestrzenia
i koniecznym warunkiem dialogu, dlatego odzyskanie jej przez Koscidt doprowadzito do
tego, ze mogl on otworzy¢ si¢ 1 rozpoczaé liczne dialogi ad intra i ad extra. To wydarzyto
si¢ na Soborze Watykanskim II, ktory poprzedzit — jak wielokrotnie mowi i pisze Kasper —
zakonczenie epoki konstantynskiej, czyli ponowne odzyskanie wolnosci Kos$ciota do tego,
aby zamiast wkraczania w wewnatrz§wiatowe, polityczne relacje, budowal i prowadzit
swoje zbawcze poslannictwo w postuszenstwie wobec Boga. Autonomia Kosciota, czyli
tym samym jego zwrdcenie si¢ ku teonomii, $wiadome zwrocenie si¢ do Boga, pozwolito
W nowy sposob by¢ wolnym od $wiata, a jednocze$nie jeszcze bardziej by¢ dla §wiata.

Skoro konkretna wolno$¢ mozliwa jest tylko w dialogu, to praktyka,
urzeczywistnianie  chrze$cijanskiej wolno$ci  oznacza  poszukiwanie  warto$ci
i podejmowanie decyzji na drodze konsensusu, ktory jest wspdlnotg sensu. Niemiecki
teolog nie postuguje si¢ w tym miejscu stowem ,.kompromis”, lecz konsekwentnie uzywa
stowa ,.konsensus”. Jest tak, poniewaz prawd¢ mozna jedynie odkry¢, nie mozna jej ani
wytworzy¢, ani przegtosowac, ani zadekretowac. Tradycja stuzy recepcji prawdy poprzez
konsensus (wielu gloséw — dialogu, anie monologu), ktéry musi by¢ nieustannie
przyjmowany na nowo w drodze do nowego konsensusu. Kosciot w tym dialogicznym
procesie ma za zadanie nie zrownywac, lecz integrowa¢ wszelkie charyzmaty, postugi
iurzedy, aby byty one pojednang catos$cia, a nie wystgpowaty przeciwko sobie, ani tym
bardziej zwalczaty siebie nawzajem. Zdaniem Kaspera miejscem, w ktorym chrzescijanska
wolno$¢ ma si¢ wydarza¢ i nieustannie sprawdzaé, nie jest Kos$ciot, lecz §wiat. Wszelkie
dziatania KoS$ciota, ktory jest powszechny i jego misja kierowana jest do wszystkich ludzi,
powinny by¢ realizacja jego proegzystencjalnej stuzby i zarazem sakramentalne;j roli, czyli
bycia znakiem inarzedziem zbawienia w $wiecie idla $wiata. Stanowisko Kaspera
w omawianej kwestii jest niezwykle aktualne 1 wyrazne, kiedy twierdzi, ze w ostatnich
dekadach Kos$ciot zbyt czesto zajmowatl si¢ soba, wewngtrznymi strukturami, a zapominat
albo nie mial juz wystarczajaco sily na realizowanie swojej podstawowej misji. Trzeba
przyznaé, ze zrefleksji Kaspera zarowno posrednio, jak ibezposrednio wynika pilna
potrzeba tworzenia struktur dialogu wewnatrz Kosciota, aby jako dialogiczna wspolnota
wolno$ci byt w stanie we wspolczesnym $wiecie realizowac to, do czego zobowigzal go
Chrystus w Ewangelii, czyli stuzenia na rzecz chrzescijanskiej wolnosci, ktora zostata dana
przez Odkupiciela.

Jak pokazata analiza, eklezjologiczna refleksja Kaspera w istotnym stopniu
inspirowana jest przez p6zna mysl F. W. J. Schellinga, dla ktérego poczatkiem i koncem
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wszelkiej filozofii jest wolnos¢. Konstruktywny dialog zniemieckim idealizmem,
szczegoblnie zas z jego centralng kategorig sprawil, ze kwestia wolnosci jest obecna w wielu
jego tekstach. Dla F. W. J. Schellinga panstwo nie byto celem cztowieka i jego wolnosci,
lecz jedynie $rodkiem i warunkiem dla nich. Nie jest wytworem wolnosci, lecz pierwotnym
warunkiem wolnos$ci jednostki, ktora swoja wolno$¢ ma tylko poprzez panstwo. Tutaj co
najmniej posrednio mowa jest o pewnej preegzystencji panstwa. Ta ciekawa intuicja
filozofa z Leonbergu koresponduje z katolickim rozumieniem rzeczywistosci eklezjalne;j,
w ktorym zaistnienie Kosciota wigze si¢ z planem zbawienia, a nawet stworzeniem $wiata
ze wzgledu na Koscior??. Jest to klucz pozwalajacy zrozumie¢ liczne fragmenty, w ktorych
teolog z Tiibingen pisze o Kosciele jako znaku i narzedziu oraz jako instytucji wolnosci.
Na podstawie Kasperowych zatozen mozna sformutowa¢ nastepujace wnioski. Po
pierwsze, Bog nie powinien by¢ przede wszystkim rozumiany jako byt absolutny, jako
doskonata substancja, lecz jako doskonata wolno$¢, a tym samym jako jedyny i konieczny
warunek absolutnego spelnienia sensu ludzkiej wolnosci. Po drugie, takie rozumienie
boskosci Boga uwalnia cztowieka od konieczno$ci wchodzenia w role Boga, a tym samym
wyzwala czlowieka do tego, aby stat si¢ cztowiekiem, do nowego czlowieczenstwa. Po
trzecie, podkresla, ze czlowiek zostaje uwolniony od niewolniczego, syzyfowego starania
si¢ o odkupienie samego siebie i innych, bo to Bog poprzez wkroczenie w histori¢ dokonat
odkupienia, jest jego autorem. Chrze$cijanska wolnos$¢ jest wolnoscig od samego siebie,
aby by¢ wolnym dla innych. Jest ona koniecznym warunkiem dialogu. Bez wolnosci
istniejg przymus, przemoc i gwatt, ale nigdy nie wydarzy si¢ dialog. W rozumieniu
niemieckiego teologa skonczona wolno$¢ (autonomia) moze znalez¢ swoje spetnienie
jedynie w spotkaniu, w dialogu z nieskonczong wolno$cia (teonomia). Jest ona konieczna
do poznania Boga, odkrycia godnosci ludzkiej, bycia zdolnym do wspdlnotowego
poszukiwania prawdy, a takze do troski o pojednanie ludzkosci, stuzby na rzecz jednos$ci

i pokoju w $wiecie>*s.
3.4.3 Wspolnota jednosci i pokoju

a) Pragnienie jedno$ci i pokoju

Jednym z podstawowych probleméw ludzkosci, obecnym od zarania dziejow, jest kwestia

pokoju. Od wiekow stawiane sg pytania dotyczace sposobow i1 srodkéw prowadzacych do

97 A. Czaja, Traktat o KoSciele, s. 367.
398 Christliche Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 63-65.
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urzeczywistniania trwatego pokoju mi¢dzy narodami. Mimo to, ta gleboko zakorzeniona
tesknota nigdy nie zostata w pelni zrealizowana. W sensie biblijnym shalom to nie tylko
brak wojny i1 konfliktow, lecz wydarzenie, ktore obejmuje zaré6wno pokdj z Bogiem, poko;j
z samym soba, miedzy ludzmi w obrebie wiasnego ludu i z innymi narodami. Jest on wrecz
uosobieniem tego, co kryje si¢ pod stowem zbawienie, ktdre nie jest tylko pojeciem czy
symbolem, lecz przede wszystkim rzeczywistoscig w Jezusie Chrystusie. W Nim dokonato
si¢ polaczenie 1 On jest jedyng droga, na ktorej mozliwy jest prawdziwy 1 integralny pokoj
(Schalom-Frieden). Dlatego — jak podkresla Kasper — gtoszenie Ewangelii ma na celu
gromadzenie wszystkich w jeden lud Bozy. Kos$cidt poprzez realizacje swojej misji i bycie
wiernym Chrystusowi jedocze$nie przyczynia si¢ do urzeczywistniania powszechnego
pokoju, ktérego pragnie Bog dla jednego rodzaju ludzkiego. W sposoéb petny i doskonaty,
jak zapowiadali prorocy (Iz 2, 2-5; Mi 4, 1-4; Ez 37, 16-28), powszechny poko6j mozliwy

jest jedynie w perspektywie eschatologicznej®®.

b) Dialog a pojednanie

Uzycie sily, nawet w celu osiggnigcia pokoju, jest przemoca. W ten sposob sieje sie nowa
gorycz i nienawi$¢. Nie mozna zdaniem Kaspera uciec od btgdnego kota przemocy i kontr-
przemocy, winy i zemsty, bo zto lezy glebiej niz tylko w strukturach panstwowych czy
politycznych. Zto mieszka w ludzkich sercach, dlatego konieczne jest gtebsze i bardziej
radykalne wyzwolenie niz tylko od niesprawiedliwych struktur zewnetrznych. Potrzebne
sa przebaczenie i pojednanie. W okresie swojej biskupiej postugi Kasper wielokrotnie
podkreslat znaczenie gloszenia przebaczenia, pojednania i pokuty jako pilnego zadania
Ko$ciota w obliczu wyzwan wspotczesnosci. Jest zdania, ze z,ore¢dzia o gotowosci
przebaczania, o mitosierdziu imito$ci wynika przeciez jasno, ze Koscidét nie moze
stanowi¢ jakiej$ elitarnej «matej trzody», lecz musi by¢ zawsze otwarty**°, dostepny dla
wszystkich. Jezeli powaznie potraktuje si¢ rzeczywisto$¢ zta, to wowczas rozwigzanie
problemu wojen, przemocy i innych konfliktow w historii jest mozliwe tylko na drodze
odkupienia. Okreslanie historii nie w dialogu wolnosci, ale jedynie poprzez martwe fakty,
w oparciu o czysto pragmatyczno-ekonomiczne kryteria, prowadzi nieuchronnie do
przysztosci, ktora bedzie nieludzka (unmenschlich)®®'. Prawidlowe rozumienie

chrzescijanskiej wolno$ci mozliwe jest pod warunkiem, ze uwzglednia si¢ nie tylko

99 KKWWS, s. 132-133. 179. 425; J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 308-310.
600 Kosciot jako miejsce przebaczenia grzechéw, s. 52.
01 Einfiihrung in den Glauben, s. 160.
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fizyczna, lecz takze metafizyczng stabo$¢ cziowieka. Poszukuje on i dazy do tego, co
bezwarunkowe. Tylko Bog jest spelnieniem sensu cztowieka, na Nim opiera si¢ tajemnica
jednosci Kosciota i catego rodzaju ludzkiego. Jeden Bog i Ojciec wszystkich, jeden Pan
ijeden posrednik Jezus Chrystus, jeden Duch, ktory dziata we wszystkich 1 wszystkich
taczy, jest warunkiem 1istalg inspiracja, a wrgcz przynagleniem do podejmowania
wszelkich trudow na rzecz jednosci i pokoju. Swiadomo$é nieskonczonej afirmacji i petne;j
akceptacji przez Boga pozwala czlowiekowi zaakceptowaé siebie i wszystkich innych,
ktérych spotyka na drogach swojego zycia. W tym kontek$cie Kasper moéwi wprost:

,pojednanie Boga z nami jest zatem powodem pojednania miedzy ludzmi”¢%2,

c¢) Dialog a jednos¢

Jednos¢ i uniwersalno$é sa podstawowymi kategoriami w Pismie Swigtym, bez nich — jak
podkresla Kasper — nie mozna w petni i wlasciwie zrozumie¢ biblijnego przestania. Troski
o0 jedno$¢ nie da si¢ oddzieli¢ od staran na rzecz pokoju. Wymagaja one postawy i dziatan,
ktore nie polegaja na plynigciu z pradem, lecz pod prad ducha czasu. Nie oznacza to dla
Kaspera powrotu do czasow przed Vaticanum II, porzucenia dialogu i powrotu do starych,
apologetycznych oraz kontrowersyjnych nurtow teologicznych. Nie ma powrotu do XIX
wieku, charakteryzujacego si¢ konfliktem miedzy Kos$ciolem anowoczesno$cia,
Kos$ciotem a nauka. Obecno$¢ w §wiecie — jak za Soborem Watykanskim II podkresla
Kasper — jest trwatym zadaniem Kos$ciota®®.

Poznanie drugiego cztowieka, wiedza na temat innej kultury sg pierwszymi krokami
w procesie integracji, ktory nie jest mozliwy bez minimalnej postawy wspolnych wartosci,
a szczegolnie wzajemnej tolerancji iszacunku. W odniesieniu do sytuacji w Europie
w ostatnich dekadach Kasper nie zatrzymat si¢ jedynie na pokazywaniu niebezpieczenstw,
lecz takze podjal probe wskazania mozliwych rozwigzan. Krytykuje dwa skrajne
stanowiska: tworzenia z Europy zamknigtego ,.klubu chrzescijanskiego” (christlicher
Klub), ale takze niczym nieograniczonej postawy ,,multikulti”, ktora — jak podkresla —

604

zawiodla na catym Starym Kontynencie®”*. Tylko ci, ktérzy maja wlasny punkt widzenia

02 Die Versdhnung Gottes mit uns ist so der Grund der Verséhnung unter den Menschen” (Christliche

Freiheit und neuzeitliche Autonomie, s. 52-53). Por. Kosciotl jako miejsce przebaczenia grzechow, s. 51-55;
J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 365.

603 Katholizitit und  Dialog”. Die Kirche angesichts des  heutigen  Pluralismus,
https://www.ueberseeclub.de/resources/Server/pdf-Dateien/2000-2004/vortrag-2002-
0613Prof.Dr.Walter%20Kardinal%20Kasper.pdf [dostep: 19.03.24].

604 Dieses «Multikulti» ist europaweit gescheitert” Aktuelle Fragen zu Gesellschaft, Kultur und Kirche, w:
Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 669.
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1 wlasng tozsamos¢, tylko kultura §wiadoma wtasnych korzeni moze integrowaé innych.
Teolog stoi na stanowisku, ze Europa moze praktykowaé stara chrzescijanska cnote
goscinnosci 1 przyjmowaé przedstawicieli innych kultur, o ile oni szanujg nasze wartosci,
bo tolerancja wobec wojujgcej nietolerancji nie jest mozliwa®®.

W trosce o spdjnosc¢ i przejrzystos¢ swoich refleksji Kasper podejmuje si¢ takze
wyjasnienia pojec, ktore sg obecne w jego tekstach teologicznych. Sg to terminy ,,jedno$c¢”,
,roznorodnos¢” 1 ,,wielos¢”. Wedlug niego jednos$¢ nalezy rozumie¢ jako podstawe
rzeczywistos$ci. W porownaniu z wieloscig jest bardziej pierwotna, bo jak pisze: ,,Wielos¢
nie tylko zaktada poszczegolne jednosci, ale nawet nie do pomyslenia jest wielo$¢, ktora
w jakikolwiek sposob nie uczestniczy w jednym”%, Jednocze$nie pokazuje, ze w KoSciele
Jezusa Chrystusa od samego poczatku istniata wrecz bogata réznorodno$¢. Jednosé
Kosciota w réznorodno$ci ma swoja podstawe w trynitarnej komunii Boga, dlatego
zdaniem Kaspera od samego poczatku byt on zaangazowany w misj¢ bycia znakiem
imiejscem jednosci. Takze dzisiaj, a moze szczegOlnie w tym czasie, musi staé sie,

podobnie jak $w. Pawel, wszystkim dla wszystkich (1 Kor 9, 20-23)%°7,

d) Dialog a pokoj

Zagadnienie dialogu miedzyreligijnego nie jest wylacznie problemem o charakterze
akademickim. Kardynal Kasper wskazuje konkretne przyktady, ktore potwierdzaja t¢ tezg:
zamach na World Trade Center oraz ataki w Madrycie, Londynie i innych miejscach na
$wiecie. Terroryzm jest wyzwaniem dla wszystkich ludzi, takze tych, ktérzy nie
utozsamiajg si¢ z zadng religia. Zabijanie w imi¢ Boga jest wypaczeniem religii, nie tylko
lekcewazeniem wartos$ci, lecz takze deptaniem godno$ci cztowieka i ostatecznie takze
Boga. Analiza powyzszych wydarzen doprowadzita Kaspera do stanowiska, ktore
w odniesieniu do radykalnego terroryzmu dopuszcza, obok srodkéw politycznych, rowniez
dziatania wojskowe w skrajnych sytuacjach. Jednoczes$nie niemiecki kardynat ktadzie
nacisk na konfrontacj¢ duchowa i1moralng, wskazuje na konieczno$¢ nieustannego
budowania pokojowego tadu opartego na poszanowaniu praw cztowieka, zasadach
sprawiedliwosci oraz solidarno$ci. Taka postawa jest zdaniem niemieckiego teologa
jedynym mozliwym rozwigzaniem umozliwiajagcym pokojowe wspotistnienie w dtuzszej

perspektywie. Pisze on o jedno$ci ipokoju miedzy narodami, kulturami i religiami

05 Tamze, s. 670.
806 Kosciot jako sakrament jednosci, s. 3.
%07 Tamze, s. 6.
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i przywohuje fragment Ewangelii, gdzie Jezus mowi: ,,oddajcie wigc Cezarowi to, co nalezy
do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” (Mk 12, 17). Sa to stowa, ktore przypominaja
o podstawowej zasadzie rozroznienia mig¢dzy porzadkiem religijnym i politycznym.
Kardynat Kasper idzie $ladem mysli, ktérg wyglosit papiez Benedykt XVI w 2006 roku
podczas przemdwienia na uniwersytecie w Ratyzbonie, i podkresla, ze w chrzescijanstwie
nie chodzi o wladzg¢ polityczna, tylko o logos, ktory jest fundamentem wszelkiego
dialogu®®®. Kosciol, ktory w Dignitatis humanae opowiedzial si¢ jednoznacznie za
wolnoscig religijna, nie identyfikuje si¢ z zadnym konkretnym systemem politycznym, nie
domaga si¢ uprzywilejowanej pozycji w spoteczenstwie. Uznaje uzasadniong autonomi¢
i $wiecko§¢ panstwa. Natomiast jednoznacznie sprzeciwia si¢ sekularyzmowi (dem
Laizismus), ideologii z XIX wieku, ktora przez to, ze chciata by¢ nowoczesna w obliczu
wspotczesnych wydarzen, takich jak m.in. falsyfikacja tezy o postgpujacej sekularyzacji,
sama wyglada do$¢ staro (alt aussieht)®®.

Pokoj jest darem od Boga. Zaréwno pokoj wewngtrzny, jak i w relacjach z innymi
ludZzmi nie jest mozliwy bez elementu integrujacego, ktory jednoczy. Urzeczywistnianie
pokoju wymaga obecnosci jako§ciowo nowych wartosci, ktore nie moga by¢ wytworzone
ani wyprowadzone wylacznie w ramach ludzkich, a zatem ograniczonych realiéw. Tylko
Bog, ktory jest jakosciowo catkowicie odmienny od $wiata, ajednocze$nie stanowi
pierwotng 1inajglebsza przyczyne sensu rzeczy stworzonych, moze by¢ uznany za
podstawowy warunek pokoju miedzy ludzmi. Pierwotnie prawda o Bogu nie jest tym, co
dzieli, lecz ftaczy wszystkich. Jest czynnikiem 1ifundamentem umozliwiajacym
powszechny pokdj idialog. Z postrzegania Boga jako Ojca wynika uznawanie ludzi
zyjacych wokoto za braci i siostry. To emancypacja od Ojca, zanegowanie Jego autorytetu
prowadza do braterskich sporéw, kiotni, a nawet $mierciono$nych czynow®'?. Prawda

rozumiana w ten sposob nie ma charakteru dzielacego, lecz buduje pokoéj i pojednanie.

608 dktuelle Fragen zu Gesellschaft, Kultur und Kirche, s. 674. ,,Zachodowi od dawna zagraza taka awersja
wobec pytan, ktore leza u podstaw jego racjonalnosci i moze on z tego powodu jedynie ponies¢ wielka strate.
Odwaga, by zaangazowac caly dech rozumu, a nie zaprzeczanie jego wielkosci — to program, z ktdérym
teologia oparta na wierze biblijnej wchodzi w debaty naszych czasoéw. «Niedziatanie rozumnie (z logosem)
jest czym$ przeciw naturze Boga», powiedzial Manuel II, zgodnie ze swym chrze$cijanskim rozumieniem
Boga, w odpowiedzi udzielonej perskiemu rozméwcy. To do tego wielkiego logosu, do tej rozleglosci
rozumu, zapraszamy naszych partneréw w dialogu kultur. Jego nieustanne odkrywanie na nowo jest wielkim
zadaniem uniwersytetu” (Benedykt XVI, Przemowienie na uniwersytecie w Ratyzbonie, 12.09.20006,
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/podroze/benl6-ratyzbona 12092006.html [dostep
07.03.2024]).

0% Aktuelle Fragen zu Gesellschaft, Kultur und Kirche, s. 674-675. Sekularyzacje i sekularyzm wyraznie
definiuje irozroznia juz E. Schillebeeckx (por. A. Nadbrzezny, Od Matki Odkupienia, s. 111-112; A.
Nadbrzezny, Kosciol jako sakrament dialogu, s. 234).

810 Kosciot jako sakrament jednosci, s. 9.
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Wykracza ona poza zewngtrzne wspolistnienie i1 tworzy wewngtrzne zrozumienie.
Niemiecki teolog stoi na stanowisku, ze jest glebszy powdd, dla ktérego Koscidt pozostaje
miejscem, domem ischronieniem prawdy. Nawet w nowoczesnosci, modernizmie
1 postmodernizmie nie ma determinizmu i przymusu do tworzenia herezji i btedow, ale jest
przynaglenie, a wlasciwie obowiazek dialogu w prawdzie, aby realizowa¢ zobowigzanie
katolicko$ci, ktore jest adekwatng odpowiedzig na wielo$¢ i pluralizm®'!. Wewnetrzna
jednos$¢ prawdy imitosci wymaga gotowosci do dialogu, cierpliwego budowania
konsensusu poprzez stuchanie, co stanowi dla Kaspera warunek sine qua non pokoju
w $wiecie i jednosci pomigdzy narodami®'?. Wedhug niemieckiego kardynala istnieje $cista
relacja migdzy prawda i mitoscig. Wielokrotnie podkresla, ze prawda bez mitosci staje si¢
szowinistyczna, nietolerancyjna i w koncu totalitarna, a mito§¢ bez prawdy okazuje si¢
$lepa iniema, nie jest godna cztowieka, zamiast pojednania powoduje jeszcze wigksze

613 'Wtasciwie rozumiana katolicko$¢ jest odpowiedzig na obecng sytuacje

wyobcowanie
wielo$ci 1 pluralizmu. Troska o jedno$¢ i pojednanie sigga prawdy, bo tylko ona czyni
wolnym (por. J 8, 32), dlatego stuzba Kos$ciota na rzecz pokoju to przede wszystkim
dawanie $wiadectwa o prawdzie Ewangelii. Tylko przez uznanie i przyjecie Bozej prawdy
mozliwy jest powszechny pokdj i uniwersalna komunikacja miedzy wszystkimi ludzmi®!4,
Analizowany fragment oraz liczne passusy pozwalaja dostrzec wsrdd wszystkich pism
Kaspera pewng ide¢ porzadkujaca caty podejmowany materiat, wokoét ktorej koncentruje
si¢ cata teologia i poszczegodlne traktaty dogmatyczne. Veritatem in caritate to stowa, ktore
byly zawotaniem biskupim, a teraz s3 zawolaniem kardynalskim niemieckiego teologa.
W postudze  duszpasterskiej  diecezjalnego  biskupa, wpracy akademickiej
i reprezentowaniu Kosciota katolickiego w licznych wydarzeniach jako Przewodniczacy
Papieskiej Rady ds. Popierania Jedno$ci Chrzescijan Kasper konsekwentnie realizuje to,
co od pierwszych publikacji obecne jest wjego zyciu imysli naukowej, aco jest
urzeczywistnianiem biblijnego aletheuein en agape, czyli czynienia prawdy w mitosci (por.

Ef4, 15). Prawdopodobnie to wtasnie mitos¢ do Boga i naukowa pasja przynaglaja Kaspera

do nieustannego poszukiwania prawdy w dialogu.

811 W, Kasper pisze wprost: ,,Opisanie relacji postmodernizmu i modernizmu wydaje si¢ skrajne trudne.
Zagadkowe jest bowiem nie tylko pojecie postmodernizmu, podobnie rzecz ma si¢ z pojgciem modernizmu”
(Kosciol wobec wyzwan postmodernizmu, s. 280).

12 Erneuerung des dogmatischen Prinzip, s. 218-219.

613 Tamze.

614 Por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 326-330.
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Kosciol, podobnie jak jego Pan i Mistrz Jezus Chrystus, nie istnieje dla samego
siebie. Jego zbawcza misja nie moze ogranicza¢ si¢ do tylko parafialnych salek ani
oznacza¢ tylko zwyklej postugi duszpasterskiej w dotychczasowym rozumieniu, a tym
bardziej koncentrowaé si¢ tylko na wlasnych strukturach i zajmowac si¢ tylko soba.
Kosciot — jak podkresla Kasper — jest dla konkretnych ludzi i dlatego nie tylko ma prawo,
lecz wrgcz obowiazek zabiera¢ glos w kwestiach spotecznych, aby by¢ rzecznikiem
wszystkich potrzebujacych. Chodzi o troske o calego czlowieka i caty $wiat, o ich dobro
1 zbawienie, a takze o ich pokdj i jedno$¢. Troska Kosciota o zbawienie ma zatem wymiar
duchowy, fizyczny, polityczny ipowszechny. Dlatego powinien prowadzi¢ dialog ze
spoteczenstwem w taki sposob, aby struktury spoleczne oraz dziatania poszczegélnych
jednostek wyptywaty i byty ksztattowane zgodnie z ideatami i warto$ciami Ewangelii®!>.
Rzeczywistos¢ eklezjalna nie moze uwazac si¢ za system zamkniety, lecz musi by¢ zdolna
i stale otwarta do dialogu oraz porozumienia ze §wiatem. Tylko w taki sposdb bedzie mogt
skutecznie realizowa¢ swoja misj¢, ktora jako stuzba Bogu i czlowiekowi szczegolnie
potrzebna jest tam, gdzie zagrozona jest ludzka wolnos$¢, godnos$¢ cztowieka i1 pokdj na
$wiecie. Kosciol ma stuzy¢ Bogu i cztowiekowi — osobom, dlatego zardwno jego byt, jak

1 egzystencja s3 ukierunkowane na personalne relacje, ktore dzieja si¢ w dialogu.

*kk

Refleksja kardynata Kaspera odzwierciedla spdjng i konsekwentng postawe teologiczng,
ktéra $§wiadomie unika wszelkich skrajnosci. Ani model obronnej twierdzy, ani tym
bardziej postrzeganie Kosciota jako politycznego gracza, jaka probuje promowac teologia
wyzwolenia, nie znajduja wyrazu w jego eklezjologicznych tekstach. Jego refleksja
nieustannie koncentruje si¢ na kwestii Boga (die Gottesfrage), ktora jest kluczowym
punktem odniesienia w rozwazaniach o Kosciele (die Kirchenfrage). W podsumowaniu
trzeba rowniez stwierdzié, ze teksty Kaspera nie zawierajg gotowych, banalnych rozwigzan
czy schematoéw postepowania. Natomiast autor szczegolnie stara si¢ w swojej eklezjologii
prezentowaé kryteria ifundamenty, ktére umozliwia Ko$ciotowi w konkretnych
okolicznos$ciach i miejscach poglebiaé i stale odkrywac swoja istotg, by¢ wrazliwym na
znaki czasu, podejmowaé problemy spoleczenstw ikonkretnych ludzi, aby stale
urzeczywistnia¢ i uobecnia¢ misterium taski, prowadzi¢ do trojjedynego Boga, ktory jest

mitos$cig. Jedynie poprzez wierne wypetnienie swojej powszechnej misji Kosciot moze staé

815 Soziale Marktwirtschaft auf dem Priifstand. Wirtschafisethik in der Zeit der Globalisierung, s. 735.
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si¢ spoiwem pokoju 1ijednosci ludzko$ci. Jedno$¢ wiary zjednej strony ukazuje si¢
w roznorodnos$ci kultur, narodow, ras ijezykow, a z drugiej staje si¢ ona przestrzenia
pojednania, aby Kos$ciot bedacy w dialogu, poprzez czynienie prawdy w mitosci byt
znakiem i narzedziem Boga, ktory jest Zrodlem wolnosci, dawca pokoju i przyczyna
jednosci.

Relatywizm 1 irenizm nie mogg by¢ podstawa dialogu. Moze by¢ nig wytacznie
pytanie o prawdg, ktore wykracza poza wymiar czysto teoretyczny i niesie za sobg liczne
praktyczne konsekwencje oraz reperkusje. Dla kardynata Kaspera prawda jest
fundamentem i niezbednym warunkiem kazdego dialogu. Bez takiego fundamentu dialog
traci sens istaje si¢ niemozliwy. Kosciot jako obronca prawdy staje si¢ protagonistg
1 promotorem ludzkiej wolnosci, gdy broni godnos$ci kazdego cztowieka i nie pozwala, aby
ideologie 1 totalitaryzmy odniosly triumf. W probach okreslenia relacji Kosciota do
wspotczesnego $wiata i innych relacji ad extra W. Kasper nie jest zwolennikiem modelu
przetrwania, zamkni¢cia, ani tym bardziej walki, lecz promuje irozwija model, ktéry
mozna okresli¢ mianem roztropnego dialogu. Kosciol realizuje swoje zadania w §wiecie
i wobec $wiata przede wszystkim poprzez martyrig, liturgie i diakoni¢, co nadaje jego
obecnos$ci wymiar zaréwno duchowy, jak ispoleczny. W kontek$cie wspodtczesnych
wyzwan duszpasterskich Kasper identyfikuje nowe zagrozenia dla misji Kosciota
wynikajace zrosnacej obojetnosci religijnej oraz kulturowego relatywizmu.
W przeciwienstwie do otwartej wrogosci ateistycznej, zktorag Kosciol mierzyt sig
w przeszlosci, obecnie gldownym wyzwaniem jest apatia i bezemocjonalna oboj¢tnosé
wobec kwestii religijnych. Ta sytuacja wymaga nowych form zaangazowania pastoralnego,
ktére beda zdolne dotrze¢ do wspolczesnego cztowieka, nie tyle poprzez polemike czy
odgdérny monolog, ile przez §wiadectwo zycia oraz zaangazowanie na rzecz warto$ci
duchowych i moralnych.

Na podstawie wieloaspektowych analiz przedstawionych powyzej wynika, ze
wedlug Kaspera rola Ko$ciota nie ogranicza si¢ jedynie do troski duszpasterskiej o
wiernych, ale obejmuje catg ludzkos¢. Kosciot jest odpowiedzialny za dazenie do pokoju
1 jednosci, nie moze pozosta¢ bierny wobec wszelkich sytuacji, w ktorych zagrozona albo
wrecez deptana jest wolno$¢ 1 godno$¢ cztowieka. Chrystologiczna interpretacja zbawienia
ma swoje liczne reperkusje eklezjologiczne. Integralna soteriologia Kaspera zaktada troske
o cztowieka w wymiarze duchowym, cielesnym i spolecznym. Kwestia Boga, a konkretnie
Bog i1 wszelkie zachowania wobec Niego, zardbwno ortodoksja, jak i ortopraksja, stuza

czlowiekowi i jego wolnosci. Kardynat Kasper nieustannie podkresla fakt, ze stuzbe Bogu
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1 czlowiekowi, podobnie jak przykazanie mito$ci Boga i blizniego, mozna rozrdznia¢, ale
nie rozdziela¢. Wedlug niego nie moze by¢ mowy o alternatywie miedzy stuzba Bogu
astuzba czlowiekowi, migdzy bardziej horyzontalno-antropologicznym a bardziej
wertykalno-teocentrycznym spojrzeniem na zbawcze postannictwo Kosciota. Rozumie je
on integralnie, $wiadomie wunika wszelkich dualizmoéw oraz jakichkolwiek
ekskluzywistycznych stanowisk. Troska o wierng i skuteczng realizacj¢ powszechnej misji
Kosciota jest punktem wyjscia i jednocze$nie celem eklezjologicznych refleksji Kaspera.
Z przeprowadzonych badan wynika rowniez, ze mys$l Waltera Kaspera jest tworcza
kontynuacja nauczania Soboru Watykanskiego II. Dokumenty soborowe sa dla niego
statymi punktami odniesienia i inspiracja w refleksji nad rolg itozsamosciag Kosciota.
Analiza Kasperowej eklezjologii przeprowadzona w tym rozdziale pozwala sformutowaé
liczne wnioski. Genetyczny i nierozerwalny zwigzek Kosciota z Narodem Wybranym jest
argumentem na rzecz nieodzownosci spotkania oraz dialogu eklezjologii z judaizmem.
Dialog zjudaizmem jest obowiazkiem, ktéry umozliwia KosSciotowi poglebienie
samoswiadomosci, nieustanne odkrywanie wlasnej istoty, aby skuteczniej realizowaé
swoje zbawcze postannictwo, rowniez wobec wyznawcow innych religii. Uzasadnienie
dialogu miedzyreligijnego ma swoje zrodlo w Objawieniu, ktére dokonato si¢ raz na
zawsze w Jezusie Chrystusie, lecz jednocze$nie nieustannie trwa i realizuje si¢ w Kosciele.
W interpretacji aksjomatu ,,poza Ko$ciotem nie ma zbawienia” kardynal Kasper podkresla
zard6wno unikalno$¢, jak i1powszechno$¢ chrze$cijanstwa i Kosciota, dlatego zajmuje
stanowisko pomiedzy ekskluzywizmem a pluralizmem, ktére mozna okresli¢ jako
inkluzywistyczne. Kazdy dialog wymaga poszanowania tozsamosci interlokutorow oraz
troski o prawde, ktdra nie zamyka ani nie ogranicza dialogu, lecz go otwiera, domaga si¢
go 1 stanowi jego fundament. Eklezjologie poszczegdlnych Kosciotow sa fundamentami
dialogu ekumenicznego, zatem troska o teologiczng refleksj¢ nad rozumieniem Kos$ciota
jest niezbednym elementem w dazeniu do widzialnej jednosci i pelnej komunii. Skonczona
wolno$¢ (autonomia) jednostki znajduje swoje spelnienie w (relacji) dialogu
z nieskonczong wolnoscig (teonomia), co umozliwia glebsze poznawanie Boga,
odkrywanie godnosci osoby ludzkiej oraz troske o pojednanie ijedno$¢ spoleczenstwa.
Proegzystencja Jezusa Chrystusa oznacza, ze Kos$ciol nie istnieje dla samego siebie, lecz
dla Boga i czlowieka. Naklada to na niego takze obowigzek aktywnego uczestnictwa
w zyciu spolecznym poprzez promowanie wartosci Ewangelii, aby przyczynia¢ si¢ tym

samym do budowania jednosci i pokoju w $wiecie.
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W rozumieniu Kaspera wyraznie wybrzmiewa stanowisko, ze ani rutynowe
powtarzanie formul dogmatycznych, ani bezkrytyczne cytowanie Pisma Swietego
pozbawione interpretacji, nie czynig zado$¢ misji, do ktorej zostal wezwany Kosciol. Aby
w konkretnej sytuacji glosi¢ Dobrag Nowing o nadchodzacym krolestwie Bozym, budzi¢
wiarg, nadzieje 1 mitos$¢, potrzebne sa nowe formy, nowy jezyk i odwazne proby gloszenia
,»starej” wiary (tres¢) w nowy sposob (forma). Z tego powodu w kolejnym rozdziale — po
przedstawieniu juz genezy (pierwszy rozdzial) iinterpretacji (drugi itrzeci rozdzial)
eklezjologii Kaspera — zostanie przeprowadzona recepcja oraz jednoczes$nie proba oceny
jego refleksji nad eklezjalng rzeczywistoscia. Dialog a przyszto$¢ Kosciota to zagadnienie,
ktére umozliwi krytyczng i syntetyczng prezentacj¢ wartosci eklezjologii niemieckiego

teologa.
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Rozdzial 4 Dialog a przyszlos¢ Kosciola

Eklezjologia Waltera Kaspera ma swoja histori¢. Do tej pory w pracy zostaly
zaprezentowane geneza 1 interpretacja jego refleksji nad Kos$ciotem. Podejmowane
zagadnienia nie byly konfrontowane z aktualnymi problemami, przed ktérymi obecnie stoi
wspolnota eklezjalna. Posrednio pojawity si¢ pewne intuicje, ktore odnosity sie do tego, co
bedzie przedmiotem tego rozdziatu, czyli do przysztosci Kosciota.

Kosciot jutra ksztattuje si¢ juz dzisiaj. W tej czeSci pracy zostanie przedstawiona
recepcja eklezjologii kardynata Kaspera. Jest to zadanie, ktore nie ograniczy si¢ jedynie do
analizy jego tekstow, ale obejmie takze probe krytycznej oceny. Celem nie jest tylko
prezentacja dotychczasowych wynikow badawczych, lecz takze weryfikacja warto$ci
teologicznych koncepcji niemieckiego teologa oraz identyfikacja potencjalnych luk
1 uchybien w jego refleksji nad Kosciotem.

Kluczowa inspiracja dla struktury niniejszego rozdzialu jest najnowszy
eklezjologiczny tekst kardynata Kaspera, ktory pochodzi z 2022 roku i znalazt si¢ jako
postowie (Nachwort) w drugim wydaniu jego monografii o Kosciele pt. Die Katholische
Kirche. Autor na pigédziesigciu stronach przekonujagco argumentuje, ze ,,Kosciél ma
przyszio$¢” (Kirche hat Zukunft), przedstawia jednocze$nie teologiczne kryteria

prawidtowej odnowy.

4.1 Kosciol jako sakrament milosierdzia i dialogu
Krytyczna itworcza praca nad dokumentami Soboru Watykanskiego II jest widoczna
niemal w catej refleksji niemieckiego teologa. Zdaniem Kaspera zrodtem btednych pod
wzglednym teologicznym i historycznym interpretacji ostatniego soboru jest nieznajomos¢
jego nauczania. Powtarzanie popularnych slogandéw (otwartos$¢, wolno$¢, dialog) zamiast
bazowania na tekstach prowadzito inadal prowadzi do wielu nieporozumien, a nawet
btedow. Stanowisko Kaspera w odniesieniu do Vaticanum II, a precyzyjnie metoda, ktora
obrat i stale si¢ postuguje, wyraza si¢ w formule ,,tylko sobdr, ale caty sobor”. Taka postawa
wynika z podstawowego przekonania, ze wszystkie sobory sa wydarzeniami Bozego
Ducha, ktory prowadzi Kos$ciot idlatego soborowe dokumenty, nauczanie idecyzje

pozostajg wigzacymi wskazaniami dla pielgrzymujacego ludu Bozego®!6. Nie duch czasoéw

616 Postawa W. Kaspera koresponduje z programem, ktory Jan Pawet 11 przedstawit w liscie apostolskim
Novo millennio ineunte: ,,W miar¢ uplywu lat teksy soborowe nie traca wartosci ani blasku. Konieczne jest,
aby byly nalezycie odczytywane, poznawane iprzyswajane jako miarodajne inormatywne teksty
Magisterium, nalezace do Tradycji Kosciota. Dzisiaj, po zakonczeniu jubileuszu, szczegoélnie mocno
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(Zeit Geist) czy duch drugiej potowy XX wieku, lecz Duch Swicty (Heilige Geist) jest
inspiracja i promotorem odnowionej eklezjologii, ktora ma prowadzi¢ do wtasciwych
reform w Zyciu i postannictwie Kosciota.

Po prawie sze$cdziesieciu latach od zakonczenia ostatniego soboru explicite
kardynal Kasper pisze o Kos$ciele, ktory powinien sta¢ si¢ sakramentem milosierdzia, aby
nies¢, odbija¢ na swoim obliczu §wiatto i ciepto Boga. Swoje wnioski okresla jako kolejny
krok na drodze recepcji eklezjologii Soboru Watykanskiego II. Wedlug niego Kosciot
powinien glosi¢ oraz interpretowa¢ Objawienie nie tylko samymi stowami, lecz calym
swoim zyciem, w kazdym momencie postugi. Prawidlowo$¢ powtarzajaca si¢
w eklezjologicznych teksach Kaspera polega na tym, ze widzi on Koscidt w jego misji.
Laczy kwesti¢ natury, istoty Ko$ciota z problemem jego zbawczego postannictwa. Juz
sama analiza tytulu jego monografii Kosciot Katolicki. Istota, rzeczywistos¢, postannictwo
pozwala stwierdzi¢, ze jest on przedstawicielem eklezjologii integralnej, ktora podejmuje
problem, czym jest Kosciol (WAS ist die Kirche), a jednoczes$nie pyta, dlaczego Kosciot
(WOZU ist der Kirche). W tej spekulatywno-dogmatyczno-pastoralnej syntezie staje si¢
widoczna metodologiczna teza Kaspera, ktory uwaza, ze cala teologia powinna by¢
okreslona misyjnie. Swoje stanowisko niewatpliwie czerpie z Nadzwyczajnego Synodu
Biskupow z 1985 roku, ktérego postulaty zostaly zebrane w dokumencie koncowym pt.
Kosciol kierowany przez Stowo Boze sprawuje Tajemnice Chrystusa dla zbawienia
$wiata®'". Intuicja i postawa Kaspera sg w pelni zgodne z tym, co w swoim nauczaniu
prezentuje papiez Franciszek. Jego pontyfikat jest nowg era, kolejnym krokiem w recepcji
ostatniego soboru. Papiez kontynuuje irozwija eklezjologi¢ posoborowa i wprost

618 Tozsame sg postulaty Kaspera i papieza,

postuguje si¢ okresleniem ,,Kos$cidt jako misja
kiedy piszg o potrzebie glebokiego przeobrazenia Ko$ciota, aby mogt on jasnie¢ misyjnym
blaskiem, o potrzebie Kos$ciota ubogiego bedacego znakiem inarzgdziem Chrystusa,
o podmiotowosci  ludu  Bozego, dowarto$ciowania  wszystkich  ochrzczonych
1 zaangazowania ich w gloszenie Ewangelii. Wrazliwos$¢, a nawet swoisty paradygmat

misyjny obecny w tekstach omawianych autoréw wynika z ich rozumienia Ko$ciota, ktory

odczuwam powinno$¢ ukazywania Soboru jako wielkiej taski, ktora stata si¢ dobrodziejstwem dla Ko$ciota
w XX wieku: zostal on dany jako niezawodna busola, wskazujaca nam droge w stuleciu, ktore sig
rozpoczyna” (NMI, 57).

817 W j. facinskim: Ecclesia sub Verbo Dei misteria Christi celebrans pro salute mundi, a w j. niemieckim:
Kirche — unter dem Wort Gottes — feiert die Geheimnisse Christi — zum Heil der Welt.

818 Papies Franciszek. Rewolucja czufosci i mitosci, s. 38; zob. P. Blasiak, Paradygmat misyjny papieza
Franciszka, ,,Studia Paradyskie” 27 (2017), s. 11-22; zob. T. Szyszka, Misyjne impulsy papieza Franciszka,
»NURT” 2 (2016), s. 140-167.
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stale powraca do tego, czego oczekuje od niego Jezus Chrystus. Mitosierdzie Boze,
a precyzyjnej — Bog, ktory jest mitosierny, jest podstawowgq i absolutng determinanta dla
istoty i postannictwa Kosciota®!®. Kardynat Kasper pisze o mitosierdziu jako zasadniczym
przymiocie Boga i okresla je jako widoczny na zewnatrz i skuteczny aspekt istoty Boga,
ktory jest mitoscia (1J 4, 8. 16). ,,Mitosierdzie to Boza caritas operativa et effectiva. Trzeba
zatem traktowa¢ milosierdzie jako fundamentalny przymiot Boga”%2°, W teologii Kaspera
mitosierdzie zajmuje centralne miejsce ipelni rolg organizujaca wzgledem innych
przymiotéw Boga. To ma swoje liczne reperkusje w eklezjologii i jest fundamentalnym
argumentem podkreslajacym podejmowanie refleksji eklezjologicznej w wymiarze
mitosierdzia i w konsekwencji okreslania Kosciola jako sakrament mito$ci i mitosierdzia.

Kwestia Boga okresla, interpretuje i ksztattuje kwesti¢ Kosciota, dlatego Kasper
pisze bardzo odwaznie, ze ,,Ko$cidt bez caritas, bez mitosierdzia nie bytby juz Kosciotem
Jezusa Chrystusa”?!. W mysleniu kardynata uwidacznia sie tendencja aplikowania
spekulatywno-dogmatycznych rozwazan do pastoralnych zadan Kosciota. Jest on
zwolennikiem i promotorem jedno$ci mys$lenia historycznego i spekulatywnego. Jego
zdaniem jest to jedyna mozliwos$¢, aby uchwyci¢ to, co jest absolutne i bezwarunkowe
w samej historii. W tym kontek$cie pojawia si¢ takze jego postulat zmiany paradygmatu
polegajacy na przejSciu od aksjomatycznej do historycznej teologii®??. Przestanie
o milosierdziu ma liczne konsekwencje nie tylko dla chrzescijan, lecz takze dla rozumienia
istoty 1 misji Ko$ciota. W nawigzaniu do nauczania Jana Pawta II, ktéry w encyklice Dives
in misericordia temu zagadnieniu poswiecit osobny rozdziat, Kasper podkresla, ze
zadaniem KoSciofa jest dawanie $wiadectwa o mitosierdziu Bozym®%.

Kwestia Boga oraz refleksja nad Jego istota wedtug Waltera Kaspera $cisle wiaza
si¢ z troskg o ochrone godnosci i wolnosci cztowieka. Zagadnienie sposobu realizacji misji

Kosciota we wspotczesnym $wiecie wymaga jednak uprzedniego namystu nad tym, co

619 Rozwinieciem i teologiczng konsekwencjg my$li W. Kaspera sg stowa papieza Franciszka: ,,Ko$ciot
powinien by¢ miejscem bezinteresownego milosierdzia, w ktorym wszyscy moga si¢ czué przyjeci, kochani,
w ktorym moga do$wiadczy¢ przebaczenia i by¢ zacheceni zycia zgodnego z Ewangelia” (EG, 114).

620 MKDCZ, s. 103.

021 MKDCZ, s. 174. ,,Najgorszy zarzut, jaki mozna postawi¢ Ko$ciotowi i jaki czesto naprawde bywa mu
stawiany: Kos$ciot sam nie postgpuje zgodnie z tym, co glosi innym, a nawet przez wielu ludzi postrzegany
jest jako niemitosierny ibezwzgledny. Wiasnie dlatego papiez Jan XXIII podczas inauguracji Soboru
Watykanskiego II powiedzial, ze Kosciot musi dzisiaj postugiwac si¢ przede wszystkim lekarstwem
milosierdzia” (Tamze, s. 175); por. A. Jarosiewicz, Walter Kardynal Kasper, s. 141-146.

622 Freiheit des Evangeliums und dogmatische Bindung in der katholischen Theologie.
Grundlangeniiberlegungen zur Unfehlbarkeitsdebatte, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der
Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 182-186; por. J. Kempa, Poznanie Boga w historii, s. 84.

623 MKDCZ, s. 175; Por. DIM, 7 i inne.
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rzeczywisto$¢ eklezjalna ma do zaoferowania wspdtczesnemu spoleczenstwu w ramach
pojecia ,.zbawienie”. Odpowiedzi na to pytanie Kasper proponuje poszukiwaé
w chrystologii, w Wydarzeniu Jezusa Chrystusa, poniewaz — jak zauwaza — to ,,wlasnie
przez Chrystusa najpelniej poznalismy, ze Bog jest mitoscia (por. 1 J 4, 8. 16) 1 ze mitos¢
stanowi ostateczny sens $wiata i czlowieka”®?*, W ten sposob niemiecki kardynat wskazuje
na konieczno$¢ zachowania witasciwej hierarchii w teologicznych rozwazaniach. Jego
eklezjologia nie jest determinowana czynnikami socjologicznymi, politycznymi czy innych
nauk spolecznych, lecz bazuje na przestankach $cisle teologicznych. Jest oparta
o dialogiczny 1nierozerwalny zwigzek pomigdzy trzema kluczowymi kategoriami:

misterium — communio — missio®>.

Trzeba przyznaé, ze eklezjologiczna refleksja
niemieckiego teologa wynika z jego dociekan chrystologicznych i trynitologicznych. Taki
tok rozumowania prowadzi go do wlasciwego postrzegania Kosciola, niestawiania go na
pierwszym miejscu. Jest on definiowany i okreslany przez fakt, ze wskazuje poza siebie.
Ta swoista relatywizacja jego roli (dadurch sich selbst relativiert), jesli bedzie dobrze
zrozumiana, przypomina stale, ze on sam nie jest przestaniem ani tym bardziej celem
samym w sobie, lecz jest nim nadchodzace krolestwo Boze. Dlatego wedlug Kaspera to
kwestia Boga, a nie Ko$ciota, musi zaja¢ centralne miejsce w eklezjologii oraz w kazdej
probie reformy czy odnowy jego struktury. ,,Nie tylko kwestia Boga, ile Boga, ktory jest
znami iprzy nas, ktéry nas niesie itrzyma, prowadzi i kocha, Boga nieskonczonego
mitosierdzia i bezwarunkowej $wigtosci, ktory sprzeciwia si¢ ztu i jako przyjaciel zycia

ostatecznie oddaje prawde zyciu, sprawiedliwo$ci i mito$ci”626

jest wedlug Kaspera
poczatkiem i celem kazdej refleksji nad rzeczywistoscig eklezjalng. Jak teologia ma za
zadanie podejmowac wszelkie proby zrozumienia tajemnicy Boga, tak Koscidét ma tej

627 Analiza tekstow

tajemnicy nieustannie chroni¢ i zwiastowac ja dla zbawienia $wiata
Kaspera ujawnia wyrazng obecno$¢ centralnej idei, ktora integruje cato$¢ jego mysli
teologicznej. Kwestia Boga (die Gottesfrage) jest zasadniczym tematem przenikajacym
i strukturalnie integrujacym jego refleksj¢ w chrystologii, trynitologii, aw dalszej

konsekwencji takze w eklezjologii. Mozna stwierdzi¢, ze kwestia Boga jest nie tylko

24 Doprowadzenie do wiary — dlaczego i jak?, ,,Communio” 3 (1988), s. 53.

825 Bewahren oder Verdindern? Zum geschichtlichen Wandel von Glaube und Kirche, w: Evangelium und
Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 560-562. W polskim $rodowisku
teologicznym o tej korelacji zob. R. Skrzypczak, Kosciot jako mysterium, communio i missio. Przejrzysta
wizja eklezjologii katolickiej 40 lat po soborowej konstytucji Lumen gentium, ,Warszawskie Studia
Teologiczne™ 17 (2004), s. 167-184.

626 Gestalt und Auftrag der Kirche in einer sikularen Gesellschaft, s. 579.

%27 Die Hoffnung auf die endgiiltige Ankunft Jesu Christi in Herrlichkeit, s. 615.
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centralnym problemem, lecz takze pelni rol¢ podstawowego paradygmatu, ktoéry wyznacza
kierunek oraz charakter rozwoju Kasperowej teologii, szczego6lnie w obszarze eklezjologii.

Niemiecki kardynal, jak zostalo to pokazane w licznych miejscach, zwraca
szczeg6lng uwage na jedno$¢ przykazania mitosci Boga imitosci blizniego. Ma ona
gleboki wymiar eschatologiczny i pozostaje nierozerwalnie zwigzana z postannictwem
Jezusa. Ta jednos$¢ nie tylko wptywa na rozumienie calej rzeczywistosci, lecz takze domaga
si¢ odpowiedzi, dzialania, konkretnych postaw: braterskiego i solidaryzujacego bycia dla
wszystkich, a szczeg6élnie tych najbardziej potrzebujacych. Ma ona réwniez swoje
reperkusje 1 powinna ksztaltowa¢ rozumienie Kos$ciota, a w konsekwencji — rzeczywistos¢

eklezjalng. Mito$¢ nierozerwalnie zwigzana jest z dialogiem i troskg o tozsamos¢.

4.2 Kosciol jako ortodoksja w dialogu
Kardynal Kasper zmierza do podkreslenia swoistego paradoksu w postrzeganiu
rzeczywistosci eklezjalnej. Jego zdaniem Koscidt niesie skarb Objawienia Bozego
w glinianych naczyniach, dlatego jest on jeden i we wszystkich wiekach ten sam (dieselbe),
ale nie moze by¢ i nie jest taki sam (dasselbe). To nie Kosciol ma przekonaé ludzi i budzié¢
w nich wiare, lecz powierzone mu przestanie — Ewangelia Jezusa Chrystusa. Prawdziwa
ortodoksja budowana jest na wlasciwym rozumieniu Tradycji. Jest ona dynamicznym,
otwartym i niekonczacym si¢ procesem od wiary do nowej wiary, w ktorym Bog dziata
i udziela sie przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym na sposob ludzki. Boska Tradycja
(die gottliche Tradition) dokonuje sie, realizuje i stale uobecnia poprzez ludzka tradycje

)928, Zatem ta jedna Tradycja jest w Kosciele obecna

(menschliche Tradition
i przekazywana w wielo$ci §wiadectw. Takie rozumienie Tradycji wymaga dialogu,
w ktorym ma miejsce permanentne trwanie, stuchanie i rozeznawanie tego, co wyptywa
zjednego zrodta, aprzekazywanie jest w Pismie Swictym i Tradycji. Eklezjologia-
communio nie jest modelem poboznosci opartym na monologu, lecz prowadzi do
duchowosci, czyli zycia ,,wedtug” i ,,z” Ducha Swietego. Nie tylko wymaga dialogu, lecz
jest nieustannym dialogiem.

Jednym z kluczy pozwalajacym wiasciwie zrozumie¢ eklezjologie Kaspera jest
odczytanie roli, jaka przypisuje on teologii, a szczeg6lnie dogmatyce. Same formuly

1 definicje dogmatyczne nie mogg nigdy stac si¢ celem samym w sobie, dlatego potrzeba

integralnego podejscia, dialogu teorii z praktyka, dogmatyki z duchowoscia, teologii

28 Die Zukunft von Glaube und Kirche in unserer pluralistischen Gesellschaft, s. 501.
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systematycznej z pastoralng. Wtedy unika si¢ nieporozumien i bledoéw, a przede wszystkim
jest to jedyna wiasciwa droga pomigdzy fundamentalizmem i relatywizmem. Jednym
z celoéw teologii systematycznej, poszczegdlnych traktatow dogmatycznych, wedtlug
Kaspera, jest zrozumienie uniwersalnego, absolutnego roszczenia wiary i uczynienie go
dostepnym w konkretnej sytuacji iw konkretnych czasach. Skoro Objawienie jest
dialogiem, spotkaniem Boga z czlowiekiem, ma swojg histori¢ i w niej si¢ dzieje, to
potrzeba tych dwoch spojrzen: historycznego i spekulatywnego®?’. Pierwsze odnosi sie do
Tradycji, natomiast drugie umozliwia wprowadzenie r6znych prawd w relacj¢ i stworzenie
dialogicznej przestrzeni, ktora jest jak lustro (speculum), ktore odbija je i koncentruje.
W ten sposob niemiecki teolog postuluje konieczno$¢ rozrdéznienia miedzy przestaniem
Ewangelii (tres¢), a jej historycznie uwarunkowanymi formami przekazu (forma). Jest to
konieczne, aby w danej epoce, w konkretnym kontekscie stalo si¢ mozliwe nowe przyjecie
jednej ijedynej Ewangelii. Do tego potrzebne jest permanentne zastanawianie si¢ nad
wlasnymi zrodtami, poczatkami oraz czynienie ich zrozumiatymi idostgpnymi dla
terazniejszos$ci. Nie ponadczasowy (zamknigty) system, ale teologia (eklezjologia)
w otwartym nurcie czasu 1 historii jest postulatem, do ktoérego czgsto wraca kardynat
Kasper®. Te zagadnienia szczegdlnie zajmujg teologa z Tiibingen — jak stusznie zauwazyt
J. Morawa — poniewaz naleza do najwazniejszych problemow zaréwno dla duszpasterzy,
jak 1teologdw. Odpowiedzi na pytania o to, czy $wiat potrzebuje nadal Kosciota ico
Kos$ciot ma do zaproponowania wspolczesnemu $wiatu, prowadzg do fundamentalnego
pytania o to, w jaki sposob Kosciol moze uobecni¢ zbawienie Jezusa Chrystusa w §wiecie
i przed $wiatem. Mozna sformutowac te kwestie rowniez chrystologicznie: w jaki sposob
Kosciot powinien glosi¢ Jezusa Chrystusa i Jego zbawienie? Kardynal Kasper nie daje
banalnych odpowiedzi, ale proponuje kierunek, ktéry jest wymagany, aby sprosta¢ tym
pytaniom. Odpowiedzig nie jest Koscidt, lecz prawda samoudzielajacego si¢ Boga, o ktorej
daje on $wiadectwo. Dlatego potrzeba ortodoksji prowadzacej dialog, czyli Ko$ciota
w dialogu, bo jak podkresla Kasper ,,ani pojedynczy cztowiek, ani nawet Kosciot jako

calo$¢ nigdy nie beda w stanie wyczerpa¢, wypowiedzie¢ w pelni tajemnicy Boga, ktéra

629 Zdaniem N. Podhoreckiego W. Kasper ,,[...] u Schellinga znajduje podstawy dla przekonania, Ze historia
i metafizyka sg jednoscia. Wynika stad, ze myslenie historyczne i spekulatywne sa nierozdzielne, co wigcej
zakladajg siebie nawzajem” (N. Podhorecki, Das Absolute in der Geschichte, s. 218-219).

830 EADU, s. 17.
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stale otwiera si¢ przed nimi w wierze”%*!. Troska o wlasng tozsamo$¢, o bycie wiernym
misji 1 postannictwu Ko$ciota sg fundamentalnymi postulatami na rzecz dialogu.

Nalezy zauwazy¢, ze Kasper nie mogl pozosta¢ obojetny wobec sporow toczacych
si¢ migdzy tzw. skrzydtami progresywnymi i konserwatywnymi. Sam okresla siebie jako
teologa radykalnego srodka (radikalen Mitte) albo jako stojacego pomiedzy frontami
(zwischen den Fronten zu sein). Jego zdaniem te spory wynikaja z blednego rozumienia
Tradycji 1sa czgsciowo odpowiedzialne za kryzys teologii itrudnosci we wiasciwej
recepcji Soboru Watykanskiego II. Niemiecki teolog podkresla, ze byloby strasznym
uproszczeniem odpowiedzie¢ i probowac rozstrzygnac sytuacje Kosciota i wspotczesnej
teologii za pomoca ,.tak” lub ,nie”. Ma to czasami miejsce w dyskusjach pomiedzy
omawianymi frakcjami, w ktorych czesto brakuje merytorycznych argumentow, a
charakteryzuja si¢ one zbyt duzym zabarwieniem emocjonalnym utrudniajagcym dialog.
Kardynat Kasper, wyksztatcony w duchu katolickiej szkoly tybinskiej, ktora szczegolng
uwage przykladata do zywego rozumienia Tradycji, znajduje si¢ w centrum teologii
katolickiej®32.

Podczas analizowania stanowiska niemieckiego teologa nie sposéb nie zauwazy¢
kolejnego problemu, ktory jest implicite odpowiedzialny za obecne trudnos$ci w zyciu
Kosciota. Jest nim brak dialogu oraz wtasciwej korelacji migdzy tym, co powszechnie
okreslane jest mianem ,,dogmatyczny” i ,,duszpasterski”’. Harmonizacja teorii i praktyki,
ortodoksji i ortopraksji jest naglaca potrzeba dzisiejszej teologii. Zardwno Koscidt, jak
i teologia w pelnieniu swojej stuzby na rzecz wiary powinny podejmowac pytania ludzi,
szczeg6lnie te delikatne i wrazliwe, ktore sa dzisiaj przez nich stawiane, aby dawaé
$wiadectwo chrzescijanskiej nadziei w $wiecie wspotczesnym (por. 1 P 3, 15)%33. Owocny
1 prawdziwy przekaz wiary nie moze pochodzi¢ z walki mig¢dzy skrajnymi stanowiskami,
lecz moze by¢ on realizowany jedynie poprzez gloszenie prawdy w mitoSci.
Fundamentalna otwarto$¢ na problemy i wyzwania czasu — zdaniem Kaspera —nie powinna
by¢ ani arbitralna, ani dowolna, lecz dialogiczna i misyjna, co wynika z postannictwa

Kosciota, ktory jest powotany do bycia powszechnym sakramentem zbawienia 1 jednosci

8! Die Methoden der Dogmatik. Einheit und Vielheit, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der
Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 619. N. Podhorecki w omawianej kwestii zwraca uwagg na to,
ze ,,Kasper podkresla niepoznawalno$¢ Boga, nawet po fakcie jego samoobjawienia. Bog wyraza si¢ i ukryty
jest zarazem w tajemnicy czlowieka i$wiata. Ostatecznie jednoznacznos$¢ i czysto myslowe ujgcie owej
tajemnicy pozostaja dla nas niedostgpne, gdyz jesteSmy bytami skonczonymi” (N. Podhorecki, Das Absolute
in der Geschichte, s. 234).

832 Por. Kirche —wohin gehst du? Die bleibende Bedeutung des 1. Vatikanischen Konzils, w: Die Kirche Jesu
Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 212-217; KKWWS, s. 30-31.

033 KKWWS, s. 32; por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 285-286.
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dla $wiata. Ortodoksja prowadzaca dialog to unikanie dwdch skrajnosci: bezgranicznej
otwartosci, ktora prowadzi do utraty tozsamo$ci i istotnej tre$ci, oraz definitywnego
zamknigcia polegajacego na monologach oderwanych od egzystencji dzisiejszego
cztowieka, ktére w konsekwencji moze doprowadzi¢ do ,,sekciarskiego sposobu my$lenia”
(in die Gefahr der Sektenmentalitiit) w Kosciele$**.

Dialogiczna eklezjologia swoja geneze znajduje w Bogu, ktory jest mitoscia (1 J 4,
8), ale Iaczy si¢ takze z charyzmatem prawdy. Nie nalezy on do jednostki, lecz — jak
podkresla Kasper — przynalezy do jednomyslnego §wiadectwa catej wspdlnoty wierzacych.
To prowadzi do dynamicznego i dialogicznego rozumienia ortodoksji. Dlatego forma
realizacji zbawczego postannictwa Kosciota musi za kazdym razem, w kazdym wieku
wyloni¢ si¢ z otwartego dialogu wszystkich charyzmatow i postug w Kosciele oraz ze
wspolnego stuchania Ewangelii. Niedopuszczenie kogokolwiek do tego dialogu byloby
oznakg zinstytucjonalizowanej nieufnosci wobec prawdy, dlatego Kasper mowi wprost:
,,mozna zatem bez leku podja¢ ryzyko otwartego dialogu w Kosciele%3>,

Dialogiczne i dynamiczne rozumienie ortodoksji oraz postrzeganie Kosciota jako
konkretnego miejsca prawdy nie oznacza przylgni¢cia do abstrakcyjnego i zamknigtego
systemu doktrynalnego. Polega to na zaangazowaniu si¢ w zywy proces tradycji
i komunikacji, wktorym jedna Ewangelia Jezusa Chrystusa jest uobecniania
1 interpretowana. Wlasciwie rozumiana zasada eklezjalno$ci — zdaniem niemieckiego
teologa — prowadzi do wniosku, ze wiara chrzescijanska nie jest wiarg w Kosciol, lecz
wiarg, ktoéra w Kosciele i z Ko$ciotem prowadzi do Boga, ktory objawil si¢ i nieustannie
prowadzi zbawczy dialog przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym®36,

Ortodoksja prowadzaca dialog zawiera w sobie moment synchroniczny
i diachroniczny. Permanentne powracanie i odwolywanie si¢ do poczatkow jest konieczne
dla zachowywania diachronicznej tozsamosci i ciggtosci Kosciota z Kosciolem Apostotow
i Kos$ciotem wszystkich czasow. Taka postawa wedlug Kaspera nie jest ani
konserwatyzmem, ani brakiem elastycznosci, ani tym bardziej zamknig¢ciem na postep, lecz
chroni ona przed falami szybko zmieniajacych si¢ mod 1 opinii. Apostolski fundament jest

istotnym elementem Kosciota Jezusa Chrystusa.

834 Einfiihrung in den Glauben, s. 171.

35 Die Funktion der Theologie in der Kirche, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s.
27.

636 Situation und Aufgaben gegenwdirtiger systematischer Theologie, s. 187.
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W eklezjologii Kaspera kwestia Tradycji odgrywa szczeg6lnie wazng rolg, staje si¢
ona przestrzenig dla uobecniania Bozych dzialan zbawczych oraz miejscem, w ktoérym
dokonuje si¢ ludzka odpowiedz na zbawczy dialog Boga. Nieustanne przypominanie
prawdy Objawienia jest w obecnym pluralistycznym spoleczenstwie, czgsto jednostronnie
uksztattowanym przez materialne ipragmatyczne kwestie, jednym z najwazniejszych

zadan Kosciota®’

. W tekstach Leszka Kotakowskiego niemiecki kardynal odnajduje
odpowiedZ na pytanie, w jaki sposob traktowa¢ tradycje, zmienia¢ je czy zachowywac.
Polski filozof postuguje si¢ wymownym obrazem i pisze, ze gdyby w przesztosci kolejne
pokolenia nie buntowaly si¢ nieustannie przeciwko oddziedziczonej tradycji, to do dzi$
zyliby$my w jaskiniach. Natomiast gdyby bunt przeciwko odziedziczonej tradycji stat si¢
powszechny i totalny, to znowu znalezliby$Smy si¢ w jaskiniach. Kardynal Kasper idzie
sladem tej mysli i podkresla, Zze kultywowanie tradycji 1 krytyczna postawa wobec niej sa
niezbedne zardwno w Kosciele, jak i w kazdym spoteczenstwie. Jakakolwiek wspdlnota
czy instytucja, w ktorej ma miejsce wszechwtadny kult tradycji, nieuchronnie skazana jest
na stagnacj¢. Natomiast permanentny bunt, postawa nieustannej transgresji prowadzi do

638 Wedlug Kaspera ani jedna, ani druga alternatywa nie jest

utraty wlasnego gruntu
wiasciwa, dlatego proponuje, aby tradycje zachowywaé izmieni¢. Ko$cidt nie moze
dodawac¢ niczego nowego do Ewangelii (non nova), ale powinien glosi¢ permanentng
nowos$¢ Chrystusa w coraz to nowy sposob (noviter)®°. Papiez Franciszek w pewien
sposob puentuje mysl niemieckiego kardynata. Pisze, ze ,,On [Chrystus] jest zawsze miody

ijest zawsze zrodlem nowosci”%4,

Przepowiadanie iuobecnianie prawdy Ewangelii
bedacej czym$ kluczowym idecydujacym dla $wiata oraz czlowieka domaga sie
najwigkszej uwagi i troski wspolnoty eklezjalnej. Newralgicznym punktem jest kwestia
zbawienia, ktorg W. Kasper rozpatruje z dwoch stron. Po pierwsze, Kosciél powinien
w sposOb komunikatywny, zrozumiaty dla wspotczesnych ludzi glosi¢ Chrystusa. Drugie
wezwanie zdaje si¢ trudniejsze, bo dotyczy samej postawy Kosciota, ktéra przez wieki

zostala uksztaltowana przez dziedzictwo mysli tacinskiej i nie tyle akcentowata (samo)

zbawienie, ile raczej zajmowata si¢ kanoniczno-sakramentalnym posrednictwem

837 Por. N. Podhorecki, Tozsamos¢ w rozwoju i réznorodnosci — integralna wizja tradycji KoSciota w teologii
Waltera Kaspera, ,,Roczniki Teologiczne” 50(2) (2003), s. 205.

038 Bewahren oder Verindern?, s. 544; por. N. Podhorecki, Tozsamosé¢ w rozwoju i réznorodnosci, s. 208-
209.

639 Dir Kirche fiigt dem Evangelium nicht Neues hinzu (non nova), aber sie verkiindet die Neuheit Christi in
einer stets neuen Weise (noviter)” (Bewahren oder Verdndern?, s. 555); por. N. Podhorecki, Kardynata
Waltera Kaspera hermeneutyka dogmatu, s. 136.

80 EG, 11.
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zbawienia. Podobnie w przypadku przepowiadania Bozego Stowa wigkszy nacisk
polozono na sposob jego przekazywania (forme) niz sama prawdg (tre$¢). Dlatego Kasper
w mocnych stowach przedstawia, ze taka praktyka doprowadzita Ko$ciot do nowej niewoli
struktur 1 instytucjonalnych organizacji. Ewangelia — przestanie wolno$ci — byla czesto
krepowana imylona zludzkimi prawami iposredniczacymi organami. Wedlug
niemieckiego teologa kazda (prawidtowa) reforma w Ko$ciele powinna prowadzi¢ do tego,
aby zewnetrzne struktury pelnily stuzebng funkcje wobec Bozej prawdy®!. Trzeba
przyzna¢, ze refleksja Kaspera to propozycja, ktora wyrasta z Tradycji Kos$ciola, szanuje
1 podejmuje nauczanie wszystkich wiekow, ale nie polega na bezkrytycznym powtarzaniu
tych samych zdan, lecz na koncentracji (ale nie redukcji) na misterium Chrystusa Pana,
ktére bez watpienia decyduje o istocie chrzescijanstwa oraz wiary i teologii. Refleksja nad
rola iznaczeniem Tradycji w tekstach Kaspera okazuje si¢ jednym z wazniejszych
warunkéw odnowy Kosciota 1 uprawiania eklezjologii w ogole. Kardynat nie tylko widzi
w niej warunek umozliwiajacy wlasciwy postep, ktéry uwalnia od koniecznosci ciagltego
rozpoczynania od zera, lecz takze przypisuje jej specyficzng funkcje krytyczna.
W kontek$cie wspotczesnego $wiata, w ktorym zycie spoleczenstw jest czesto tylko
jednostronnie ukierunkowane i ksztaltowane przez pragmatyczne kryteria ekonomicznego
i technologicznego postepu, Tradycja petni kluczowa rol¢ w utrzymaniu niezbednych

warunkow dla autentycznego postepu.

4.2.1 Kosciol ludu

Wieloletni proces przyczynil si¢ do przeksztalcenia Kosciota ludu w Kosciot ludowy.
Zewngtrzng cechg charakterystyczng tego drugiego bylo to, Ze przypominat i niejako wrecz
kopiowal istniejace spoleczenstwo poprzez tworzenie instytucji, ktérymi zarzadzal:
przedszkola, szkoty, szpitale i in. Wedlug Kaspera wtasnie ta spoteczna forma jest obecnie
w trakcie zaniku, a nawet w wielu przypadkach nalezy juz do przeszio$ci. Widoczny jest
inny trend, ktory polega na tym, ze chrze$cijanie praktykujacy i przyznajacy sie do swej
wiary staja si¢ mniejszoscig. To nie jest powdd do paniki ani tym bardziej do budowania
zamknigtego Srodowiska czy defensywnej postawy. Ten swoisty kryzys moze by¢

1 powinien si¢ sta¢ kairosem, dlatego Kasper proponuje:

%1 Na odpowiednie proporcje, ktore pozostaja w shuzbie kwestii Boga, zwraca uwage takze papiez
Franciszek. Przestrzega on przed sytuacja, ,,gdy bardziej si¢ moéwi o prawie niz o tasce, bardziej o Kosciele
niz o Jezusie Chrystusie, bardziej o papiezu niz o stowie Bozym” (EG, 38).
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wraz z koncem starej struktury Kosciota ludowego Ko$ciol musi na nowo stac si¢
misyjnie oddzialujacy, aby dla jak najwigkszej liczby ludzi sta¢ si¢ ojczyzng. Chcac
by¢ Kosciotem ludu, nie moze zadowoli¢ si¢ tylko tymi wiernymi, ktorzy ,,jeszcze”
praktykuja — jako falszywie rozumiang ,.Swigtg resztg”. Kosciol, ktory nie chce
wzrastaé, bedzie wymierat i ostatecznie umrze”**.

Jednoczesnie kardynat dodaje, aby tego procesu nie rozumie¢ opacznie inie tworzy¢
tzw. elitarnego Kosciota tylko dla wybitnych, zaangazowanych i$wigtych jednostek.
We wspolnocie eklezjalnej jest miejsce dla kazdego, wszyscy powinni czu¢ si¢ u siebie:
prosci 1wyksztalceni, bogaci ibiedni, mtodzi 1istarzy, zdrowi, chorzy i osoby
z niepelnosprawnos$ciami, miejscowi i przyjezdni, rozsadni i nierozsadni, gorliwi i pobozni
chrzescijanie oraz szukajacy, majacy wiele pytan, sceptycznie zdystansowani. Kosciot
zawsze bedzie w pewien sposob Kosciotem ludowym, czyli obecnym dla wszystkich. Jest
tak poniewaz, jak w tym konteks$cie dodaje Benedykt X VI, ,,zamykanie oczu na blizniego
czyni cztowieka [jednocze$nie Kosciot] slepym rowniez na Boga” (DCE, 16).

W tekstach Kaspera mozna spotkac¢ si¢ rowniez z okresleniem tzw. nowej sytuacji
diaspory. Takim poj¢ciem postuguje si¢ w licznych miejscach, kiedy pisze o obecnej
sytuacji Kos$ciota na Starym Kontynencie. Podobnie jak pierwsi chrzescijanie, dzisiaj
uczniowie Chrystusa zyja w coraz bardziej obcym, czasami nawet wrogim otoczeniu, co
ma oczywiscie wplyw na spoleczny ksztalt Kosciota, w ktorym coraz trudniej jest utrzymac
tradycyjne struktury parafialne czy dekanalne®®. Sytuacja diaspory oznacza takze bycie
mniejszos$cig w pluralistycznym spoteczenstwie oraz fakt, ze Kosciot w §wiecie nie bgdzie
mial jednolitego ksztaltu, zdominowanego przez kultur¢ europejska, lecz stanie si¢ w nowy
i bardzo konkretny (wrecz dostowny) sposob ,.Ko$ciotem $wiatowym™ (Weltkirche)®**.
Stanowisko Kaspera zdaje si¢ oryginalne i pozytywne — pelne nadziei. Teolog analizuje
wspotczesng sytuacje Kosciola w kontekScie zmian w ostatnich dekadach i dostrzega
w tych przemianach proces prowadzacy do poczatkéw, pierwotnych doswiadczen

chrzescijanstwa. Nie skupia si¢ na roznych kryzysach zewngtrznej formy rzeczywistosci

642 Mit dem Zu-Ende-gehen der alten volkskirchlichen Struktur muss die Kirche neu missionarisch
austrahlend werden, um fiir moglichts viele Heimat zu werden. Um Kirche des Volkes zu sein, darf sich die
Kirche nicht mit den verbliebenen Glaubigen und mit den «noch» Praktizierenden als mit einem — falsch
verstandenen — «heiligen Rest» zufrieden geben. Eine Kirche, die nicht mehr wachsen will, wird absterben
und schlieBlich aussterben” (DKK, s. 395).

643 Wedtug papieza Franciszka parafia jest ,,wspolnotg wspolnot, sanktuarium, gdzie spragnieni przychodza
ipija, by dalej kroczy¢ droga, jest centrum statego misyjnego postania. Musimy jednak przyznac, ze
wezwanie do rewizji i odnowy naszych parafii nie przyniosto jeszcze wystarczajacych owocow, aby byty one
blizej ludzi i byty srodowiskami zywej komunii i uczestnictwa oraz ukierunkowaly si¢ catkowicie na misj¢”
(EG, 28).

844 DKK, s. 66.
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eklezjalnej, lecz dostrzega ogromng szansg, swoisty kairos polegajacy na mozliwosci
odnowienia si¢ Kos$ciota poprzez powro6t do jego poczatkéw i siggniecie do swoich
korzeni®®. Tutaj bardzo wyraznie wida¢ zwigzek Kaspera z Tiibinger Schule, bo podobnie
jak Ojcowie Kosciota stara si¢ on uzasadnia¢ podstawowe tezy swej eklezjologii na
podstawie Pisma Swietego i Tradycji. Nalezatby zwrocié¢ uwage na jeszcze jeden szczegot,
ktéry w omawianej kwestii nie doczekat si¢ komentarza Kaspera. Mimo doniostych
i teologicznie oryginalnych konkluzji, wydaje si¢, ze w omawianej kwestii jego propozycja
ma réwniez stabe strony. Nie do§¢ wyraznie zostata przedstawiona r6znica migdzy obecna
sytuacja diaspory a tg z poczatkéw Kosciota. Wydaje si¢ to wazne, bo sposoby gloszenia
Ewangelii, ktore wtedy byly owocne, dzisiaj moga okaza¢ si¢ nieskuteczne. Ponadto W.
Kasper, ktérego mozna niewatpliwie okresli¢ teologiem nadziei, czasami zbyt mato miejsca
w swoich refleksjach poswieca trudnosciom wystepujacym obecnie. Jego optymistyczne
podejscie bywa niekiedy zbyt ogdlne w odniesieniu do wspoiczesnych wyzwan i trudnosci.
To nie jest zarzut, lecz ukazanie jego stylu ipostawy, ktore polegaja na stanowisku
radykalnego $rodka i bycia prorokiem nadziei, a nie upadku czy zagtady.

Teolog zauwaza, ze Ko$cidl nie moze sta¢ si¢ nigdy instytucja pozbawiong swojej
tozsamosci, ktora zgodnie z,prawami rynku” (den Gesetzen des Marktes) bedzie

przedstawiala swojg socjalno-charytatywng oferte®4°,

Kosciot moze promieniowad
1 wywiera¢ wptyw na otoczenie jedynie jako zgromadzenie wiary oraz wspodlnota shuzby
Bozej®’. Skonczyla si¢ epoka konstantyfiska, dobiega rowniez kresu tradycyjna forma
Kosciota ludowego. Rodzi si¢ nowy ksztatt Kosciola ludu (nie za§ nowy Kosciot),
wspolnoty ztozonej ze zdecydowanych i glgboko przekonanych chrzescijan. Wedtug
Kaspera poszczeg6élne osoby w réznym stopniu beda si¢ identyfikowaé z Kos$ciotem,
ktérego centrum bedzie stanowito wspdlne celebrowanie Eucharystii. Cecha

charakterystyczng bedzie wspotdziatanie w pelnym zaufaniu duchownych i wiernych

645 | So kehrt die Kirche heute in einem gewissen Sinn zu ihren Urspriingen zuriick; sie hat die Chance, sich

aus ihren Urspriingen zu erneuern” (Die Kirche als universales Sakrament des Heils. Uberlegungen zur
Theologie der Mission, w: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i. Br.
2008, s. 373).

646 DKK, s. 396.

%47 Stowo Gottesdienstgemeinde (DKK, s. 396) w oryginalnej wersji pojawia sie tylko raz i zostaje oddane
polskim ,,wspolnota eucharystyczna” (KKIRP, s. 495). W innych miejscach wystgpuja okreslenia
Gottesdienstgemeinschaft (DKK, s. 72), Gottestdienstgestaltung (DKK, s. 313), Gottesdienstversammlung
(DKK, s. 169). W polskim ttumaczeniu lepsza byloby zastosowanie frazy ,,wspolnota stuzby Bozej”,
poniewaz zdaje si¢ wierniej oddawa¢ mysl W. Kaspera. Szczeg6lnie ze w innych miejscach, kiedy jest mowa
o ,,wspoélnocie eucharystycznej”, to uzywa on okreslenia in der eucharistischen Gemeinschaft (DKK, s. 432).
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$wieckich, co zdaniem niemieckiego kardynata jest zgodne z eklezjologia ludu Bozego
w ujeciu Soboru Watykanskiego 11648,

W podsumowaniu nalezy podkresli¢, ze chociaz bezposrednio nie pojawia si¢ tutaj
kwestia dialogu, to jednak dialogiczna postawa wydaje si¢ koniecznym warunkiem
realizacji przedstawionych wyzej refleksji. Jest ona szczegdlnie wazna w realizacji
zbawczego postannictwa Kosciota we wspotczesnym $wiecie, w ktorym zamiast Corpus
christianum 1 tradycyjnej postaci Kosciota ludowego — w ktorym zasadniczo nie bylo
pytan, natomiast jak juz si¢ pojawialy, to czgsto nie byty slyszane, poniewaz obowiazywat
styl monologiczny — coraz czgsciej chrzescijanie zyja w sytuacji swoistej diaspory.
Egzystencja rzeczywistosci eklezjalnej domaga si¢ nie tylko dialogu ad intra, ale przede
wszystkim skutecznego i owocnego realizowania zbawczego postannictwa Kos$ciota. Dla
Kaspera dialog jest forma samorealizacji Kosciola w §wiecie. Postawa stuzby
i wspotodpowiedzialno§ci  wszystkich  chrzescijan oraz  poglebiona  refleksja
eklezjologiczna zamiast jednowymiarowe] hierarchiologii staje si¢ inspiracjag do

rozumienia Ko$ciota jako braterskiej wspdlnoty.

4.2.2 Kosciol braterski

Refleksja nad Kos$ciolem, a precyzyjniej — nad samo$wiadomos$cia, doprowadzita do
licznych zmian w traktatach eklezjologicznych. Kardynat Kasper podkresla, ze
piramidalna wizja Ko$ciola przestata by¢ wystarczajaca, a nawet w pewien sposob stata si¢
sprzeczna z misterium KoS$ciola, ktory jest communio, jak iz praktyka pierwotnego
chrze$cijanstwva. Model Kosciota jako stada podleglego pasterzowi czy czerpiacy
z militarnego kontekstu, w ktorym dominujg struktury hierarchiczne oraz shuzbowy
stosunek (a nie relacja) oficera do zotnierzy, nie odpowiada w petni tajemnicy eklezjalne;j,
a w wielu momentach prowadzi do jej znieksztalcenia, a nawet karykatury®. Analizowany
fragment posrednio wskazuje na konieczno$¢ dialogu jako fundamentalnej zasady
urzeczywistniania si¢ Kos$ciota. W stadzie nie ma relacji ani tym bardziej
odpowiedzialnosci, a w wojsku nie ma dialogu (dyskusji), bo jest rozkaz (monolog).
Ortodoksja prowadzaca dialog zaklada i wrecz domaga si¢ zaangazowania wszystkich
chrzescijan (duchownych i s$wieckich), aby wspolna shuzba dziata si¢ w pojednanej

i odpowiedzialnej  koegzystencji  charyzmatéw. Rozeznawanie jest otwartym

848 DKK, s. 396.
4 Berufung und Sendung des Laien in Kirche und Welt. Geschichtliche und systematische Perspektiven, w:
Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 477.
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1 dynamicznym procesem zaktadajagcym shuchanie, a jedno i drugie nie jest mozliwe bez
dialogu.

Teologiczna eklezjologia Kaspera, ktdora w communio widzi res 1inajglebsza
tajemnice Kosciota, ma swoje reperkusje w jego spotecznym ksztalcie. Nie kieruje si¢ ona
ani tym bardziej nie jest budowana na nowoczesnym stylu demokratyczno-
biurokratycznym, lecz na misterium, ktorego proba wyrazenia jest communio-eklezjologia.
Takie rozumienie rzeczywistosci Kosciota prowadzi do dialogicznego i braterskiego stylu
bycia. Cate zycie KoS$ciota, zdaniem Kaspera, powinno by¢ ksztalttowane przez
partycypacyjny i dialogiczny styl braterstwa, przyjazni i zaufania, a takze przez kulture
dialogu®®. Communio wertykalna jest fundamentem tej horyzontalnej, ktéra nie jest
budowana tylko i wylacznie przez ludzkie relacje, ani tym bardziej nie jest konstytuowana
na wzor fraternité rewolucji francuskiej, lecz fundamentalne znaczenie ma dla niej urzad
koscielny. Jest darem odkupienia, ktory w swym vis-a-vis wspdlnoty reprezentuje dar taski
— samoujawniajacego si¢ Boga, ktérego nie da si¢ ani stworzy¢, ani wyprowadzié
z immanencji $wiata. ,Braterstwo w Kos$ciele nie moze istnie¢ bez duchowego
ojcostwa”®S!. Zrodlem braterstwa w Kosciele i powszechnego braterstwa wszystkich ludzi
jest ojcostwo Boga, ktore pozwala mowi¢ o dzieciectwie Bozym cziowieka®™2.

Eklezjologiczne refleksje kardynata Kaspera nie tylko si¢gaja istoty Kosciota, lecz
takze koncentruja si¢ na postannictwie imisji. Teolog ma §wiadomo$¢, ze odnowy
rzeczywisto$ci eklezjalnej nie da si¢ ,,zrobi¢”, przeprowadzi¢ za pomoca ,,wymyslonego

7653 Jednocze$nie podkresla konieczno$¢ integralnej odnowy, ktora bedzie

programu
dotykata zar6wno duchowej postawy, jak i instytucjonalnych sfer, gdyz same strukturalne
reformy bez nawrdcenia i duchowego przebudzenia pozostang ostatecznie nieskuteczne.

Kosciot jako instytucja jest jednocze$nie czym$ wigcej. Jest dziejacym si¢ ciggle na nowo

659 In diesem Sinn soll das Leben der Kirche heute wie in Zukunft nach innen wie nach auBen durch einen
kommunikativen, partizipativen und dialogischen Stil der Geschwisterlichkeit, der Freundschaft und des
Vertrauens und durch eine hor- und lernbereite Dialogkultur geprigt sein” (DKK, s. 484).

61 Tamze, s. 485.

652 Dlatego wszelka dziatalnosci Ko$ciota powinna pokazaé, ze ,,[...] relacja z naszym Ojcem wymaga
i zachg¢ca do komunii, ktora uzdrawia, promuje i umacnia wigzi mi¢dzyludzkie” (EG, 67).

653 My$l W. Kaspera taczy si¢ ze wskazaniami, ktore w Novo millennio ineunte zapisat Jan Pawet II: ,,Nie
trzeba wyszukiwa¢ «nowego programu». Program juz istnieje: ten sam, co zawsze, zawarty w Ewangelii i w
zywej Tradycji. Jest on skupiony w istocie rzeczy wokol samego Chrystusa, ktéorego mamy pozna¢, kochaé
i nasladowa¢, aby zy¢ w Nim zyciem trynitarnym iz Nim przemienia¢ histori¢, az osiagnie swa petni¢
w niebianskim Jeruzalem. Program ten nie zmienia si¢ mimo uptywu czasu i ewolucji kultur, chociaz bierze
pod uwage epoke i kulturg, aby mozliwy byt prawdziwy dialog i rzeczywiste porozumienie. Ten wiasnie
niezmienny program jest naszym programem na trzecie tysigclecie” (NMI, 29).
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wydarzeniem w Duchu Swigtym®3*

. Ta sama mysl, niecate dwa lata pdzniej znajdzie si¢
w dokumencie papieza Franciszka, ktory podkresla, ze ,,bez nowego zycia i autentycznego
ducha ewangelicznego, bez «wiernosci Kosciola swojemu powotaniu» kazda nowa
struktura w krotkim czasie ulega degradaciji”®™.

Nalezy zatem stwierdzi¢, ze teksty Kaspera nie s3 odgérng prezentacja gotowych
rozwigzan, lecz raczej swoistg inspiracja do poszukiwania i czynienia wszelkich wysitkow,
aby na nowo podejmowac¢ Tradycje, tak by mogla odpowiadaé¢ na pytania wspotczesnego
cztlowieka, do ktorego Koscidt jest postany. Teolog postuluje przezwyci¢zenie
jednostronnego, hierarchiczno-autorytatywnego modelu Kosciota, charakterystycznego dla
minionych epok, na rzecz braterskiego i dialogicznego stylu zycia we wspolnocie. Jego
koncepcje wyrastaja z eklezjologii, ktora jest funkcja pneumatologii, a swoje podstawy ma
w chrystologii i trynitologii. Intuicje teologiczne Kaspera zostaty potwierdzone i niejako
rozwinigte w trzeciej encyklice Franciszka Fratelli tutti, ktéra explicite traktuje
o braterstwie 1 przyjazni spotecznej. Papiez, podobnie jak Kasper, zrodto powszechnego
braterstwa ludzkos$ci dostrzega w ojcostwie Boga. To braterstwo nie moze by¢ wytworem
ludzkich dziatan, gdyz jest zawsze darem wynikajacym z misterium kenozy Bozego Syna,
ukonkretnionym w Wydarzeniu Jezusa Chrystusa (por. FT 46. 85). Jeszcze w 2022 roku,
Kasper jako emerytowany kardynatl, w artykule Fratelli tutti. Wprowadzenie do encykliki
ijej pozycja odniost si¢ do tekstu papieza Franciszka. Zwrocil uwage na inkluzywny
i dialogicznych charakter encykliki, wedtug ktorej Zrédlem wolnos$ci, godnosci cztowieka
1 braterstwa jest Ewangelia Jezusa Chrystusa. Sa one darem i jednocze$nie zadaniem do
solidaryzowania si¢ z innymi, do tolerancji, dialogu i przebaczenia, a nie wynikiem walki
klas czy emancypacji. Franciszek — jak podkres§la Kasper — opowiada si¢ za publiczng rola
Kosciota, ktora powinna polegac na wspieraniu cztowieka i stuzbie §wiatowego braterstwa.
Trzeba przyznaé, ze refleksje kardynata Kaspera ipapieza Franciszka sa nie tyle
komplementarne, ile w wysokim stopniu zgodne. Obydwaj sa promotorami Kos$ciota jako

znaku 1narzedzia urzeczywistnia powszechnego braterstwa. Dostrzegaja potrzebe

ozywiania iprowadzenia dialogu w zglobalizowanym $wiecie®®. Dlatego Kosciot

654 So ist die Kirche mehr al seine Institution. Sie ist als Institution immer wieder neu Ereignis im Heiligen

Geist” (DKK, s. 475).

655 BG, 26. W innym miejscu papiez pisze takze: ,,Zmiany w strukturach nieprowadzace do nowych
przekonan i postaw sprawig, ze te same struktury wczesniej czy pozniej stang si¢ skorumpowane, oci¢zate
i nieskuteczne” (EG, 189).

836 Zob. Fratelli tutti. Wprowadzenie do encykliki i jej pozycja, w: Przyjazn spoleczna. Braterstwo w Swietle
encykliki papieza Franciszka Fratelli tutti, Krakow 2020, s. 9-45.
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braterski domaga si¢ dialogu iimplikuje go. Stowa ,braterski” i,dialogiczny” nie s3

synonimami, ale jedno bez drugiego nie moze istniec.

4.2.3 Kosciol dialogiczny

Wedhug Kaspera teologia kos$cielna, czyli wlasciwie rozumiana ortodoksja, oznacza co$
wigcej niz mechaniczne powtarzanie Denzingera czy poszczegélnych encyklik. Jesli nie
powraca nieustannie do Zrédel i z nich nie wyrasta, to grozi jej skostnienie i brak zdolnos$ci
do pelnienia swego zadania, czyli stuzby $wiatu iczlowiekowi. Potrzeba zaréwno
racjonalnego argumentowania na rzecz uwiarygodnienia przestania chrzescijanskiego, jak
i troski 0 uczynienie go intersubiektywnie komunikowalnym®’,

Kosciot dialogiczny, ktory jest communio, nie oznacza w pierwszej kolejnosci
horyzontalnej, ludzkiej wspdlnoty, lecz wspolnote i przyjazn z Bogiem (Gemeinschaft und
Freundschaft mit Gott). Bog trynitarny jest Bogiem komunii, do ktorej zaprasza ludzi przez
Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym. Jest to sposéb spetienia najglebszych pragnien
czlowieka. Wedlug Kaspera Kos$ciél powinien by¢ obrazem iniejako wizualizacja
trynitarnej komunii. Jego istota, wynikajaca z trynitarnej genezy, zaklada, ze rzeczywistos¢
eklezjalna jest komunig. Teologiczne rozumienie communio ukazuje Ko$ciot jako wielkg
sie¢ dialogicznych relacji pomiedzy poszczegdlnymi wierzacymi, zakorzenionych
w relacji z Bogiem. Nie mozna jej ,,zrobi¢”, lecz — jak podkresla Kasper — tworzy si¢ ona
niejako z gory, poprzez pojednanie z Bogiem, ktore stato si¢ mozliwe i dostgpne dzieki
posrednictwu Chrystusa 1istale uobecnia si¢ poprzez gloszenie Bozego Stowa
i celebrowanie sakramentow®8,

Konfrontacja zpogladami wynikajacymi ze skrajnych interpretacji ostatniego
soboru, zar6wno z konserwatywnymi, jak i progresywnymi opcjami, sktonita Kaspera do
wypracowania swojej argumentacji teologicznej. Opiera si¢ ona na metodzie, ktora unika
postaw afektywnych oraz wyrywania z kontekstu wybranych fragmentéw. Celem jest
prowadzenie otwartego i merytorycznego dialogu, a nie jednostronnego monologu. Jego
mysl eklezjologiczna koncentruje si¢ nieustannie na kwestii Boga i1 nie wykazuje cech
apologetycznej czy wrgcz zamknietej postawy, polegajacej na redukowaniu istoty Kosciota

do swoistego bilansu ,,plusow” lub ,,minuséw” poszczegdlnych dogmatéw czy innych

57 Verstiindnis der Theologie damals und heute, s. 342; por. T. Rowland, Nurty wspélczesnej teologii.
Anatomia sporu, tham. O. Stirrat, Krakow 2023, s. 24.

58 Gestalt und Aufirag der Kirche in einer sikularen Gesellschaft, s. 580-581; R. Skrzypczak, Kosciot jako
mysterium, communio i missio, s. 172.
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wypowiedzi doktrynalnych. Nie polega tez na podejsciu metadogmatycznym, ktore
prowadzi do relatywizacji i w konsekwencji do negacji wszelkich prawd i norm wiary.

Kardynat proponuje droge radykalnego $rodka i sam nig idzie®”’

. Odnowiona eklezjologia
nie wskazuje, ze wszytko jest relatywne, lecz relacyjne. Dialogiczne podejs$cie Kosciota do
$wiata nie jest wynikiem zmiany taktyki czy odej$cia od prawdy, lecz §wiadomym
wyborem, bedacym konsekwencja teologicznej odnowy, ktora polega na powrocie do
nauczania Ojcow Kosciota i Ewangelii, a nie na podazaniu za nieustannie zmienng moda.
Skrajny relatywizm prowadzi do subiektywizmu, ktory nie sprzyja powszechnos$ci
Kosciota. Z kolei za kazdym razem, kiedy podkreslana jest relacyjno$¢, to nierozdzielnie
obecna jest réwniez idea uniwersalnosci (katolickosci). W ten sposob dialogiczna
eklezjologia staje si¢ pomocna w wyrazaniu katolickiej jednosci w réoznorodnosci, co jest
szczego6lnie aktualne w kontekscie wspotczesnych wyzwan, przed ktorymi stoi Kosciot.
Niemiecki kardynat odwotuje si¢ do historii 1wykazuje, Ze pierwotny
1 wezesniejszy, bo zgodny z Tradycja oraz postawa starozytnego Kosciota, byt dialog, a nie
monolog, a takze postawa otwarta, a nie defensywno-apologetyczne zamknigcie. Kluczem
do zrozumienia tej zmiany zdaniem Kaspera jest prze$ledzenie czaséw nowozytnych.
Radykalne 1szybkie przemiany, ktore dokonaty si¢ w filozofii iakademickich
dyscyplinach, nie pozostawaly bez reperkusji na zycie spoteczenstw. Wtasnie wtedy
zabrakto odwaznego dialogu i tworczej konfrontacji, a pojawila si¢ defensywna postawa,
ktéra wszelkie stanowiska niezgadzajace si¢ z nauczaniem Ko$ciota odrzucata, a nawet
potepiata. Innymi stowy, zamiast dialogu pojawit sie indeks ksigg zakazanych®®®, Wedtug
Kaspera Kos$ciot jako sakrament dialogu Boga ze $wiatem sam w sobie jest
ukonstytuowany dialogicznie. Jest tak, poniewaz prawda nie moze by¢ przyjmowana
inaczej, jak tylko we wspolnocie iprzez wspdlnote komunikacji, ,,mamy” ja tylko
w komunikacyjnej wspolnocie Kosciota®!. Inaczej mozna powiedzieé, ze dialog w ramach
spolecznosci lub wspoélnoty jezykowej jest warunkiem poznania prawdy. Kardynat jest
swiadomy glosow krytycznych, dlatego nie czeka na zarzuty isam wyjasnia, Ze
prezentowane przez niego rozumienie dialogicznej postawy nie ma nic wspdlnego ani

z political correctness, ani tym bardziej z theological correctness, bo jak w licznych

89 Vom Geist und Wesen des Katholizismus. Bedeutung, Wirkungsgeschichte und Aktualitiit von Johann
Sebastian Dreys und Johann Adam Mohlers Wesensbestimmung des Katholizismus, w: Theologie im Diskurs
(WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 369.

660 Por. Evangelium und Dogma, s. 32-36.

! Die Wahrheitsfindung in der Kirche muss dialogisch geschehen. Als Dialogsakrament Gottes mit der
Welt ist der Kirche in sich selbst dialogisch verfasst. Anders ist Wahrheit heute nicht rezeptions- und
konsenstéahig” (Die Kirche als Ort der Wahrheit, s. 87).
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miejscach podkresla, tylko skoncentrowanie si¢ na prawdzie oraz posiadanie wlasnej
tozsamos$ci pozwala prowadzi¢ dialog iz nalezytym szacunkiem traktowaé (kazdego)

662

interlokutora®®“. Ortodoksja i dialog sa kategoriami, ktore korespondujg z powszechnym

postannictwem Kosciota.

4.2.4 Kosciol katolicki

Z katolickoscig dzisiaj laczy si¢ wiele stereotypowych skojarzen. Etymologicznie
1 zarazem teologicznie ,,katolicki” oznacza przeciwienstwo ciasnego myslenia, zamknigtej
i zasciankowe] postawy 1 apologetycznej mentalno$ci. W pierwotnym sensie oznacza
petnie, powszechnos¢ i szerokie horyzonty. Katolicko$¢ jest darem od Boga oraz zadaniem
1 zarazem wezwaniem, aby w realizacji swojej powszechnej misji Kosciot stale postepowat
zgodnie ztym, do czego zostal wezwany. Kardynal Kasper podkres$la, ze jest ona
urzeczywistniania w terazniejszosci  (synchronicznie) oraz w wigzi z Ko$ciotem
wszystkich czasow (diachronicznie) az po apostolskie poczatki. Jest wydarzeniem
antycypujacym eschatologiczng pelni¢ w partykularno$ci i konkretno$ci historii®®®. Nie jest
rzeczywisto$cig statyczna, lecz dynamiczng, nie realizuje si¢ monologicznie, lecz tylko
dialogicznie.

Zarowno eschatologiczny wymiar, jak iksztatt katolicko$ci sa uwarunkowane
chrystologicznie. Tozsamo$¢ KosSciota zakorzeniona jest w Jezusie Chrystusie, dlatego
zdaniem Kaspera nie mozna jej oddzieli¢ od jego pozostalych znamion: jedno$ci, swietosci
1 apostolskos$ci. Kosciotowi, ktory siebie okresla jako una realitas complexa (por. KK, 8),
w sposOb analogiczny do unii hipostatycznej, nie chodzi o blizej nieokreslona, ogodlna
1 abstrakcyjng katolicko$¢, lecz o katolicko$¢ posiadajaca konkretng postaé. Chodzi tu —
jak podkresla Kasper — o katolicko$¢ w konkretnej formie®®*. Syn Bozy nie przyjat postaci
abstrakcyjnej, og6lnej, nie tylko stat si¢ cztowiekiem, lecz stat si¢ okreslonym cztowiekiem
— Jezusem z Nazaretu. Tylko 1wylacznie zteologicznych (chrystologicznych
i trynitologicznych) dociekan wynika zasada, ktora w konkretnej, widzialnej postaci
Kosciota pozwala widzie¢ petni¢ zbawienia objawiong w Jezusie Chrystusie.

Kosciot katolicki jest przekonany o tym, ze w nim, czyli w Kosciele we wspdlnocie

znastgpca Piotra oraz biskupami begdacymi znim we wspdlnocie, jest

662 Katholizitit und  Dialog”. Die Kirche angesichts des  heutigen  Pluralismus,
https://www.ueberseeclub.de/resources/Server/pdf-Dateien/2000-2004/vortrag-2002-
0613Prof.Dr.Walter%20Kardinal%20Kasper.pdf [dostep: 19.03.2024].

3 DKK, s. 261.

664 Tamze.
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urzeczywistniony w historii Kosciot Jezusa Chrystusa w konkretniej, widzialnej

postaci, ze w nim Kos$ciot Jezusa Chrystusa subsystuje, to znaczy ma konkretng

i historyczng forme istnienia®®’.
W mysleniu Waltera Kaspera uwidacznia si¢ tendencja do uprawiania eklezjologii bedace;j
w Scistej relacji z chrystologia. Stale promuje on formute wyrazania chrystologicznego
misterium wypracowang przez Sobor Chalcedonski. Buduje na niej i w analogiczny sposob
przejmuje ja w swoich rozwazaniach nad rzeczywisto$cia Kosciota. Niemiecki teolog nie
ograniczyt si¢ jedynie do zaprezentowania eklezjologicznych implikacji kwestii Boga
wynikajacych zjego chrystologii i trynitologii, lecz takze podjat probe wskazania
praktycznych konsekwencji dla egzystencji Kos$ciota. Jego zdaniem w relacji migdzy
naturg, taska ikulturg nalezy szuka¢ wskazéwek imodelu odnowy rzeczywistosci
eklezjalnej. Przekazywanie nowosci iniezbywalno$¢ taski, rozumianej podmiotowo,
relacyjnie i dialogicznie, dokonuje si¢ sakramentalnie poprzez stowa, znaki i stuzbe.
Dlatego Kosciot jako (katolicki) powszechny sakrament zbawienia jest bezposrednio
zainteresowany wynikami trialogicznej relacji natura — taska — kultura. Jest on
odpowiedzialny za to, aby w swojej spoteczno-ludzkiej formie odzwierciedla¢ przestanie
Bozej taski 1 milosierdzia. Za mysla $w. Tomasza z Akwinu podkresla, ze podobnie jak
taska nie znosi natury, ale jg zaklada iwydoskonala, tak nadprzyrodzony charakter
Kosciota, jego misterium, ktore urzeczywistnia si¢ w sakramentalnie ukonstytuowane;j
communio, nie znosi jego spolecznego charakteru, ludzkiego societas, lecz nim si¢
postuguje. Inaczej mozna to sformutowac w ten sposob, ze wszelka dziatalno$¢ societas-
Kosciota, jest w stuzbie communio-Kosciota. Kardynat Kasper méwi wprost, ze Kosciot
,musi by¢ Kosciotem z ludzka twarza”. To wynika z jego istoty i ma liczne reperkusje
w realizacji zbawczego postannictwa®s®,

Katolickie przestanie, ktoremu Kosciot stuzy, dotyczy wszystkich, cho¢ za kazdym

razem kierowane jest do ludzi konkretnego czasu. Punktami odniesienia moga by¢ szeroko
rozumiane uwarunkowania danej kultury, ale nigdy nie moga by¢ kryterium, bo jest nim —

jak podkresla Kasper — zawsze Ewangelia®’. Ona za kazdym razem ksztattuje widzialny

665 Tamze.

866 Die theologische Bestimmung der Menschenrechte, s. 207; Natur — Gnade — Kultur. Zur Bedeutung der
modernen Sdkularisierung, s. 229-231.

%7 Do odwaznego dialogu i nieustannego rozeznawania zacheca papiez Franciszek. Wskazuje on na sytuacje,
w ktorych ,[...] Koscidt moze takze doj$¢ do przekonania, ze niektore jego zwyczaje nie sg bezposrednio
zwigzane z sercem Ewangelii i— cho¢ niektore znich bardzo zakorzenily si¢ w historii — dzi$ nie sa
interpretowane tak samo, a ich przestanie zwykle nie jest wlasciwie odbierane. Moga one by¢ pickne, ale
dzisiaj nie shuza juz wlasciwemu przekazowi Ewangelii. Nie bojmy si¢ dokonac¢ ich rewizji” (EG, 43).
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profil, spoteczng form¢ Ko$ciota i pomaga w zachowaniu jego tozsamosci. Aby Kosciot
mogl by¢ znakiem i narzgdziem chrzescijanskiej wolnosci w $wiecie, nie moze by¢ czegscia
zadnego systemu politycznego, spolecznego czy kulturowego. Ko$cidt nie powinien
stosowa¢ innych $rodkéw niz dawanie $wiadectwa, dlatego zdaniem Kaspera
chrzescijanska wolno$¢ powinna by¢ najpierw realizowana we wspolnocie ludu Bozego.
Wiasciwe okreslenie relacji migdzy naturg alaska, czyli przezwyci¢zenie pigtrowego
modelu, wedlug Kaspera prowadzi ,,do nowej kultury wolnos$ci, dialogu, rozwagi,
tolerancji i mito$ci w Kosciele6%8,

Trzeba przyznaé, ze refleksja niemieckiego teologa wyrasta z Tradycji. Jest
wybitnie teologiczna 1iteocentryczna, bo wychodzi od kwestii Boga ibazuje na
chrystologii, trynitologii ipneumatologii. Nie polega na administracyjnych
1 organizacyjnych dziataniach, ktore nie moga by¢ skuteczne w przypadku Kosciota (moga
si¢ sprawdzi¢ co najwyzej w przypadku horyzontalnych instytucji). Kardynat odwaznie
wysuwa postulat, aby nowa forma spoleczna Kosciota wyrastala na fundamencie
communio-eklezjologii. Jest ona droga i narzedziem, ktére moga umozliwi¢ odnowienie
Kosciota, aby we wspotczesnym $wiecie byt on znakiem wolnosci i braterstwa. Liczg si¢
wspotodpowiedzialnos¢ 1 wspdlne uczestnictwo wszystkich chrzescijan w zbawczej misji
Kos$ciota, w ktorym nikt nie rzadzi, lecz wszyscy stuza. Jedno postannictwo przy
jednoczesnej roznorodnosci poshug wynika z misterium communio-Ko$ciota oraz jest
fundamentem ksztaltujagcym struktur¢ ispoteczny wymiar rzeczywistosci eklezjalne;j.
Dlatego Kasper stale wraca do nauczania Soboru Watykanskiego II iw nim
z przekonaniem dostrzega swoisty kompas (nie za$§ gotowa mape) dla Kosciota na trzecie
tysigclecie. Ortodoksja prowadzaca dialog, ktora postuluje Kosciot braterski, dialogiczny,
bedacy powszechnym Iudem Bozym, wymaga ponownego odkrycia, ozywienia
1 wzmocnienia instytucji synodalnych w Kosciele. Jest to proces, ktéry powinien nastapic¢

zarowno na poziomie lokalnym, jak i powszechnym.

4.3 Synodalnos$¢ jako dialogiczny modus essendi KoSciola
Podejmowana kwestia pokazuje aktualno$¢, anawet pewien proroczy charakter
eklezjologicznych refleksji Waltera Kaspera. W ostatnich latach w Kosciele mozna

zaobserwowa¢ wzrost zainteresowania synodalnoscia, co dostrzegalne jest zaréwno na

668 So muss die rechte Verhiltnisbestimmung von Natur und Gnade auch zu einer neuen innerkirchlichen

Kultur der Freiheit, des Dialogs, der Riicksichtnahme, der Toleranz und der Liebe fithren” (Natur — Gnade —
Kultur. Zur Bedeutung der modernen Sdkularisierung, s. 230-231).
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poziomie lokalnym, jak i powszechnym. Niemiecki kardynal pozostaje w nurcie swoich
poprzednikow z katolickiej Szkoty w Tiibingen i1 podkresla, ze prawdziwa teologia moze
by¢ rozwijana jedynie w komunii Kosciota, w zywej Tradycji oraz Pismie Swietym, ktore
powstato w Kosciele i dla Kosciota. Dostgp do calego Objawienia mozliwy jest jedynie
w Swiadectwie Kosciola 1 poprzez nie. Taka postawa, ktorg mozna okresli¢ jako swoista
metodeg, determinuje jego refleksje nad rzeczywistoscig eklezjalng. Nie odcigcie si¢ od
Tradycji czy bezkrytyczne powtarzanie dawnych formut oraz definicji teologicznych, lecz
odwazna i tworcza refleksja prowadzi do poczatkdéw i zrodet Kosciota. Nie wystarczy tylko
cytowa¢ teksty soborowe. Rowniez doslowne powtarzanie koncepcji patrystycznych
i scholastycznych okazuje si¢ nieskuteczne. Niezwykle waznym zadaniem teologii —
wedhlug Kaspera — jest hermeneutyka, rozumiana jako (dialogiczna) sztuka permanentnego
przektadu i interpretowania. Nawet teologi¢ dogmatyczng i jej zadania — jak zauwaza tez
N. Podhorecki — rozumie niemiecki kardynat jako hermeneutyke Stowa Bozego®®.
Powazne potraktowanie Tradycji doprowadzito Kaspera do podjecia w swojej naukowej
refleksji tematu synodalno$ci. Zagadnienie to nie ma nic wspdlnego z jej zerwaniem, lecz
wreez przeciwnie — odsyta do niej, wynika z niej i stanowi jej wiasciwg recepcjet’’.
Kardynal Kasper, podobnie jak J. A. Mohler, jest przeciwnikiem wszelkich skrajnosci,
dlatego zamiast wstecznej restauracji albo radykalnej reformy proponuje wewngtrzng
odnowe w duchu Ojcow Kosciota. W synodalnosci nie chodzi przede wszystkim o kwestie
strukturalne, lecz o duchowa odnowe Kosciota, z ktorej w konsekwencji wynikng zmiany
w spotecznej 1zewngtrznej formie rzeczywistosci eklezjalnej. Bez dialogu nie ma
wspolnoty, bez niego nie sposdb wyobrazi¢ sobie egzystencji iurzeczywistniania si¢
communio-KoS$ciota.

Odwaga jest potrzebna do przezwyci¢zenia obaw, ktére moga by¢ podnoszone
szczeg6lnie przez konserwatywne Srodowiska, przed réznorodnym Kosciotem ludu
Bozego. Wedlug Kaspera nie ma jednak powrotu do czasow, kiedy ,,przewielebni”
(Hochwiirden) sami wszystko robili 1 podejmowali wszelkie decyzje. Jego argumentacja
przebiega dwutorowo. Kardynat podkres§la, ze do tamtych czasow nie mozna wrocié
zarowno ze wzgledow teologicznych, jak i mentalnosciowych wspodtczesnego
spoteczenstwa. Ozywianie synodalnych struktur ma by¢ przede wszystkim procesem, ktory

bedzie prowadzil do ,autentycznej iodpowiedzialnej dojrzatosci oraz solidarnego

669 Zob. Situation und Aufgaben gegenwdrtiger systematischer Theologie, s. 179-196; por. N. Podhorecki,
Kardynata Waltera Kaspera hermeneutyka dogmatu, s. 71-73.
670 EADU, s. 54-55.
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i partnerskiego wspotdziatania wszystkich w jednym ludzie Bozym™®’!. Niemozno$¢
powrotu do pierwszego tysigclecia albo cofnigcia si¢ do innych wiekow poprzedzajacych
obecng epoke ma swoje teologiczne uzasadnienie. Tradycja — jak byto to juz przedstawiane
— dla teologa z Tiibingen jawi si¢ jako Zywy proces, ktory nie ma konca. Nie zakonczyt si¢
on wraz z rozpoczeciem drugiego tysigclecia. Kardynat Kasper odwaznie podkresla, ze nie
do przyjecia sg stanowiska probujace ograniczy¢ normatywna role Tradycji jedynie do
ustalen z pierwszych wiekow chrzesdcijanstwa czy z pierwszego tysigclecia. Wiernos$¢ jest
tworcza, dlatego permanentna interpretacja jest warunkiem prawdziwe;j troski o Tradycje
1jej przekazywanie. Ko$ciot jest zobowigzany do tego, aby stale zwraca¢ uwage na znaki
czasu, poglebia¢ rozumienie swojej wiary w §wietle aktualnych pytan, aby by¢ w stanie
rzuci¢ §wiatto na wyzwania danego czasu. W nawigzaniu do stow Jana XXIII 1 nauczania
soborowego Kasper konsekwentnie rozrdznia trwatg tre$¢ wiary od zmieniajacej si¢ formy
jej wyrazania. To prowadzi go do wniosku, ze prawidlowe (teologiczne) rozumienie
Tradycji nie ma nic wspolnego ani z zamkni¢tym tradycjonalizmem, ani tym bardziej
z bezkrytycznym 1 sprytnie dostosowujagcym si¢ modernizmem. Tradycja Kosciola nie
zyskuje swojej aktualnosci ani nie staje si¢ bardziej zywotna poprzez bycie na biezaco
z aktualnymi modami $wiata, ale poprzez ukazywanie aktualno$ci Jezusa Chrystusa.
Wedlug Kaspera ,,prawdziwym kryzysem w przekazywaniu wiary nie jest brak
dostosowywania si¢ do obecnej sytuacji, ale brak gotowos$ci naszego dostosowywania si¢
do Jezusa Chrystusa, deficyt w nasladowaniu Chrystusa®’?. Zaréwno w Tradycji, jak i w
dialogu nie mozna wréci¢ do tego, co byto, do punktu zero, nie ma drogi wstecz. Synod
1 dialog nie sg synonimami, lecz wskazuja na to samo, wychodzg z tych samych przestanek
teologicznych, ztego samego rozumienia istoty Kosciota, ktora ze swej natury jest
misteryjna, poniewaz wynika z trynitologicznej genezy, z tego, jaki jest Bog, ze jedno
Boskie zycie realizuje si¢ (we wspdlnocie) w dialogu trzech Oséb.

Profesor Kasper wyjasnia teologi¢ i katolickie rozumienie synodu i bezposrednio
nawigzuje do misterium Kosciota, ktorym jest communio. Podkresla jednoznacznie, ze
,Kosciol jest synodem” (Die Kirche ist Synode). Réwnocze$nie zwraca uwage na
prawidlowa kolejno$¢ teologicznej refleksji, ktora zanim bedzie podejmowata zagadnienie

synodu jako instytucji w KoSciele (der Synode als einer Institution in der Kirche), to musi

671 DKK, s. 294.
72 Tradierung und Vermittlung als systematisch-theologisches Problem, s. 193.
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najpierw zaja¢ sie¢ rozumieniem Kosciota jako synodu (Kirche als Synode)®’>. Jest to
fundamentalna zasada determinujgca zard6wno wewnetrzne, jak izewngtrzne struktury
rzeczywistosci eklezjalnej. Pojeciem ,,synod” interesowal si¢ Kasper juz w swoich
pierwszych tekstach eklezjologicznych. Podkreslat, ze w pierwotnym sensie gr. 2ovodog
(synodos) oznacza spotkanie i wspolnote drogi. Ponadto zauwazal, ze synodalne oraz
kolegialne struktury nie sag w pierwszej kolejnos$ci techniczno-organizacyjnym problemem
ani dysponowaniem wtadzy w Kosciele, lecz ,,sa o wiele bardziej zakotwiczone w istocie
Kosciota jako communio ipowszechnie muszg ksztattowaé jego zycie ijego styl”¢7+.
Celem 1iszczytem tej drogi jest wspdlne celebrowanie Eucharystii. Dlatego wedtug
niemieckiego kardynala synodalna eklezjologia jest eklezjologia eucharystyczng iw
konsekwencji prowadzi do rozumienia KoS$ciota, w ktorego centrum stoi wspdlne
celebrowanie Eucharystii. Nie jest to Kosciol posiedzen (keine Sitzungs-Kirche), lecz
Kosciot w drodze, Kos$ciot misyjny®7”>.

W teologicznej refleksji kardynata Kaspera Sobor Watykanski II stal si¢ istotnym
impulsem do podjg¢cia kwestii Kos$ciola. Analiza przeprowadzona przez niemieckiego
teologa pokazuje, ze to wiasnie wyktad o kolegialnos$ci biskupow zawarty w Konstytucji
dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium byt fundamentem oraz pierwszym krokiem ku
ozywieniu zycia synodalnego. To byla inspiracja do tworzenia rad kaplanskich
i duszpasterskich oraz konferencji biskupdw. Kodeks Prawa Kanonicznego uwzglednia
takze instytucje synodow diecezjalnych i regionalnych. Kardynat Kasper byl $wiadomy, ze
moga pojawi¢ si¢ glosy, ktoére w takim procesie beda widzialy ograniczenie wiladzy
pojedynczego biskupa. Jego stanowisko jest niezwykle pozytywne, bo w synodalno$ci
widzi wsparcie dla realizowania pasterskiej postugi przez lokalnego biskupa. Nie jest to
umniejszenie, lecz wzmocnienie jego roli jako tego, kto je zwotuje i prowadzi oraz jest
znakiem jednosci®’®. Eklezjologiczna refleksja Kaspera pozostaje w swych zatozeniach
i wektorach spojna z postulatami Motu proprio Apostolica sollicitudo, w ktorym papiez

Pawet VI na poziomie Ko$ciota powszechnego ustanowit synod biskupow, zalecany przez

873 Kirche ist Synode. 50 Jahre Limburger Synodalordnung, https://bistumlimburg.de/news/2018/die-kirche-
ist-synode [dostep 19.03.2025].

674 DKK, s. 385. ,,Sie sind vielmehr im Wesen der Kirche als communio verankert und miissen ihr Leben und
ihren Stil ganz allgemein pragen” (Tamze).

875 Kirche ist Synode. 50 Jahre Limburger Synodalordnung, https://bistumlimburg.de/news/2018/die-kirche-
ist-synode [dostep 19.03.2025].

676 DKK, s. 385-386. ,,Rowniez kazdy Kosciot partykularny, jako czgstka Kosciota katolickiego pod
przewodnictwem swego biskupa, jest wezwany do misyjnego nawrdcenia. [...] Jest Ko§ciotem wpisanym
w okreslong przestrzen, dysponujagcym wszystkimi $srodkami zbawienia przekazanymi przez Chrystusa, lecz
z lokalnym obliczem” (EG, 30).
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Sobor Watykanski II. W przekonaniu Kaspera jest to szczegdlny krok, ktory okazuje si¢
dopiero poczatkiem i wymaga dalszych dziatan wzmacniajacych styl zycia synodalnego na
r6éznych poziomach urzeczywistniania si¢ Kosciota. Odnowienie struktur synodalnych oraz
synodalnego (dialogicznego) sposobu urzeczywistniania si¢ wspdlnoty eklezjalnej nie jest
zadng innowacja, lecz — jak podkresla Kasper — ,,stanowi najbardziej konserwatywna
(tradycyjng) forme odnowy, jakg mozna sobie wyobrazi¢®”’,

Niemiecki kardynat konsekwentnie przeciwstawia si¢ wszelkim probom btednego
rozumienia synodalno$ci, ktére widza w niej ograniczenie i oslabienie roli nastepcy
$w. Piotra. W jego teologicznej refleksji synodalno$¢ nie jest rzeczywistoscia
przeciwstawiajaca si¢ urzedowi biskupa Rzymu, lecz przeciwnie — narzedziem, ktore ma
wzmocni¢ jego autorytet poprzez kolegialng wspotprace z biskupami. Kluczowym
elementem tej tezy jest postrzeganie urzedu papieskiego nie tylko jako zrodla wiadzy, lecz
przede wszystkim jako widzialnego znaku jednosci Kosciota, jako daru Chrystusa dla
Kosciota. Ten urzad jest centrum ifundamentem wolnosci iniezaleznosci Kos$ciota
katolickiego. Kardynat expressis verbis zwraca uwage na fakt, ze wszelkie formy
synodalne nie majg na celu ostabienia tego urzedu, lecz jego wzmocnienie. Tylko papiez
moze zwota¢ synod i go ostatecznie zatwierdzi€. ,,Kierowanie powszechnym Kos$ciotem
mozliwe jest tylko w oparciu o petng zaufania wspolprace papieza i synodu”’8. Taki
sposob realizacji zbawczego postannictwa Kos$ciota, w ktorym dialog ad intra stanie si¢
powszechnym i zwyczajnym stylem zycia, moze doprowadzi¢ do wzmocnienia dialogu ad
extra®”®. W przekonaniu Kaspera synodalna forma sprawowania urzedu Piotrowego
bardziej przekona interlokutoréw z innych Kosciotow oraz wspdlnot koscielnych i stanie
si¢ szczegblnie wazna we wszelkich ekumenicznych dziataniach. Jego zdaniem
przywrocenie zasady synodalnej i wzmocnienie jej umozliwi owocng komunikacje, czyli
wymian¢ informacji ido$wiadczen zarowno mig¢dzy Kosciotami lokalnymi, jak
1 Kosciolami lokalnymi i Stolica Apostolska. Wobec spoteczno-politycznych zmian oraz
coraz bardziej zglobalizowanego i pluralistycznego $wiata kardynat uwaza, Ze trudniejsze
staje si¢ ogarnigcie wszystkich kwestii wylacznie przez Rzym. W przysziosci
spoleczenstwa beda coraz bardziej pluralistyczne, nie bgda monokulturowe ani tym

bardziej zdominowane przez jedna religie, lecz wielokulturowe i1 wieloreligijne. Obecny

77 Kirche ist Synode. 50 Jahre Limburger Synodalordnung, https://bistumlimburg.de/news/2018/die-kirche-
ist-synode [dostep 19.03.2025].

678 Die Leitung der universalen Kirche ist nur in vertrauensvoller Zusammenarbeit von Papst und Synode
moglich” (DKK, s. 386).

679 Zob. H. G. Pottmeyer, Dialog jako wzorzec komunikacji eklezjalnej, s. 273-280.
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papiez wprost uwaza, ze ,,przesadna centralizacja zamiast pomagaé, komplikuje zycie
Kos$ciota oraz jego dynamizm misyjny” (EG, 32)%°. Jednak ten oddolny, socjologiczny
argument nie jest ani jedyny, ani tym bardziej kluczowy w eklezjologicznej refleksji
niemieckiego kardynata, ktory $wiadomie ikonsekwentnie odwotuje si¢ do zrodet
teologicznych. Podobnie jak Ojcowie Kos$ciota stara si¢ on uzasadnia¢ podstawowe tezy
swojej eklezjologii na podstawie Pisma Swigtego i Tradycji. Taka metoda prowadzi do
nastgpujacego wniosku: ,,Przez bardziej partycypacyjny i dialogiczny styl postepowania
istota communio-Ko$ciola oraz jego powszechny wymiar stang si¢ bardziej widoczne,
bardziej uchwytne i bardziej wiarygodne™®®!. Nietrudno dostrzec, ze kolejny raz Kasper
pozostaje niezwykle precyzyjny, kiedy podejmuje si¢ proby wyjasnienia misterium
Kosciota. Konsekwentnie uzywa formuty, ktora wskazuje, ze communio jest istota Ko$ciota
(communio-Wesen), nie postuguje si¢ za$ (teologicznie stabszym) pojeciem ,,Kosciot jako
communio”. Polskie thumaczenie nie uwzglednito tego faktu i zastosowano te drugg fraze,
ktéra nie jest bynajmniej ekwiwalentnym synonimem. Bardziej precyzyjne i adekwatne
wydaje sie w tym kontekscie sformulowanie ,,communio-Ko$ciot ®%2, Przede wszystkim
teologiczne, lecz takze socjologiczne argumenty prowadza Kaspera do przekonania, Ze
realizacja zbawczego postannictwa Ko$ciota we wspdlczesnym S$wiecie domaga si¢
nowego sposobu wspoétpracowania miedzy papiezem a biskupami, atakze miedzy
biskupem a prezbiterami oraz catego ludu Bozego, aby w coraz bardziej pluralistycznym
$wiecie (gdzie wystgpuje wiele monologéw) by¢ znakiem i narzgdziem jednosci.
Teologiczna (!) eklezjologia, ktéora w centrum stawia kwesti¢ Boga, a takze na
kazdym etapie koncentruje si¢ na Nim, doprowadzita Kaspera do dialogicznego okreslenia
natury Kosciola. Zajmowanie si¢ synodalno$cig jest konsekwencja refleksji nad eklezjalng
rzeczywistoscig. Jaka eklezjologia, takie patrzenie na synodalno$¢. Niemiecki teolog
z niezwykla precyzja i wrazliwosciag metodologiczng unika wszelkich demokratyczno-

socjologicznych interpretacji, jesli juz odwoluje si¢ do szeroko rozumianego S$wiata

680 Nie tylko komplementarna, lecz wrecz ta sama mysl w podejmowanej kwestii przedstawiona innymi
stowami pojawia si¢ w nauczaniu papieza Franciszka: ,Nie uwazam takze, ze nalezy oczekiwa¢ od
papieskiego nauczania definitywnego lub wyczerpujacego stowa na temat wszystkich spraw dotyczacych
Kosciola i $wiata. Nie jest stosowne, zeby Papiez zastgpowat lokalne episkopaty w rozeznawaniu wszystkich
probleméw wylaniajacych si¢ na ich terytoriach. W tym sensie dostrzegam potrzeb¢ przyjecia zbawiennej
«decentralizacji»” (EG, 16).

8! Durch einen mehr partizipativen und dialogischen Stil wiirden das communio-Wesen und die
Universalitit der Kirche sichtbarer, greifbarer und glaubwiirdiger in Erscheinung treten” (DKK, s. 387).

682 Polskie thumaczenie: ,,Dzigki bardziej partycypatywnemu i dialogicznemu stylowi dziatania istota
Kosciola jako communio [...]” (KKRIP s. 483). W oryginalnym tekscie jest natomiast: ,,Duch einen mehr
partizipativen und dialogischen Stil wiirden das communio-Wesen [...]” (KKWWS, s. 387).
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polityki, to tylko po to, aby wykazaé, Ze nie sa one reprezentatywne ani nie majg zadnych
reperkusji dla ksztattowania zycia pielgrzymujacego ludu Bozego. Wszelka rzeczywisto$é
odnoszaca si¢ do jakiegokolwiek synodu wjego interpretacji polega nie na
socjologizujacym, lecz teologizujacym rozumieniu Kosciota. Tym owocniej realizuje on
swoje zbawcze postannictwo, im bardziej wstuchany jest i ostatecznie postuszny Bozemu
Duchowi. Papiez Franciszek podkresla, ze celem tego szczegodlnego dialogu ,,nie jest
w pierwszym rze¢dzie organizacja ko$cielna, lecz realizacja misyjnego marzenia o dotarciu
do wszystkich” (EG, 31). Wilasciwie teologicznie rozumiana synodalno$¢ nie jest
w zadnym wypadku zagrozeniem, lecz tylko i wylaczenie szansg na permanentng odnowe
formy i struktury rzeczywistosci eklezjalnej. Aby syntetycznie opisa¢ rozumienie
synodalnosci wedlug Kaspera, nalezy stwierdzi¢, ze jest ona wydarzeniem inkluzywnego
dialogu wszelkich stanow i charyzmatdéw Kos$ciota, aby zaden glos nie zostat pominigty, a
na celu ma ustyszenie tego, co dzisiaj Duch méwi do Kosciota.

W mysli niemieckiego teologa nie sposob nie zauwazy¢ precyzyjnego rozrézniania
pomiedzy instytucja, grupa (socjologia) a wspdlnota, komunig (teologia). Ludzkie
instytucje, ktore sa horyzontalnymi podmiotami, nie potrzebuja dialogu, wystarczy
sprawna komunikacja, ktéra najczesciej polega na komunikatach i polecaniach
(monologach). Natomiast Ko$cidét rozumiany jako jedna ztozona rzeczywisto$¢ (una
realitas complexa), wspolnota 0s6b zwigzanych przez Ducha Swietego, oznacza komunijna
rzeczywisto$¢ eklezjalng, ktoéra nie moze istnie¢ bez dialogu. W tej kwestii wida¢, jak
wazne jest poprawne rozumienie Kosciota jako pielgrzymujacego ludu Bozego. Kardynat
Kasper, ktory jednoznacznie opowiada si¢ za teologiczng, anie socjologiczno-
demokratyczng interpretacja tego obrazu, w szeroko rozumianej tematyce synodalnosci
bedzie stat na stanowisku, ze Kos$ciot gromadzi si¢ po to, aby w dialogu stucha¢ tego, co
Bog postanowit i nieustannie moéwi do swojego ludu. Swiadomos¢, ze zardwno cztowiek,
jak 1 Kosciol przynaleza do stworzenia, jest dla Kaspera permanentnym argumentem, ktory
w jego refleksji odsyla go stale najpierw do Boga. Sens zycia, milo$¢ i prawda — to, co
najbardziej fundamentalne dla ludzkiej egzystencji — nie sg wytworami ludzkiego wysitku,
lecz rzeczywisto$ciami, ktore mozna jedynie otrzymac jako dar. Wymaga to ciagltego
odkrywania, otwartej postawy, aby nastepnie moéc si¢ nimi dzieli¢ istawaé sie¢

autentycznym misjonarzem.
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4.4 Misyjna dynamika Kosciola dialogicznego
Misyjny blask jest potrzeba chwili, ale przede wszystkim wynika z istoty Kosciota. Jedna,
powszechna Ewangelia dla catego, globalnego $wiata, to postulat, ktory wyraznie i to na
rézne sposoby wybrzmiewa w eklezjologicznych pismach Waltera Kaspera. Jest on
$wiadomy zadan i licznych probleméw, przed ktorymi stoi dzisiaj wspdlnota eklezjalna.
Oryginalne wydaje si¢ przywotanie gtownego problemu misji, ktdrym nie sa
marginalizacja znaczenia religii, postmodernistyczny relatywizm i indyferentyzm czy
walczacy ateizm, lecz obojetnos¢. Kardynat Kasper pisze ~ wprost: ,,Wielu ludzi uwaza,

iz nie tylko Bog, lecz takze pytanie o Boga jest martwe”6%3

. Brak zaangazowania oraz
w wielu momentach wregcz zanegowanie sensu poszukiwania prawdy prowadzi
nieuchronnie do przedmiotowego traktowania ludzi iuczynienia znich pasywnych
konsumentow, tatwych do manipulowania. Pluralistyczny $wiat niczym ogromy dom
towarowy kaze cztowiekowi wybiera¢ sposrod najrozniejszych ofert. Coraz czgsciej
kryterium wyboru nie jest prawda, ale zmienne opinie, ktoére determinowane s3
ideologicznie ksztaltowang moda i potrzebami®®4,

Rozumienie istoty Ko$ciola oraz refleksja eklezjologiczna maja liczne reperkusje
w wielu réznych obszarach, szczegdlnie za$ sa widoczne w kwestii misji. W Katholische
Kirche Kasper stwierdza, ze ,,Ko$ciot nie jest kresem Bozych drog. Nie jest celem samym
w sobie; wskazuje poza siebie. Jest znakiem inarzedziem nadchodzacego krolestwa
Bozego”%%. Nakaz misyjny pojawia si¢ explicite w zakonczeniu wszystkich Ewangelii, co
sktania Kaspera do przyjecia tezy zawartej w nauczaniu ostatniego soboru, ze Kosciot ze
swej natury jest misyjny. Kardynat idzie jednak krok dalej i wyraznie stwierdza: ,,Jest
Kosciotem misyjnym albo nie jest juz Ko$ciotem Jezusa Chrystusa”®. Nierealizowanie
przez Koscidt tego, co nalezy do jego istoty, utrata misyjnego dynamizmu oraz troska
jedynie o to, aby zachowac status quo, oznacza przeciwstawienie si¢ misyjnemu nakazowi

Chrystusa. W konsekwencji taka postawa prowadzi do sytuacji, w ktorej Kos$ciot staje si¢

883 Einfiihrung in den Glauben, 18.

8% Eine missionarische Kirche ist okumenisch, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene
1 (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 630.

685 Doch die Kirche ist nicht das Ende der Wege Gottes. Sie ist kein Selbstzweck; sie weist iiber sich hinaus.
Sie ist Zeichen und Werkzeug des anbrechenden Reiches Gottes” (DKK, s. 409).

686 _Sie ist missionarische Kirche oder sie ist nicht mehr die Kirche Jesu Christi” (DKK, s. 410). Jan Pawel
II podkresla, ze dziatalno$¢ misyjna stanowi ,,najwigksze wyzwanie dla Kosciota”, a ,,sprawa misji winna
by¢ na pierwszym miejscu” (RM, 287. 333).
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jedynie ,,eksponatem muzealnym” (einem blofien Museumstiick)®®’. Papiez Franciszek
w adhortacji Evangelii gaudium odwoluje si¢ m.in. do Dokumentu z Aparecidy i wyraza
swoje marzenie o ,,0pcji misyjnej”. W ten sposob papiez zdaje si¢ potwierdza¢ mysl
Waltera Kaspera poprzez podkreslenie potrzeby przejscia ,,od duszpasterstwa zwyktego
zachowywania stanu rzeczy do duszpasterstwa zdecydowanie misyjnego [...] aby
zwyczaje, styl, rozktad zaj¢¢, jezyk i1 wszystkie struktury ko$cielne staly si¢ odpowiednia
droga bardziej dla ewangelizowania wspotczesnego §wiata niz do zachowania stanu
rzeczy %88,

Kardynal w swojej argumentacji odwoluje si¢ réwniez do historii zbawienia.
Wykazuje, ze w Starym Testamencie cho¢ jeszcze nie wystepuje bezposrednio pojecie
misji, to pojawia si¢ juz uniwersalna perspektywa: Abraham zostaje wybrany i otrzymuje
obietnic¢ blogostawienstwa dla wszystkich narodow (por. Rdz 12, 3). Kwestia misji stata
si¢ problemem licznych sporéw pierwotnego Kosciota, ktéry w okresie paschalnym
opowiedziat sie za misjg wérod pogan. Swiety Pawel wprost nazywa siebie apostotem
pogan (Rz 11, 13; Rz 1, 5; Ga 1, 16), a Kasper przytacza jego argumentacje, w ktorej
ostatecznym powodem gloszenia Ewangelii wszystkim narodom jest prawda, Zze
zmartwychwstaly Chrystus jest nie tylko glowa Kosciota, lecz takze gtowa calej ludzkosci
(Rz 5, 14; 1 Kor 15, 45)%%°. Niemiecki kardynat dodaje, ze ,,Ko$ciot musi wige, jak Apostot,
sta¢ sie wszystkim dla wszystkich (por. 1 Kor 9, 20-23)”6°°, Dlatego prawda o zbawieniu
nie jest skierowania tylko do jedynego wybranego narodu, konkretnej kultury czy jezyka,
nie moze by¢ tez zespolona symbiotycznie z jakim$ konkretnym systemem politycznym
czy gospodarczym. Teolog dokonuje swoistej historycznej syntezy iza pomoca
wspotczesnej, obrazowej terminologii twierdzi, ze Kos$ciotl jest najstarszym ,,$wiatowym

091 W realizacji swojego zbawczego postannictwa przekracza

graczem” (global player
wszelkie roznice etyczne, narodowe i kulturowe, bo tylko w ten sposéb moze by¢ znakiem
1 narzedziem pokoju mi¢dzy narodami i kulturami. Powszechne rozumienie misji Ko$ciota
wynika z chrystologicznych podstaw, ktore implikuja eschatologiczny horyzont.

Podstawowym czynnikiem determinujagcym misyjng natur¢ Ko$ciota jest samoobjawienie

87 Eine missionarische Kirche ist 6kumenisch, s. 621-625. Papiez Franciszek postuguje si¢ tym samym
okresleniem, kiedy pisze o zyciu Kosciota, ktore moze zamienic si¢ w ,,obiekt muzealny” albo we ,,wtasnosci
niewielu” (EG, 95).

688 EG, 15. 27.

689 DKK, s. 410.

090 Kosciot jako sakrament jednosci, s. 6.

1 Katholizitit und Dialog”. Die Kirche angesichts des  heutigen  Pluralismus,

https://www.ueberseeclub.de/resources/Server/pdf-Dateien/2000-2004/vortrag-2002-
0613Prof.Dr.Walter%20Kardinal%20Kasper.pdf [dostep: 19.03.2024].
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si¢ Boga, ktory rozpoczat zbawczy dialog i powotat Kosciot, by go kontynuowat i byl jego
znakiem 1 narzgdziem w $wiecie i dla §wiata. Syntetycznie ujmujac mysl Kaspera, mozna
powiedzie¢, ze misje to eschatologiczne wydarzenie, ktore poprzez Koscidt we wszystkich
czasach w historycznym procesie dokonuje si¢ wsrdéd ludzi kazdego narodu, jezyka
1 kazdej kultury.

Kardynat Kasper nie mogt nie wlaczy¢ si¢ w spory dotyczace kwestii misji.
Prezentacj¢ swojego stanowiska rozpoczyna od analizy i syntezy historycznej, w ktorej
ukazuje, w jaki sposob (jeden) Kos$ciol na rdézne sposoby realizowal swoje zbawcze
postannictwo poprzez dostosowywanie go do zmieniajacych si¢ warunkdéw spoteczno-
kulturowych. Punktem zwrotnym w rozumieniu i urzeczywistnianiu misji stat si¢ koniec
hegemonii europejskiej oraz kres epoki kolonialnej po II wojnie $wiatowej. Wowczas
dokonata si¢ istotna zmiana w dziejach dziatalno$ci misyjnej Ko$ciota, ktéra rozpoczeta
si¢ w XVI wieku, wraz z dotarciem misjonarzy chrzescijanskich do obu Ameryk, Azji,
Afryki i Oceanii. W odniesieniu do tamtej epoki misyjnej niemiecki teolog nie tylko
wskazuje na liczne przyktady heroicznych i $wigtych misjonarzy i misjonarek, lecz takze
nie unika trudnych wydarzen i pokazuje, ze byli oni czgsto dzie¢mi swoich czaséow i w
niektérych wypadkach mieszali gloszenie Ewangelii z narzucaniem swoich sposobow
zycia 1 myslenia, wynikajacych z ich tradycji narodowych. Natomiast jest zdecydowanym
przeciwnikiem stanowiska, ktore stawia znak roéwno$ci pomigdzy misjami i dzialaniami
kolonialnymi i wrzuca je — jak obrazowo podkresla — ,,do jednego garnka” (in einen

692

Top Wielokrotnie to misjonarze byli swoistym sumieniem dla kolonizatoréw

i hamowali ich imperialne zapedy®®.

Przeciwstawia si¢ tym teologom iinnym
komentatorom, ktérzy w tej nowej sytuacji widzieli koniec misji. Nie zgadza si¢ roéwniez
z tymi, ktorzy na podstawie nauczania ostatniego soboru zaczeli glosi¢ hasta, ze wystarczy,
aby buddysta stat si¢ lepszym buddysta, podobnie hinduista i wyznawcy innych religii. Nie

zadowolit si¢ rowniez rahnerowg koncepcja anonimowych chrze$cijan®*

. Teoria i praktyka
pozostaja ze sobg w $Scistym zwigzku, oddzialujg na siebie wzajemnie i wptywaja na zycie.
Zdaniem Kaspera spekulacja, ktoéra zwalnia z dzialania zamiast inspirowa¢ i mobilizowaé

do stuzby, jest zawsze bledna®®>. W ksigzce Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums

2 Die Kirche als universales Sakrament des Heils: Uberlegungen zur Theologie der Mission, s. 372.

693 Kasper pisze wprost: ,, Wielu misjonarzy bronito rdzennych mieszkancow i ich praw przed kolonizatorami,
wspierato ich kulture [...]. Wraz ze $wiatlem wiary przynosili im mozliwosci kontaktu z osiaggnieciami
cywilizacji europejskiej, zaktadajac szkoty, szpitale, domy opieki” (KKPL, s. 514).

894 Warum noch Mission?, w: Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i.
Br. 2008, s. 352.

%95 Tamze, s. 366.
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pisze natomiast o ludziach poszukajacych, nazywa ich ,,anonimowymi pielgrzymami”
(anonyme Pilger), ktorzy nie zadowalaja si¢ banalnymi odpowiedziami na pytania o sens
i nadzieje, lecz szukaja czego$ wiecej niz tylko dobr materialnych®®.

Kardynat Kasper nie ograniczyt si¢ jedynie do przedstawienia argumentéw
podwazajacych rolg lub wrecz zasadnos¢ misji, lecz podjat réwniez probg pozytywnego
oraz teologicznego ich uzasadnienia. Na podstawie my$li historyka Arnolda Toynbeego
podkresla, ze kazda kultura ikazda religia sa nieustannie kwestionowane przez nowe
sytuacje wynikajace z nowych okolicznosci, ktore jednoczesnie pozwalajg im rozwijac si¢
1 utrzymywac przy zyciu. Dialogiczna zasada ,,wyzwania i odpowiedzi” odnosi si¢ rowniez
do chrzescijanstwa i jego misyjnej dziatalnos$ci. Wedtug Kaspera obecne kryzysy i pewna
stagnacja w tradycyjnie rozumianej posludze misyjnej moga by¢ szansg na nowy poczatek,
ktéry bedzie wymagat odejs$cia od wylacznie organizacyjnych i strategicznych kwestii na
rzecz odnowy czerpiacej z istoty wiary. Jego zdaniem cho¢ zakonczyl sie¢ pewien etap
w historii misji, to sama misja trwa i bedzie si¢ rozwijata®®’.

Niemiecki teolog powotuje si¢ na nauczanie Soboru Watykanskiego II, ktory nie
zrezygnowat ani z nauki o konieczno$ci zbawczej Kosciota, ani z nakazu misyjnego, lecz
obral wybitnie teologiczny punkt wyjscia. Ztego powodu podkresla, ze w miejsce
dualistycznej alternatywy zbawienia dusz albo rozszerzania Ko$ciota pojawia si¢
integralne stanowisko, ktore obie tradycje umieszcza w szerszym kontekscie teologicznym
(por. DM 2-4). Jest to bezposrednia konsekwencja wynikajaca z eklezjologii, ktora rozumie
Kosciot jako znak i narzedzie. Refleksje nad rzeczywisto$cig eklezjalng, a takze kwestie
misji widzi w szerszym konteks$cie trynitarnym, chrystologicznym i pneumatologicznym.
Broni i jednocze$nie wyjasnia nauczanie ostatniego soboru i podkresla, ze wychodzi ono
nie od subiektywnego pragnienia zbawienia, lecz od obiektywnego porzadku zbawczego,
ktére znajduje swoje wypehienie w Jezusie Chrystusie. Ponadto zauwaza, ze Vaticanum 11
kontynuuje nauczanie wczes$niejszych soborow, nie traktuje innych religii jako
réwnoleglych ani tym bardziej alternatywnych drég zbawienia. Wedlug Kaspera rowniez
,,Zbawienie pogan jest zbawieniem przez Jezusa Chrystusa i w Jezusie Chrystusie”®®, Idea
apokatastazy nie pojawia si¢ w zadnym z tekstow ostatniego soboru, poniewaz nie gtosi on
nauki o powszechnym zbawieniu, lecz przypomina powszechng wol¢ zbawcza, pragnienie

Boga, ktory chce zbawienia wszystkich (por. 1 Tm 2, 4).

%% Barmbherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums, s. 13.
7 Die Kirche als universales Sakrament des Heils: Uberlegungen zur Theologie der Mission, s. 37.
0% DKK, s. 177-178.
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Nie tylko kwesti¢ Kosciota, lecz takze szeroko rozumiang tematyke misji nalezy
podejmowaé zawsze w kontekscie kwestii Boga. Zrodtem misji jest mito$é Boga, ktory
postat swego Syna i w Duchu Swictym sprawia, ze historia zbawienia jest aktualnym

7699 Jest ona dzietem

idziejacym si¢ wydarzeniem. ,,Poczatkiem misji jest Bog
Tréjjedynego, bo wychodzi od Ojca przez Syna i jest kontynuowana w Duchu Swietym?°.
Wten sposob to, co Kasper pisat omisji iKosciele, bylo efektem glebokiej
i konsekwentnej refleksji trynitologicznej, chrystologicznej i pneumatologicznej. Jego
zdaniem Bog chcial Kosciota jako sakramentu zbawienia, czyli znaku i narzg¢dzia, bo celem
misji jest to, aby wszyscy mieli zycie, ito w obfito$ci (por. J 10,10). Natomiast tylko
posrednim celem misji jest Kosciol 1jego rozszerzanie si¢, bo jak wprost pisze Walter
Kasper: ,,w pierwszej linii idzie o zapowiedz krélestwa Bozego, ktore przyszio z Jezusem
Chrystusem i teraz w Duchu Swictym toruje sobie droge poprzez Koscior”’!. Za mysla J.
Moltmanna podkresla, Ze misji nie nalezy pojmowac z perspektywy Kosciota, lecz Kosciot
nalezy postrzega¢ z perspektywy misji. Jest ona najpierw iprzede wszystkim dzietem
samego Boga, do realizacji ktorej stworzyt On Ko$ciot’?, Taka argumentacja Kaspera jest
posrednio odpowiedzig na zarzuty krytykéw wskazujacych na eklezjocentryczny charakter
misji, przy jednoczesnym deficycie uwzglednienia i zaangazowania na rzecz wymiaru
spoleczno-politycznego. Jednak Kasper nie neguje potrzeby dazenia do sprawiedliwosci,
pokoju i pojednania w krajach rozwijajacych si¢, ale argumentuje, ze dzialania te s3
niewystarczajace i nie moga zastapi¢ samej misji. Odwoluje si¢ przy tym do encykliki
Redemptoris missio, w ktorej Jan Pawet Il podkresla m.in., Zze misja si¢ nie skonczyla, nie
dotarta do kresu, lecz przeciwnie, przezywa nowy poczatek i weszta w nowy etap’®.
Wedlug niemieckiego kardynata dobiegt konca okres postrzegania misji jako
{704,

jednokierunkowej drog Nie definiuje ani nie postrzega misji w kategoriach

699 Ursprung der Mission ist Gott selbst” (DKK, s. 413).

700 O dialogu z Bogiem, ktory otwiera inne dialogi pisze Franciszek: ,,Jesli kto$ rzeczywiscie do$wiadczyt
milosci Boga, ktory go zbawia, nie potrzebuje wiele czasu, by zacza¢ Go glosi¢ i nie moze oczekiwaé, aby
udzielono mu wielu lekcji lub dhugich pouczen. Kazdy chrzescijanin jest misjonarzem w takiej mierze,
w jakiej spotkat si¢ [wszedt w dialog — TK] z mitoscig Boga w Chrystusie Jezusie. [...] Samarytanka, tuz po
zakonczeniu swego dialogu z Jezusem, stata si¢ misjonarka i wielu Samarytan uwierzylo w Jezusa «dzigki
stowu kobiety» (J 4, 39). Rowniez §w. Pawel po swoim spotkaniu z Jezusem Chrystusem «zaraz zaczat glosi¢
w synagogach, ze Jezus jest Synem Bozym» (Dz 9, 20)” (EG, s. 120).

701 In erster Linie geht es um die Ansage des Reiches Gottes, das mit Jesus Christus gekommen ist und sich
nun im Heiligen Geist durch die Kirche Bahn bricht” (DKK, s. 413).

702 Tamze, s. 413.

783 DKK, s. 412-413.

704 Man began also zu verstehen, dass die Mission heute nicht mehr wie bisher allein in einer Nord-Siid-
Bewegung besteht, ja dass sie {iberhaupt keine Einbahnstrae sein kann, sondern ein gegenseitiges Geben
und Schenken darstellt” (Die Kirche als universales Sakrament des Heils: Uberlegungen zur Theologie der
Mission, s. 372.
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geograficznych czy terytorialnych, lecz jako wydarzenie o charakterze personalnym
1 dialogicznym, w ktérym ma miejsce nieustanna wymiana darow, realizujaca si¢ poprzez
akt dawania iobdarowywania interlokutora. Misje s3 swoistym sposobem bycia
Kosciotem, bo — jak podkresla Kasper — albo Kosciot jest misyjny (Missionskirche), albo
nie jest juz Ko$ciotem Jezusa Chrystusa’®.

Niezwykle oryginalna wydaje si¢ propozycja Kaspera, ktora wystepuje w jego
eklezjologicznym projekcie na temat relacji migedzy misja a dialogiem. Nie s3 one
przeciwienstwami, lecz potrzebuja siebie nawzajem. Szeroko rozumiana dzialalno$é¢
misyjna oznacza bowiem komunikowanie interlokutorom prawdy otrzymanej od Boga.
Misja ze swej istoty jest wiec dialogiczna, nie zatrzymuje si¢ tylko na dialogu, lecz chce
pozyska¢ ludzi izachwyci¢ ich Bogiem, dlatego dazy do tego, aby przepowiadad
Ewangeli¢ wszelkiemu stworzeniu. Dialog, podobnie jak mito§¢, nie jest zwigzany
z konkretnym celem, pozostaje bezinteresowny. Jest wydarzeniem, ktoérego nie mozna
zaplanowaé, nie mozna go ,,zrobi¢”. Jego przebieg zalezy do wolnosci Boga i wolnosci
cztowieka. Ostatecznie zaréwno dialog, jak imisja sg tajemnicg inie sposob ustali¢
warunkéw czy kryteriow ich realizacji, bo to, czy interlokutor zostanie poruszony
$wiadectwem prawdy 1iwewnetrznie przylgnie do niej, przekracza mozliwosci
intelektualnych rozwazan. W przekonaniu Kaspera ,,dialog jest niejako sakramentalnym
srodkiem, przez ktory Bog moze wej$¢ do sumienia partnera dialogu, jesli tylko si¢ on

»79 - Potrzebne sa dyskrecja, powazanie i gleboki szacunek, dlatego Kasper

otworzy
opowiada si¢ jednoznacznie za teza, ktora okresla ,,dialog wewnetrznym elementem misji”
(der Dialog nur ein inneres Element der Mission sein). Aby wykaza¢ szczegodlng relacje
dialogu imisji, teolog z Tiibingen podkresla, ze dialog powinien poprzedza¢ misje,

towarzyszy¢ jej, uzupehiaé jg i poglebiac’®’

. Dlatego nalezy go postrzegaé jako istotne
i nieodzowne zadanie Kos$ciota misyjnego. Sam dialog nie jest jeszcze misja, choc jest jej
statym elementem strukturalnym’%%.

W ocenie kardynata Kaspera obecna sytuacja nie tylko wiaze si¢ z trudno$ciami,

lecz takze otwiera przed Ko$ciolem nowe, niespotykane dotad mozliwosci. Wszelkie

705 Zum Wandeln des Verstindnisses von Mission und Kirche, w: ,,Lebendige Seelsorge” 32(1981), s. 65).
Mozna przypuszczaé, ze to nieterytorialne rozumienie misji, ktore przekracza kontynentalne podejscie do
omawianej kwestii W. Kasper czerpie ze Swiatowej Konferenciji Misyjnej z 1963 roku, ktora miala miejsce
w Meksyku. Kiedy omawia to wydarzenie, zwraca uwage na czgsto cytowang fraz¢ ,,Mission in sechs
Kontinenten”, ktéra wyraznie przenosi misje na uniwersalny i ponad terytorialny poziom (por. tamze, s. 67).
706 Der Dialog ist ein quasisakramentales Mittel, durch das Gott in das Gewissen des Dialogpartners, wenn
dieser sich 6ffnet, eintreten kann” (DKK, s. 417).

707 Tamze, s. 417.

98 Die Kirche als universales Sakrament des Heils: Uberlegungen zur Theologie der Mission, s. 380.
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nowoczesne technologie itechniczne $rodki komunikacji pozwalaja zaangazowal si¢
w dialog ze $wiatem, praktycznie bez ograniczen realizowaé misyjne wezwanie Chrystusa
i nie§¢ Ewangeli¢ dla catej ludzkos$ci. Juz pod koniec ubiegtego wieku J. Morawa zwrocit
uwage na postawe owczesnego biskupa Waltera Kaspera, ktéry w trudnos$ciach widziat
szanse, aw kryzysach swoisty kairos’”. Aktualnym wezwaniem dla misji wedtug
niemieckiego teologa jest tzw. $wiecki humanizm, ktory rozumie jako probe budowania
wspotczesnych spoteczenstw bez odniesienia do Boga, gdzie nauka i jej technologiczne
zdobycze pelnig role substytutu religii 1 stajg si¢ podstawa ksztaltowania warto$ci 1 norm
spotecznych. W obecnych czasach technologia i nowoczesne media sprawily, ze problemy
ludzkosci z réznych terytoriow staly sie¢ powszechne, a wrecz wszystkie narody ,,plyna na
tej samej todzi” (in einem einzigen Boot), dlatego potrzebne sg dialog i troska
o powszechng komunikacje. Staly si¢ one kwestig przetrwania ludzkos$ci. Religia nie moze
by¢ juz tylko prywatng sprawa jednostki, natomiast — jak podkresla Kasper — religie s
wezwane do wzigcia odpowiedzialno$ci za spoleczenstwo w nowy sposob’!0.

Kardynat Kasper do$¢ odwaznie wskazuje na zaniedbania dotyczace kwestii misji
zarowno w teologii systematycznej, jak i praktycznej. Nie pytania dotyczace sensu misji
(dlaczego? czy jeszcze?), lecz te podejmujace tres¢ i forme (co? w jaki sposdb?) domagaja
si¢ refleksji Kos$ciota. Oryginalng propozycja w eklezjologicznym projekcie Kaspera
wydaje si¢ postulat taczenia misji i ekumenizmu. Jego zdaniem sg one ,,blizniakami” (sind
gleichsam Zwillinge). Jest przekonany, ze tylko Kos$cidt zaangazowany ekumenicznie
bedzie mégt by¢ misyjny, bo aby $wiadczy¢ o Dobrej Nowinie we wspotczesnym §wiecie,
potrzebna jest wspotpraca chrzescijan. To implikuje wazki wniosek: Ko$ciot misyjny jest
ekumeniczny i odwrotnie’!!.

Analiza dotyczaca kwestii misji przeprowadzona przez Kaspera pokazuje, ze
potrzebne jest odnowione, teologicznie poglebione postrzeganie misji W nowej
i nieustannie zmieniajacej si¢ sytuacji postkolonialnego i zglobalizowanego S$wiata.
W posoborowej teologii misji nie powstal nowy fundament, bo tym niezmiennie jest
Chrystus Pan, ale zwrdcono uwage na pewne nowe akcenty. Zdaniem Kaspera przemingt
czas misji Zachodu, kiedy Europa wysytata misjonarzy na caly §wiat, bo dzisiaj Stary

Kontynent do§wiadcza kryzysu tradycyjnej postaci Ko$ciota, dlatego sam potrzebuje misji.

7% Por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als Sakrament, s. 52.
"% Die Kirche als universales Sakrament des Heils: Uberlegungen zur Theologie der Mission, s. 377.
"1 Eine missionarische Kirche ist 6kumenisch, s. 621-625.
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Trzeba przyznaé, ze refleksja Kaspera precyzyjnie opisuje stan faktyczny
rzeczywisto$ci eklezjalnej. Nie pisze inie mowi on — jak wielu autorow i pasterzy —
o kryzysie Kos$ciota (tresci), lecz o kryzysie jego tradycyjnej postaci (formy). Jego
stanowisko jest spdjne z postulatami Evangelii gaudium, w ktorej papiez Franciszek
wzywa do odnowienia $wiadomo$ci misyjnej inowego misyjnego przebudzenia.
W przekonaniu Kaspera waznym zadaniem jest przezwyci¢zenie my$lenia, ktore zadowala
si¢ obecnym stanem. Nie po raz ostatni warto w tym miejscu przywota¢ jego stowa, ktore
odnosi do roznych podmiotéw, a szczegolnie do Kosciota: ,,kto nie chce wzrastaé, traci site

»712 W podejmowanej kwestii unika skrajnych stanowisk, pomocniczo

1w koncu umiera
odwotuje si¢ do nauk spotecznych, ale jego glownym zrédlem i trwalym fundamentem
pozostaje Objawienie. Taka metoda pozwala mu zachowac nadziej¢ i w pewnym sensie by¢
réwniez $wiadkiem tej nadziei.

Dotychczasowe motywy misji: indywidualistyczne zbawienie dusz oraz proces
zaszczepiana Kos$ciota wérod nowych narodéw sa w obecnej sytuacji niewystarczajace.
Dlatego wiele uwagi poswiecit Kasper chrystologicznym podstawom misji. Polecenie
Chrystusa, nakaz misyjny, ktérego nie mozna uchyli¢, pozostaje aktualne zaréwno dla
calego Kosciota, jak i kazdego indywidualnego chrzescijanina. Nalezy zatem stwierdzic,
ze wnioski eklezjologiczne przedstawione powyzej wynikaja z Kasperowej trynitologii,
chrystologii, pneumatologii oraz eschatologii. Dlatego celem misji nie jest Kosciot, ktory
petni funkcje znaku i narzedzia, lecz objawienie Bozego panowania nad calg historig oraz
prowadzenie do communio z Bogiem, ktdra jest celem dziejow zbawienia. Koncepcja ta
przekracza czysto horyzontalno-socjologiczng wizj¢ Kos$ciota, ktadzie nacisk nie na jego
zewngetrzng ekspansje, lecz na wewnetrzy wzrost i rozwoj rzeczywistosci eklezjalne;j. Istota
Kos$ciota implikuje jego czasowy charakter oraz stuzbe jako styl jej urzeczywistniania’'>.
Troska o wtasciwe realizowanie zbawczego postannictwa domaga si¢ tego, aby nie
rezygnowa¢ z uniwersalnego i1powszechnego zasiggu misji Kos$ciota, lecz szukaé
najlepszej formy jej realizacji. Nie jest on nigdy tylko ,,zwyktym duszpasterstwem” (blofSe
Seelsorge), lecz ma integralny wymiar i dotyczy catego czlowieka oraz spoteczenstw.
Troska o pokoj, sprawiedliwos¢ i szeroko rozumiane zycie jest przedmiotem postannictwa
Kosciota. Jest tak, poniewaz przykazanie milosci Boga i blizniego jest jedno i pozostaje

nierozdzielne. Stuzba Bogu oznacza jednocze$nie stuzbg cztowiekowi i odwrotnie. Kazde

"2 Wer nicht mehr wachsen will, der nimmt ab und stirbt am Ende” (DKK, s. 479).
713 Die Kirche ist eine Zeichenwirklichkeit; ihr Wesen ist Dienst” (Tamze, s. 353).
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autentyczne myslenie o Chrystusie, prawdziwe spotkanie z Nim prowadzi rdwnocze$nie
do Boga i cztowieka. Nie kult, lecz troska o czlowieczenstwo, sprawiedliwos¢, prawde 1
mitosierdzie sg znakami prawdziwej stuzby Bozej. Zasygnalizowana, ale nierozwigzang
kwestig jest doktadne okreslenie relacji migdzy dialogiem a misja.

Zakonczeniem tej czesci pracy oraz jednoczes$nie wprowadzeniem do kolejnej nich
beda stlowa kardynata Kaspera, ktory podkresla, ze ,,Ko$ciol ze swej natury jest misyjny,
a ewangelizowanie jest jego prawdziwa tozsamo$cig™’'4. Miedzy misjg a ewangelizacjg

istnieje staty, niedajacy si¢ znie$¢ zwigzek, bo caly lud Bozy glosi Ewangelig.

4.5 Nowa ewangelizacja jako przestrzen dialogu
Kardynal Kasper nie tylko wskazuje na misj¢ Kosciola, lecz takze przywoluje
ewangelizacjg, ktora jest wyrazem misyjnej S$wiadomosci wspolnoty eklezjalne;j.
W mysleniu niemieckiego teologa uwidacznia si¢ podwdjna tendencja. Po pierwsze,
w licznych  artykutach’'>  dokonuje szczegétowych —analiz  dotyczacych — misji
i ewangelizacji. Po drugie, w eklezjologicznej monografii zdaje si¢ traktowac te dwa
pojecia wrecz synonimicznie. Podkresla, ze ,ewangelizacja jest podstawowym
obowigzkiem catego ludu Bozego. Dlatego odpowiedzialno$§¢ za misje dzisiaj iw
przysztosci bedzie spoczywata nie tylko na osobach duchownych, lecz w wigkszym stopniu
niz do tej pory na osobach §wieckich”’16. W ten sposob zdaje sie rozroznia¢ te dwa zadania
Kosciota, ale nigdy ich nie rozdziela. Mozna odczyta¢ to jako pewng stabo$¢, brak
konsekwencji albo wrecz przeciwnie, jako integralne podejscie do postannictwa Kosciota,
ktérego nie mozna schematycznie ujaé i opisa¢ w zero-jedynkowych formutach.

Rezultaty, do ktorych doszedt w trakcie pracy nad Jesus der Christus, odegraty

kluczowa role w jego pdzniejszej refleksji teologicznej, a szczegdle reperkusje zadajg si¢

714 So ist die Kirche ihrer Natur nach missionarisch. Evangelisieren ist die wahre Identitit der Kirche”

(Tamze, s. 167).

S Warum noch Mission? (1971), Missionverstindnis heute (1997), Eine missionarische Kirche ist
Okumenisch (2008), Uberlegungen zur Theologie der Mission (1976), Missionarische Herausforderungen
und Zumutungen (2020), Evangelisierung und Neuevangelisierung: Uberlegungen zu einer neuen pastoralen
Perspektive (1992), Neuevangelisation in Europa: Eine Anfrage an christliche Fiihrungskrifte (1992),
Evangelisierung und Neuevangelisierung — Europa christliches Erbe und seine Zukunft (1993), Kirche und
Kultur: Evangelisierung und Inkulturation (1994) Neue Evangelisierung — eine pastorale, theologische und
geistliche Herausforderung (2011), Evangelisierung — Zukunft des Menschen — Zukunft der Kirche (2021).
716 Ewangelizacja jest zadaniem Ko$ciota. Ale podmiot ewangelizacji jest czym$ wiecej niz instytucja
ukonstytuowang i hierarchiczng. Jest on przede wszystkim ludem zmierzajagcym ku Bogu. Z pewnoscig jest
to misterium siegajace korzeniami Trdjcy Swietej, ale ma ono swéj konkretny wymiar historyczny
w pielgrzymujacym iewangelizujacym ludzie, przekraczajacym wszelki, cho¢ niezbgdny wyraz
instytucjonalny” (EG, 111). Zob. K. Koch, Mission oder De-Mission der Kirche?, w: G. Augustin, K. Krdmer
(red.), Mission als Herausforderung. Impulse zur Neuevangelisierung, Freiburg i. Br. 2011, s. 41-79.
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mie¢ te wnioski w traktacie o Kosciele. Jego zdaniem eklezjologia potrzebuje chrystologii,
bo jedynym wiasciwym kryterium odnowy i reformy zycia Kosciota jest Chrystus Pan’!”.
Dlatego okresla nowa ewangelizacje jako oredzie programowe dla ludu Bozego, w ktérym
Duch Chrystusa, Jego postawa i sposob bycia powinny okresla¢ cale zycie Kosciota — jego
istote, rzeczywisto$¢ 1 postannictwo. Ewangelizacja to nie w pierwszej kolejnosci
zewngtrzne dziatania, troszczenie si¢ przede wszystkim o forme¢ przepowiadania, lecz
pojscie glebiej, od poboznosci do duchowosci. Akcentowanie zaréwno odnowy
liturgicznej, jak i odnowy biblijno-kerygmatycznej. Same zewngtrzne reformy sa tylko

718

potsrodkami, ktore ostatecznie okazuja si¢ puste i bezowocne’'®. Kardynat Kasper idzie

sladem mys$li $w. Benedykta i podkresla, ze rowniez w nowej ewangelizacji obowigzuje
regula mowigca, ze nic nie moze by¢ wazniejsze od shuzby Bozej’!”.

Przymiotnik ,,nowa” poprzedzajacy termin ,ewangelizacja” nie oznacza
bynajmniej innej tre$ci, lecz nowa forme, nowe sposoby gloszenia Ewangelii, ze
szczegblnym uwzglednieniem konkretnych, aktualnych problemow ludzi. Jej
podstawowym celem jest pokazanie, ze Bog nie jest obcym, niezrozumialym, czy wregcz
pustym pojeciem, lecz racjg, celem i sensem istnienia cztowieka’’. Jest komunikowaniem
w nowy sposob jednej ijedynej Ewangelii Jezusa Chrystusa w danej sytuacji, ktora jest
zmienna 1 w jaki$ sposob zawsze nowa. Zdaniem teologa nowo$¢ dotyczy permanentnego
uobecniana Ewangelii w r6znych kulturach. W Evangelium und Dogma uzywa on bardzo
wymownego obrazu i mowi o Ewangelii, ktora w dziejach KoS$ciota nieraz ,,dziatata jak
dynamit” (wie Dynamit gewirkt) i przetamywata instytucjonalne i doktrynalne sztywnosci.
Kardynat Kasper nie miat bynajmniej zamiaru buntowa¢ kogokolwiek przeciw
hierarchiczno-urzedowej strukturze Kosciota. Odwotat si¢ expressis verbis do postaci $w.
Franciszka z Asyzu, ktéry w XIII wieku poprosit papieza Innocentego III jedynie o zgode
na zycie zgodnie z Ewangelig. W taki sposob zostata zapoczatkowana wielka odnowa
ireforma Kos$ciota, ktora zaczeta si¢ od wewnatrz i w konkretnym czasie miata liczne
i widoczne reperkusje na zewnatrz’?!. Trzeba przyzna¢, ze refleksja Kaspera dotyczgca

ewangelizacji jest propozycja odmienng od innych autorow, ktorzy czesto si¢gaja po

"7 Die Bedeutung der Heiligen Schrift fiir Kirche und christliches Leben nach der dogmatischen Konstitution
«Uber die géttliche Offenbarung», w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7),
Freiburg i. Br. 2015, s. 223-226.

718 Tamze, s. 223-226.

9 DKK, s. 481.

20 Die Gottesfrage als Problem der Verkiindigung, s. 94.

2! Das Verhdltnis von Evangelium und Dogma. Geschichtliche Uberlegungen zu einem aktuellen Thema, s.
151-152.
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fragmenty Pisma Swictego wcelu znalezienia usprawiedliwienia dla swoich
reformatorskich, zewnetrznych dziatan. Z kolei niemiecki teolog koncentruje si¢
bezposrednio na zrodle — Ewangelii, ktora jest fundamentem w omawianej kwestii.
Podkresla, ze zarbwno ewangelizacja, jak i misja nie s3 wylacznie dziatalnoscig Kosciota,
ani tym bardziej indywidualnych chrze$cijan, lecz ich inicjatorem i pionierem jest Duch
Swiety. Najwazniejsze nie s3 metody i techniki, lecz dialogiczne wydarzenie, spotkanie,
ktére zawsze jest miedzyosobowe. Realizowanie tych poslannictw nie polega na
zewngetrznym  dzialaniu, lecz na wewngtrznym promieniowaniu, ktére nie jest od
czlowieka, lecz od Boga. W misji iewangelizacji — wedlug Kaspera — chodzi
0 przyciagajaca i przemieniajaca obecnos¢ Ducha Chrystusa, ktorej swiadkiem mozna staé
sie¢ poprzez nieustanne nawrdcenie’??. Wybitnie teologiczne, anie socjologiczno-
retoryczne rozumienie ewangelizacji wynika z eklezjologii Kaspera, ktory podkresla:

Nowa ewangelizacja zaklada ewangelizacje siebie. Slepi nie moga prowadzi¢ $lepych

(Mt 15, 14). Tylko zachwyceni potrafig zachwyca¢ innych. Kto chce odnowi¢ Kosciol,

musi najpierw siebie odnowi¢ i pozwoli¢ na nowo zachwyci¢ si¢ nowing o Bogu, ktory

objawit sic nam w Jezusie Chrystusie i przez Ducha Swietego dziata w Kosciele i w

nas’”>,
Podobnie jak w kwestii Ko$ciota, rowniez w przypadku misji oraz ewangelizacji Kasper
skupia si¢ na kwestii Boga, od niej rozpoczyna i na niej konczy. Rozumienie Kosciota,
zdaniem niemieckiego teologa, explicite wptywa na rozumienie i sposob realizacji misji
oraz ewangelizacji.

Punktem kulminacyjnym i podsumowaniem ewangelizacji zdaniem Kaspera jest
swigtowanie 1wspdlne celebrowanie Eucharystii, ktéra jest sakramentem jednosci
i mitodci’?*. Jest przestrzeniag szczegdlnego dialogu: wertykalnego — Boga z cztowiekiem
i horyzontalnego — ludzi migdzy soba. Jedno$¢ itozsamo§¢ Ducha Chrystusa we
wszystkich majacych udzial w dobrach zbawienia jest wydarzeniem niedajagcym si¢
zamkna¢ w ramy przestrzenno-czasowe, lecz je przekraczajacym. Zgodnie ze stowami
Benedykta XVI, ktory moéwil, ze kto wierzy, nigdy nie jest sam, oraz z Kasperowym
wyjasnieniem misterium Kos$ciota nalezy wnioskowacé, ze kazde (!) do§wiadczenie wiary

ma charakter wertykalno-horyzontalny oraz osobisto-wspdlnotowy. Jest dialogiczne, bo nie

22 Potwierdzeniem intuicji W. Kaspera sa niewatpliwie stowa Benedykta X VI, ktory powiedziat, ze ,,Kosciot
nie ro$nie przez prozelityzm, ale «przez przyciaganie»” (EG, 14).

73 DKK, s. 478.

724 Radosna ewangelizacja staje si¢ pieknem w liturgii posrod codziennej potrzeby pomnazania dobra.
Kosciol ewangelizuje idaje si¢ ewangelizowa¢ przez pigkno liturgii, ktora jest takze celebrowaniem
ewangelizacyjnej dziatalno$ci oraz zrodtem dawania siebie ciggle na nowo” (EG, 24).
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jest  sytuacja  kategorialng, lecz = ponadkategorialng, czyli = wydarzeniem
transcendentalnym’?. Koscidt jako zgromadzenie eucharystyczne jest w najglebszym
sensie 1 explicite zgromadzeniem dialogicznym. Eucharystyczna eklezjologia teologa
z Tiibingen stanowi odpowiedz, ktéra tlumaczy role, miejsce i ostatecznie misterium
dialogu w jego refleksji o Kosciele. Mozna powiedzie¢, ze wszystkie i wszelkie dialogi
Kosciota sg po to, aby prowadzi¢ do tego szczegélnego dialogu, ktéry wydarza si¢ na
Eucharystii i ktoérym jest Eucharystia.

W podsumowaniu trzeba stwierdzi¢, ze teksty kardynala Kaspera nie zawieraja
podrecznikowej definicji nowej ewangelizacji, jednak na podstawie przeprowadzonych
analiz mozna przedstawi¢ liczne wnioski. Nie traktuje jej jako krotkotrwatego projektu
promocyjnego, lecz jako oredzie programowe, wymagajace dlugiego procesu polegajacego
na zmianie myS$lenia iprzede wszystkim na nawrdceniu majacym swoje zrddio
w Ewangelii. Domaga si¢ nowej rado$ci ptynacej z wiary i Ko$ciota, poniewaz to, czym
wypelnione jest serce, tym promieniuje si¢ w zyciu. Caly Kosciol jest jednocze$nie
zarbwno przedmiotem, jak ipodmiotem ewangelizacji. Jest to dialogiczny proces
dokonujacy si¢ w relacji od osoby do osoby. Ewangelizacja wymaga dialogu i stanowi
dialogiczne wydarzenie, gdyz nie mozna jej ani odgdrnie zaplanowac¢, ani tym bardziej nie
sposob przewidzie¢ jej owocow. Prawda o pierwszenstwie i1 nadrzednosci stuzby Bozej
powinna prowadzi¢ do petnego, §wiadomego 1 aktywnego uczestnictwa w liturgii. Staranne
1 godne sprawowanie sakramentdw, a szczegdlnie Eucharystii, s3 wedlug Kaspera jedng
z najistotniejszych form ewangelizacji. Zaklada ona oraz domaga si¢ odnowionej teologii,
zakorzenionej w Pi$mie Swietym i Tradycji Kosciota, zdolnej do przekazywania prawd
wiary w sposoOb zrozumiaty oraz otwartej na dialog ze wspotczesnym cztowiekiem.

Wyjatkowe miejsce w Kosciele, takze na (kazdej) Eucharystii, zajmuje Niewiasta,
ktéra pozostaje inspiracjg dla uczniow Chrystusa wszystkich wiekéw. Maryja, bo o Nigj
mowa, jest nie tylko archetypem Kosciola, lecz takze mistrzynig relacji z Bogiem,
polegajacych na otwarciu, zaufaniu i stuchaniu, czyli na dialogu, ktory przenikat catg Jej

egzystencje, byl stylem Jej zycia.

25 W tym kontekscie warto poddaé teologicznej analizie praktyke dziejaca sie w niektorych wspolnotach
seminaryjnych oraz domach kaptanskich, gdzie podczas stosowania pierwszej formy aktu pokuty pomija si¢
stowo ,siostry”. Wydaje si¢, ze fizyczna nieobecno$¢ kobiet w danym miejscu iczasie nie jest
usprawiedliwieniem takiej praktyki.
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4.6 Maryjne oblicze Kosciola w perspektywie dialogu
W Die Katholische Kirche kardynat Kasper prezentuje swoje poglady na temat roli
1 miejsca mariologii w refleksji nad Kosciotem. Bardzo wymowne i oryginalne wydaje si¢
umieszczanie Matki Pana w jego refleksji eklezjologicznej. Nie tylko, jak w przypadku
Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium, taczy refleksje o Maryi
z rozwazaniami na temat rzeczywistosci eklezjalnej, ale idzie dalej i formutuje mocniejsze
teologiczne wnioski, gdy wjednym rozdziale pt. Okreslenie istoty Kosciola
(Wesensbestimmung der Kirche) podejmuje zagadnienia (1) Kosciota jako ludu Bozego, (2)
Kosciota jako Ciata i oblubienicy Chrystusa, (3) Kosciota jako §wiatyni Ducha Swietego
oraz (4) Maryi jako pierwowzoru Kos$ciota. Analizowany fragment wskazuje, ze niemiecki
teolog nie tylko umieszcza mariologi¢ w swojej eklezjologii, lecz takze nie traktuje jej jako
dodatkowego czy marginalnego elementu. Mariologia nie zajmuje przypadkowej pozycji
ani nie jest umieszczona na koncu jego eklezjologicznej refleksji, lecz w samym jej
centrum. Maryja, Matka Kosciota i Matka w Kos$ciele w eklezjologicznej refleksji Kaspera
zajmuje zasadnicze miejsce.

W niezwykle dlugiej bibliografii emerytowanego kardynata nie ma osobnego,
monograficznego dzieta poswieconego Maryi, sg natomiast pojedyncze artykuty’?®. Jego
mariologia jest wpisana w refleksj¢ nad Kosciotem. Dlatego przedmiotem analiz beda teraz

teksty Kaspera, w ktorych posrednio lub bezposrednio odnosi si¢ do Matki Chrystusa Pana.

4.6.1 Maryja jako wzor i nauczycielka dialogu

Na podstawie nauczania Soboru Watykanskiego II Kasper podkresla, ze Maryja zajmuje
w Kosciele szczegélne, bo najznakomitsze miejsce (por. KK 53). Reprezentuje
w najdoskonalszy sposob pielgrzymujacy lud Bozy Starego i Nowego Testamentu. Jej
postawa polega na wiernosci Tradycji i otwarto$ci na nieustanng nowo$¢ Ewangelii Jezusa
Chrystusa. Kardynat Kasper twierdzi wprost: jest Ona w pehi ,,postuszng stuchaczka
stowa” (die gehorsame Horerin des Wortes), ktora jako pokorna stuzebnica bezgranicznie
otwiera si¢ na Boze wezwanie i oddaje si¢ Jemu do calkowitej dyspozycji. Niemiecki

teolog idzie po linii nauczania Ojcoéw Kosciota i Vaticanum II, nazywajac Matke Pana

726 Zob. Mit Maria unterwegs. Aus der Wallfahrtspredigt auf dem Hohenrechberg am 18. August, w:
,.Katholisches Sonntagsblatt” 36 (1991), s. 12; Schaut auf Maria!, w: ,,Land aktuell” 43 (1991), s. 279-280;
Maria — Weggefihrtin im Glauben, Brief an die Gemeinden der Didzese Rottenburg-Stuttgart anldflich des
50. Jahrestages der Marienweihe v. 3. Oktober 1943, w: ,Kirchliches Amtsblatt der Didzese Rottenburg-
Stuttgart” 42 (1993), s. 475-478; Maria und die Einheit der Kirche, w: Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 635-645; Marienverehrung mit neuer Kraft und
Dynamik, w: Maria. Spirituelles Lesebuch, Leipzig 2011, s. 68-75.
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pierwowzorem Kosciola. W Maryi zostaje ,,w najczystszy sposob zapowiedziana i wyraza
sie istota Kosciota™"?’,

Historiozbawcza perspektywa pokazuje wyraznie, ze przez szczegdlny dialog, czyli
przez swojej postuszenstwo, Maryja rozwigzala to, co Ewa zwigzala swym
niepostuszenstwem. Nie nalezy tego wydarzenia rozumie¢ jako kontyngentnego momentu
w historii, lecz jako takie, ktére ma swoje eschatologiczne reperkusje. Dzigki swojej
proegzystencjalnej i dialogicznej postawie podarowala ludzkosci Zbawiciela. Kardynat
Kasper, podobnie jak §w. Tomasz z Akwinu, dostrzega, ze Maryja wypowiedziala swoje
»tak” w zastepstwie catej ludzkosci’?®. Jest to nieoceniony moment w dziejach zbawczego
dialogu Boga zczlowiekiem. Zdaniem teologa pozostaje ona wzorcowa postacig
duchowego stuchania Stowa Bozego (por. Lk 1, 38). Z wypowiedzi Kaspera o postawie
Matki Pana mozna wydoby¢ wzoér iwrgez paradygmat dialogu, ktory polega na
zachowywaniu, rozwazaniu irozeznawaniu wszystkiego w swoim sercu, co zostalo
ustyszane i zobaczone. Tutaj kolejny raz dialog okazuje si¢ czyms$ wigcej niz tylko metoda
czy sposobem rozmowy, lecz jest wydarzeniem duchowym, ktére wprawdzie dzieje si¢
w konkretnym kontek$cie czasowo-przestrzennym, ale go przekracza i staje si¢ jakby
sakramentem, czyli znakiem i narzedziem oraz przestrzenig dziatania Ducha Swictego.
Jest wydarzeniem, w ktorym ,,rzecz” pokrywa si¢ ze ,,znakiem”, ponadhistoryczne staje si¢
czasem, ,,umozliwia” dzialanie samej Trojcy Przenajswigtszej (dialog wertykalny) w
konteks$cie ludzkich relacjii poprzez nie (dialog horyzontalny). Maryja wskazuje na
potrzebg sluchania zaréwno synchronicznego — tego, co inni obecnie slysza, jak
i diachronicznego — tego, co inni styszeli przed nami’*°. Na podstawie przeprowadzonych
analiz posrednio mozna stwierdzi¢, ze podobnie jak eklezjologia, réwniez mariologia
w teologicznej refleksji Kaspera stanowi funkcj¢ pneumatologii. Maryja zajmuje

w Kosciele wyjatkowe miejsce, dlatego refleksja o Matce Kos$ciota i Matce Bozej

727 [...] dass in Maria das Wesen der Kirche vorgebildet ist und am reinsten zum Ausdruck kommt” (DKK,

s. 220). ,,Nie podoba si¢ Panu, aby Jego Kosciotowi brakowato ikony kobiecej. Ona, ktéra Go zrodzita z tak
gleboka wiara, towarzyszy takze «reszcie Jej potomstwa, tym, co strzega przykazan Boga i maja $wiadectwo
Jezusa» (por. Ap 12, 17)” (EG, 285).

728 Dieses Ja hat Sie stellvertretend fiir die gesamte Menschheit gesprochen” (DKK, s. 221).

729 Komplementarng mys$l zdaje si¢ prezentowaé¢ E. Schillebeeckx, ktory jak zauwaza A. Nadbrzezny,
,podkresla istotny wpltyw dialogicznej koncepcji Kosciota na ksztalt teologicznego obrazu Maryi. Migdzy
Jej osoba a rzeczywistoscia Kosciota istnieje realny zwiagzek ontyczny oraz sprz¢zenie zwrotne w aspekcie
poznawczym, dzigki czemu w Maryi mozna rozpoznaé cechy eklezjalne, a w Kosciele rysy Maryjne” (A.
Nadbrzezny, Od Matki Odkupienia, s. 98).

730 Dei Verbum audiens et proclamans*“ — , Gottes Wort voll Ehrfrucht horen und voll Zuversicht
Verkiinden . Die Offenbarungskonstitution ,,Dei Verbum*, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der
Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 363-364.
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uprawiana w ramach eklezjologii stwarza nowa perspektywe dla lepszego i teologicznie

prawidlowego namystu nad rzeczywistoscig eklezjalng.

4.6.2 Matka koScielnej wspolnoty dialogu

Kardynat Kasper podkresla, ze tytul ,,Matka Boza” w pierwszej kolejnosci wynika
z chrystologii i dopiero w konsekwencji ma mariologiczne implikacje. Odnosi si¢ do
Jezusa Chrystusa, ktory jako prawdziwy Syn Bozy stal si¢ prawdziwym czlowiekiem. Za
mariologiczng my$la niemieckiego teologa trzeba stwierdzi¢, ze rdwniez w tym miejscu
pozostaje on wierny zasadzie reductio in misterium, czyli koncentracji prawd wiary
w chrystologicznym dogmacie — Wydarzeniu Jezusa Chrystusa. Dlatego nie postuguje si¢
tzw. ,,czystymi dogmatami maryjnymi”, lecz konsekwentnie prezentuje uczestnictwo
Maryi w misterium zbawienia, ktorego autorem jest trojjedyny Bog’*!.

Rowniez tytut (a nie dogmat) ,,Matka Ko$ciota”, ktéry Pawet VI oficjalnie w swoim
przemowieniu na zakonczenie trzeciej sesji obrad soborowych zaaprobowat i polecit do
stosowania, jest przedmiotem refleksji niemieckiego teologa. Uwaza on, ze wspolnota
uczniow Chrystusa zostala powierzona matczynej trosce Maryi, poniewaz ,w
najdoskonalszy sposéb reprezentuje istote Kosciota i w swoim «tak», w ktérym pozostata
wierna az po krzyz, jest jakby prakomorka Ko$ciota”’*2. Tok myslenia Kaspera poszedt
jeszcze dalej, bo logiczng oraz teologiczna konsekwencja wczesniejszej wypowiedzi jest
réwnoczesne uznanie, ze najdoskonalsza reprezentacja Kos$ciola nie znajduje si¢ ani
w urzedzie apostolskim, ani w hierarchicznej strukturze, lecz w kobiecie — Maryi.
Kardynatl Kasper, podobnie jak H. U. von Balthasar, podkresla kolejnos¢, wedlug ktorej
Kosciot najpierw byl obecny w Matce Pana, zanim jeszcze mezczyzni zostali wybrani do
grona Apostotdw, powotani i wprowadzeni na swoj urzad’*. Twierdzi wprost: ,,nie sposob
pomysle¢ sobie wigkszej relatywizacji hierarchii niz ta, ktéora dokonuje si¢ poprzez
katolickg mariologi¢”’**. Te slowa nie majg bynajmniej nic wspdlnego zrewolucja
przeciwko hierarchicznej strukturze Kosciota, lecz metodologiczne, jak i epistemologiczne
zasady Kasperowej refleksji eklezjologicznej zdaja si¢ kolejny raz wykazywac, ze ani

Kos$cidt, ani tym bardziej urzad hierarchiczny nie moga by¢ celem samym w sobie.

31 Por. MKDCZ, s. 74; A. Jarosiewicz, Walter Kardynat Kasper, s. 134.

732 Marias [...] die das Wesen der Kirche aufs vollkommenste represintiert und die durch ihr bis unter das
Kreuz durchgehaltenes Ja gleichsam Urzelle der Kirche ist” (DKK, s. 218).

733 Tamze, s. 220.

734 Eine deutlichere Relativierung der Hierarchie kann man sich eigentlich nicht anders denken als diejenige,
welche durch die katholische Mariologie geschieht” (Tamze, s. 220).
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Kaptanstwo hierarchiczne (stuzebne, sakramentalne) przynalezy do porzadku srodkéw
ima stuzy¢ celowi, jakim jest uSwigcenie $wiata i zbawienie czlowieka’>. Maryja nie
neguje, ale relatywizuje, czyli ustawia we wlasciwe] kolejnosci zaréwno urzedy, jak
i hierarchie KoS$ciota. Jako reprezentantka ludzkosci ityp Kosciota jest réwnocze$nie
najdoskonalszym wzorem przyj¢cia owocodw odkupienia (obiektywnego i subiektywnego).
W przekonaniu W. Kaspera pobozno$¢ maryjna bardziej uzasadniona jest iwynika
z konkretnych biblijnych $wiadectw, anizeli z jakichkolwiek spekulacji.

Omawiane tytuly maryjne sg konsekwencja proegzystencjalnej postawy Maryi. Jest
Ona w permanentnym dialogu z Bogiem (wymiar wertykalny) iz uczniami Chrystusa
(wymiar horyzontalny). Ten pierwszy staje si¢ warunkiem tego drugiego, bo nie czyni Ona
niczego z siebie, lecz pozostaje wstuchana i otwarta na Stowo, a Jej zycie jest odpowiedzig
na (zawsze pierwsza) inicjatyw¢ Boga. Trzeba takze stwierdzi¢, ze réwniez mariologia W.
Kaspera, ktéra swoje miejsce znajduje w jego refleksji o Kosciele, zostaje niejako

przyporzadkowana i podejmowana w konteks$cie kwestii Boga (die Gottesfrage).

4.6.3 Znaczenie mariologii dla rozwoju koscielnej wyobrazni dialogu

Aby syntetycznie okresli¢ mariologi¢ Waltera Kaspera, trzeba jednoznacznie stwierdzi¢, ze
jest on przedstawicielem mariologii eklezjotypicznej. Zostata ona zaakceptowana na
ostatnim soborze 1ijest obecnie swoistym kryterium hermeneutycznym dotyczacym
wszelkich refleksji mariologicznych. Te same wydarzenia z historii zbawienia majg inng
wage 1 interpretacj¢ w ujeciu chrystotypicznym i eklezjotypicznym. Ta ostatnia nie
wystepuje explicite w tekstach Kaspera, ale implicite nawiazuje do niej, kiedy chociazby
pisze o tym, ze nowsza mariologia odeszta od ,,nadmiernego wyniesienia postaci Maryi”
(Uberhéhung der Gestalt Marias), ktore jeszcze w wielu przypadkach pozostato obecne

736, Na podstawie encyklopedycznych i podrecznikowych

W pobozno$ci maryjne;j
katalogow, ktore wymieniaja podstawowe wyznaczniki mariologii chrystotypicznej
1 eklezjotypicznej, nalezy potwierdzi¢ kolejny raz, ze niemiecki teolog przynalezy do tzw.
grupy eklezjotypikow, ktorzy ukazuja Maryje jako reprezentantke ludzkosci i typ Kosciota.
W chwili zwiastowania (w dialogicznym wydarzeniu) odpowiedziata Ona na Boza

inicjatywe w sposob catkowicie $wiadomy i1 wolny. Dzigki temu pozwolila uczestniczy¢

wszystkim ludziom na zasadzie partnerstwa w zbawczym dialogu Boga w ramach

735 Swieccy stanowia olbrzymia wigkszo$é Ludu Bozego. W ich stuzbie pozostaje mniejszos¢: wyswieceni

szafarze” (EG, 102).
36 DKK, s. 216.
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wiernego przymierza mitosci. Maryja wspotpracuje w odkupieniczym wydarzeniu
wcielenia, wspotdziata w przyjeciu ludzkiej natury z Synem Bozym. Jej obecno$¢ na
Kalwarii pod krzyzem ma niezwykle teologiczne znaczenie, gdyz jako Matka Pana i Matka
Kosciota w swej proegzystencjalnej postawie kolejny raz jest reprezentantkg ludzi
wszystkich czasow’3’.

W swojej mariologicznej refleksji Kasper poszedt jeszcze dalej. Nie tylko wskazuje
na obecno$¢ Maryi na kartach Ewangelii, co czyni ja zardwno katolicka (katholisch), jak
i ewangeliczng (evangelisch), lecz takze stanowczo podkresla, ze ,,bez Maryi, Matki Pana
nie ma Ewangelii Jezusa Chrystusa™8. Kiedy pisze o istocie Ko$ciola, zauwaza, ze
symbole i okreslenia probujace Jg wyrazi¢ — lud Bozy, Ciato Chrystusa, $wiatynia Ducha
Swigtego — sa zbyt abstrakcyjne. Nie tylko teologia, lecz przede wszystkim wiara
chrzeicijanska daza do ukonkretnienia. W Tradycji zakorzenionej w Pismie Swietym
zostato ujawnione konkretne iosobowe przedstawienie Maryi jako ,pierwowzoru
Kosciota”. Obecno$¢ i rozwoj tej prawdy, ktora zostata takze przypomniana na ostatnim
soborze, jest dla Kaspera faktem o zasadniczych konsekwencjach eklezjologicznych.
Misterium Ko$ciota nie jest opisane za pomoca techniczno-statycznych pojec: organizacja,
instytucja, meski biurokratyczny system, lecz najbardziej konkretny wyraz znajduje
w relacyjno-dialogiczno-dynamicznej rzeczywistosci, ,,w jednej osobie, a doktadnie w
jednej kobiecie””®®. Podkreslenie kobiecego wymiaru przy podejmowaniu zagadnienia
istoty Kos$ciota w refleksji Kaspera zdaje si¢ kolejnym argumentem na rzecz jego
dialogicznej natury. Nie tylko nauki spoleczne, lecz takze szeroko rozumiane
doswiadczenie zyciowe pokazuja, ze to wlasnie kobiety okazuja si¢ bardziej wrazliwe na
$wiat 0sOb, troszcza si¢ o relacje 1 s3 szczegolnie otwarte na dialog.

Mariologia Kaspera pozostaje takze w konteks$cie (w hermeneutycznej przestrzeni),
a nie tylko w ramach (w miejscu) eklezjologii. Jego teksty dotyczace zarowno Matki Pana,
jak 1 Kos$ciota przypominajg stale o pierwszenstwie 1 prymacie Boga. Jest to szczegdlnie
wyrazne, kiedy probuje on odpowiedzie¢ na zarzuty chrzescijan wyznania ewangelickiego,
ktére katolikom przypisuja zbyt duze i w konsekwencji btgdne rozumienie poboznos$ci
maryjnej. Powotuje si¢ na tekst M. Lutra pt. Das Magnifikat z 1521 roku, w ktorym zostaje

przedstawiona interpretacja hymnu Maryi. Kardynat Kasper expressis verbis zwraca uwage

737 Zob. S. C. Napiorkowski, Matka naszego Pana, Tarnow 1992, s. 143-149.

738 Das Evangelium von Jesus Christus ist ohne Maria, die Mutter des Herrn, gar «nicht zu haben»” (DKK,
s. 216); zob. B. Ferdek, Nasza siostra — corkq i matkq Pana. Mariologia jako przestrzen syntezy dogmatyki,
Swidnica 2007.

39 DKK, s. 216.

239



na fakt, ze w swojej refleksji reformator okresla Jg jako najlepsza egzemplifikacje tego, co
stoi w centrum reformacyjnych postulatow, czyli nauki o sola gratia i sola fide. Postuguje
si¢ stanowczym przykladem, dokonuje — jak mozna przypuszczaé intencjonalnie w tym
miejscu — ekstrapolacji stoéw i czyndw Maryi, kiedy twierdzi, ze ,,nie czyni nic z siebie i jest
niczym z siebie”’#°, Maryja jest niczym z siebie, lecz wszystkim z faski. Jest roztropng
iuwazng stuchaczka Stowa, ktora zanim przyjeta je w swoim tonie, najpierw w dialogu
pozwolila, aby zamieszkalo ono w Jej sercu. Najpierw przyjmuje, a pdzniej daje, nie ma
nic, poza tym, czego by wpierw nie otrzymala. W ten sposdb okazuje si¢ nauczycielka
dialogu. Nie miala szczegdlowej wiedzy ani na swoj temat, ani tym bardziej dotyczacej
przysztych loséw swojego Syna. Dlatego otwarta i petna nadziei postawa dialogu okreslata
cale Jej zycie. W chwili zwiastowania zdecydowata si¢ na bycie w dialogu z Bogiem, ktory
uczynil Jej wielkie rzeczy. Nie tylko byla z Jezusem, patrzyla na Niego, lecz uczyta Go
mowic, sluchata Go, spotykata Go i1 towarzyszyla Mu az po godzing $mierci.

Podobnie jak w przypadku prezentacji jednej zlozonej Bosko-ludzkiej
rzeczywisto$ci Kosciota, Kasper réwniez, kiedy zajmuje si¢ zagadnieniem dziewiczego
poczgcia, nie rozdziela, lecz rozrdznia dwa podmioty wolnego dziatania i niejako wskazuje
na dwa poziomy jego interpretacji. Po pierwsze, wskazuje na transcendentalne wydarzenie,
w ktorym Maryja przez Bozego Ducha podarowata §wiatu iludzkosci Zbawiciela,
Chrystusa Pana. Po drugie, podkresla, ze nie wolno ani dziewictwa, ani macierzynstwa
pojmowac wylacznie biologicznie. Po trzecie, proponuje integralny klucz hermeneutyczny
rozumienia tego wydarzenia, w ktorym wlasciwym misterium (celem) jest wcielenie,
natomiast narodzenie z Dziewicy jest znakiem (Srodkiem) towarzyszacym temu
wydarzeniu, podkres$lajacym jakosciowa réznice migdzy tym a wszystkimi innymi
poczatkami egzystencji ludzkich’!. Trzeba stwierdzi¢, ze to, co Kasper pisal o Maryi, byto
naturalng konsekwencja glebokiej refleks;ji chrystologicznej przeprowadzonej w Jesus der
Christus, ktérag mozna uzna¢ za fundamentalne kryterium jego wszelkich teologicznych
wypowiedzi.

Kardynat przechodzi od teorii do praktyki, ateologicznie — od ortodoksji do
ortopraksji. Zauwaza zwigzek iswoista korelacje pomiedzy Matka KosSciota a samym
Kos$ciotem. Stanowczo podkresla, ze mito§¢ do Kosciola nierozerwalnie taczy si¢

z oddawaniem czci Matce Chrystusa. Jest przekonany o koniecznos$ci odnowy mariologii

740 Tamze, s. 218.
74! Tamze, s. 219. ,,So ist nicht die Jungfrauengeburt, sondern die Menschwerdung Gottes das eigentliche
Wunder und das eigentliche Geheimnis” (Tamze).
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1 kultu maryjnego, bez ktoérych nie moze dokona¢ si¢ rzeczywista odnowa Kosciota. Aby
skonkretyzowa¢ swoje stanowisko, mowi wprost, ze wszedzie tam, gdzie doszto do
ostabienia pobozno$ci maryjnej albo przyjecia wobec niej postawy oskarzajacej, tam
najpierw stabsza si¢ stata pobozno$¢ koscielna’?. Rzeczywista, prawdziwa i autentyczna
odnowa Kosciota, jak wynika z przeprowadzonych analiz, nie jest mozliwa bez powrotu
do prawzoru — Maryi. Papiez Franciszek podkresla, ze jest Ona ta, , ktora potrafi przemienic¢
stajni¢ dla zwierzat w dom Jezusa, ze skromnymi pieluszkami iz olbrzymia czulo$cig”
(EG, 286). Wlasnie dlatego dialog eklezjologii z mariologig staje si¢ warunkiem sine qua
non w odkrywaniu istoty i realizowaniu zbawczego postannictwa Kosciota.

W czasach licznych kryzysow, kiedy tatwiej iszybciej jest wymieni¢ braki,
niepowodzenia, a czasami wrecz skandale wigzace si¢ z ludzmi Kos$ciota, w niezwykle
napigtej sytuacji geopolitycznej iw epoce, w ktorej nadzieja stata si¢ towarem
deficytowym, kardynat Kasper nie chce by¢ prorokiem beznadziei. Wskazuje na Maryj¢
i podkres$la, ze potrzebna jest Jej postawa, ktora byta pelna nadziei. Potrzeba nadziei
w dzisiejszym $§wiecie, bo bez niej nikt nie moze zy¢ — ani pojedynczy cztowieka, ani
Ko$ciot’™*. Maryja calym swoim zyciem pokazuje na Boga, dla ktérego nie ma nic
niemozliwego, przypomina o Jego wiernosci, niezwyklej bliskosci oraz przede wszystkim
o zbawczym dialogu, ktéry miat swoj poczatek podczas stworzenia $wiata, ale nie ma i nie
bedzie mial konca. Cho¢ Kosciol w obecnej, pielgrzymujacej postaci przeminie, przestanie
by¢ srodkiem i znakiem zbawienia, to nie przestanie by¢ owocem zbawienia i przeksztalci
si¢ w krolestwo Boze. Skoro w misterium Trojcy Swietej nie tylko poszczegdlne Osoby
prowadza dialog, ale s3 dialogiem, to w konwekcji mozna mie¢ nadzieje, ze Kosciol bedzie

krélestwem dialogu.

*kk

W podsumowaniu analiz przeprowadzonych w niniejszym rozdziale nalezy zauwazy¢
ztozonos$¢ 1 obszerno$¢ dorobku teologicznego niemieckiego kardynala, w potaczeniu

zjego wyjatkowa erudycja uniemozliwiaja cato$ciowa 1iszczegolowa prezentacje

742 So findet die katholische Ekklesiologie in der Mariologie ihren urbildlichen Ausdruck. Darum driickt
sich katholische Kirchenfrommigkeit, ohne den Primat Jesu Christi damit auch nur im Geringsten anzutasten,
immer auch in Marienfrommigkeit aus. Wo diese schwach oder grundsétzlich verdachtig wird, da ist meist
zuvor die Kirchenfrommigkeit schwach geworden, wie umgekehrt mit der Liebe zur Kirche auch sie
Verehrung der Gottesmutter Maria einhergeht” (Tamze, s. 221).

"3 Maria und die Einheit der Kirche, s. 645. W Evangelii gaudium papiez Franciszek cytuje nastepujace
stowa Oredzia Ojcow Synodu do ludu Bozego: ,,cztowiek nie moze zy¢ bez nadziei: jego zycie stracitoby bez
niej wszelkie znaczenie i statoby si¢ nie do zniesienia” (EG, 275).
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wszystkich elementéw jego dorobku teologicznego, ktory wcigz wzrasta. Zasadne wydaja
si¢ postulaty przeprowadzenia specjalistycznych badan skoncentrowanych wylacznie na
poszczegolnych paragrafach niniejszej czgséci pracy. Kazdy z nich mogtby z powodzeniem
by¢ materialem na monograficzne opracowanie.

Na podstawie wieloaspektowych badan przeprowadzonych w ostatnim rozdziale tej
pracy mozna stwierdzi¢, ze w ujeciu Kaspera centralnym punktem eklezjologii nie jest sam
Kosciol, lecz Bog trojjedynej mitosci. Swojej refleksji teologicznej konsekwentnie nie
rozpoczyna on od analizy rzeczywistosci eklezjalnej, lecz od misterium Boga. Zadaniem
Kosciota jest respektowac 1 glosi¢ tajemnice Boga oraz stuzy¢ dzielu u§wiecenia $wiata
i zbawienia cztowieka. Dlatego w swoich tekstach kardynat Kasper pisze expressis verbis
o Kosciele jako sakramencie milosci (imi¢ Boga) imilosierdzia (najdoskonalszy
przymiot). Tre$cig misji 1 ewangelizacji nie jest Ko$ciot, lecz objawienie Boze. Dlatego
Kosciot pelni funkcje¢ znaku i1 narzedzia Chrystusa, jedynego zbawiciela $wiata. Wszelkie
dziatania zaro6wno ad intra, jak iad extra powinny by¢ inspirowane i ksztaltowane na
fundamencie communio-eklezjologii. Skoro Kosciol jest communio, to w konsekwencji
tajemnica komunii jest jego wlasciwg ,;rzecza” (res, die Sache), okresla jego strukture
1 spoteczny ksztalt.

Kardynal Kasper formuluje swoje podstawowe tezy eklezjologiczne nie na
podstawie watpliwych przestanek, lecz na podstawie Pisma Swietego i Tradycji.
Zasadnicza konsekwencja metodologicznych i epistemologicznych zalozen jest
stwierdzenie, Ze relacyjno-dynamiczny, czyli dialogiczny styl bycia wynika z istoty
communio-Ko$ciota. Dialog i dialogiczno$¢ nie sg dodatkami, przypadtoscig ani zwykla
mozliwoscia, lecz w przekonaniu Kaspera wynikaja z samej natury Ko$ciota, ktdra nie jest
dowolna, gdyz zostata okre$lona przez trojjedynego Boga i nie podlega zmianie. Trynitarna
geneza wspolnoty eklezjalnej implikuje, ze zadaniem eklezjologii nie jest tworzenie tej
rzeczywistosci, lecz jej odkrywanie. W tym kontek$cie rola teologdw polega na
nieustannym odkrywaniu i zglebianiu natury Kosciota. Celem tych czynnosci jest troska
o to, aby pielgrzymujacy Ko$cidot mogt urzeczywistniaé swoje powolanie oraz realizowat
cel, dla ktérego zostal ustanowiony.

Powyzsze ustalenia prowadza réwniez do wniosku, ze kluczowy i wielokrotnie
uzywany przez Kaspera termin ,,dialog” obejmuje nie tylko poszukiwanie prawdy, lecz
takze troske¢ o wolno$¢ oraz o odkrywanie ipoglebianie tozsamosci poszczegodlnych
uczestnikow dialogu. Ortodoksja prowadzaca dialog, bedaca ksztaltem Kosciota
przysztosci, nie moze polega¢ na powtarzaniu tego samego, ale na mowieniu tego samego
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(tej samej tresci) w inny, nowy sposob (w nowej formie). Tak Kasper rozumie prawdziwag
trosk¢ o przekazywanie Objawienia, ktéremu stluzy Ko$cidt poprzez autentyczne
interpretowanie zarowno Pisma Swigtego, jak i Tradycji. Pielgrzymujacy lud Bozy, ktéry
chce by¢ wierny Chrystusowi irealizowa¢ Jego nakaz gloszenia Ewangelii wszystkim
narodom, nie moze postgpowac inaczej, jak tylko prowadzi¢ dialogi, aby w stale
zmieniajacych si¢ warunkach kulturowych 1 historycznych probowaé powiedzied,
przekaza¢ i uobecni¢ to, co jest przedmiotem jego zbawczego postannictwa. Dla Kaspera
autentyczna troska o zachowanie tozsamosci depositum fidei nie polega na niewolniczym
trzymaniu si¢ litery, lecz na wiernosci Ducha, ktéry prowadzi Kosciot iuzdalnia do
przekazywania Objawienia. Nie statyczne powtarzanie (monolog), lecz twodrcza
kontynuacja dziejaca si¢ w dialogu jest §wiadectwem autentycznej troski o prawde.
Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, bedaca programowym dokumentem
papieza Franciszka prezentujacym gtowne linie i przestanie jego pontyfikatu, jest w wielu
aspektach zbiezna, a w niektorych miejscach wrecz blizniaczo podobna do dialogiczne;j
eklezjologii kardynala Kaspera. Koncentracja na Bogu, ktory jest miloscia,
podporzadkowanie wszelkich form, struktur iinnych spotecznych wymiarow Kosciota
gloszeniu Ewangelii Jezusa Chrystusa, nawrocenie, powrot do zrodel, odzyskanie
misyjnego zapalu oraz zaangazowanie si¢ w dialog rozumiany jako wydarzenie, a nie
techniczno-retoryczne narzgdzie, sa wnioskami wyptywajacymi z uwaznej i krytycznej
lektury zarowno Evangelii gaudium, innych dokumentow papieza Franciszka, jak i tekstow
kardynata Kaspera. Liczne odniesienia do dokumentoéw papieza pojawiajace si¢ w aparacie
krytycznym pracy petlnig kilka funkcji. Po pierwsze, maja one na celu ukazanie
ortodoksyjnosci eklezjologii niemieckiego kardynata. Po drugie, podkreslaja nie tyle jej
aktualno$¢, ile wrecz prorocki charakter, poniewaz obecny pontyfikat rozpoczat si¢ niemal
w tym samym czasie, co emerytura kardynata Kaspera, a zdecydowana wigkszos$¢ jego
tekstow ukazata si¢ przed wyborem kardynala Jorge Bergoglio na papieza. Po trzecie,
pozwalaja sformulowac¢ hipotez¢, Zze obecny papiez inspiruje si¢ 1w pewnym stopniu
korzysta zteologicznej mysli Kaspera. Jednym z argumentow przemawiajacych za
prawdziwoscia tej hipotezy jest fakt zwigzany ze swoista promocja przez papieza
Franciszka ksiazki kardynata pt. Mitosierdzie. Klucz do chrzescijanskiego Zycia. Warto
zauwazy¢, ze jej prezentacja nie odbyta si¢ podczas prywatnej rozmowy czy w innych
kameralnych okolicznos$ciach, lecz na pierwszej (!) modlitwie Aniot Panski, a to

modlitewne spotkanie z papiezem bylo transmitowane i dostgpne na catym §wiecie. Jest to
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hipoteza, ktéra wymaga jednak dalszej weryfikacji. Papiez Franciszek 17 marca 2013 roku
podczas modlitwy Angelus Domini powiedziat:
W minionych dniach bylo mi dane czyta¢ ksigzke jednego z kardynatow — kard.
Kaspera, wybitnego, dobrego teologa, o mitosierdziu. Ksigzka ta wywarta na mnie
duze wrazenie — ale nie sadzcie, ze reklamuje ksigzki moich kardynatow! Co to, to
nie! Ale wywarla na mnie tak wielkie wrazenie ta ksigzka... Kardynat Kasper
powiada, ze odczuwanie mitosierdzia zmienia wszystko. To najlepsze, co mozemy
odczuwaé: zmienia $wiat. Musimy dobrze zrozumie¢ to Boze milosierdzie, tego
mitosiernego Ojca, ktory jest tak bardzo cierpliwy’**.
Te stowa dobitnie ukazuja znaczenie, jakie papiez Franciszek przypisuje teologii Kaspera,

co moze $wiadczy¢ o istotnym wptywie mysli niemieckiego kardynata na jego pontyfikat.

744 Pierwszy ,, Aniot Panski” papieza Franciszka, 17.03.2013, https://papiez.wiara.pl/doc/1489289.Pierwszy-
Aniol-Panski-papieza-Franciszka, [dostep: 24.09.2024].
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Z.akonczenie

Celem niniejszej rozprawy byta rekonstrukcja, interpretacja oraz proba oceny eklezjologii
kardynata Waltera Kaspera. Nalezalo zebra¢ i przeanalizowac¢ liczne jego teksty dotyczace
Kos$ciota oraz inne pisma tworzace materiat zrédtowy. Przeprowadzone badania nad
teologiczng mysla niemieckiego kardynata pozwolily stworzy¢ calosciowa konstrukcje
jego eklezjologii, wydoby¢ jej charakterystyczne cechy oraz okresli¢ oryginalng specyfike.

Realizacja poszczegélnych etapow badawczych wymagata duzego wysitku
1 pokonania pewnych nie zawsze przewidywanych trudno$ci. Przede wszystkim nastgpita
konieczno$¢ bazowania niemal wylacznie na oryginalnych tekstach kardynata Kaspera
napisanych po niemiecku. Mimo dostgpnych tlumaczen na jezyk polski uchwycenie
specyfiki jego mysli eklezjologicznej wymagato statego odwotywania si¢ do pierwotnej
wersji jezykowej. Polskie przektady tekstow profesora z Tiibingen powstawaly na
przestrzeni niemal pigecdziesigciu lat 1 byly tworzone przez réznych tlumaczy, co niekiedy
skutkowato brakiem spojnosci w translacjach. Ten fakt przemawia za tym, aby
w przysztosci umozliwi¢ polskiemu czytelnikowi dostgp do bardziej aktualnego
i ujednoliconego ttumaczenia wszystkich dziet kardynata Kaspera. Pojawity si¢ rowniez
pewne trudnos$ci podczas analizy ikrytycznego studium eklezjologicznej refleksji
niemieckiego teologa. Ogromna ilo$¢ materialu zrodlowego wymagala dlugotrwate;
kwerendy w celu wydobycia zasadniczych tekstow niezbednych dla realizacji celu
niniejszej pracy. Mimo wydania niemieckoje¢zycznej serii Walter Kasper Gesammelte
Schriften okazalo si¢, ze nie wszystkie artykuly iteksty zostaly w niej zawarte.
Opracowywanie pogladow mysliciela o tak szerokich horyzontach intelektualnych
prowadzito z konieczno$ci do stopniowego zawezania przedmiotu badawczego oraz
licznych modyfikacji struktury pracy. Sama prezentacja uzyskanych wynikow rowniez byta
niezwykle wymagajaca. Nalezatlo bowiem z jednej strony stopniowo ikonsekwentnie
wprowadza¢ czytelnika w eklezjologiczng refleksje Kaspera, zdrugiej za§ unikaé
niepotrzebnych powtdrzen, co jest trudne, poniewaz zagadnienia teologiczne ze swej
natury s3 ze sobg $cisle powigzane i wzajemnie si¢ warunkujg. Innymi stowy, proba
liniowej eksplikacji spiralnie lub wrecz organicznie polaczonych zagadnien jest zadaniem
niezwykle trudnym. Nietatwo byto rowniez oceni¢ eklezjologiczne poglady Kaspera. Samo
przyjecie odpowiednich kryteridow jest zawsze subiektywnym wyborem, ktory autor
rozprawy zobowigzany jest wyjasni¢. Nie zdecydowano si¢ na poréwnywanie eklezjologii

Kaspera z innymi koncepcjami eklezjologicznymi wspotczesnych teologow, gdyz takie
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podejscie, aby mialo jakakolwiek merytoryczng warto$¢, wymagatoby doglebnej analizy
1 prezentacji pogladow pozostatych teologow. Nalezy bowiem zauwazy¢, ze jednakowo
brzmigce pojecia moga uroéznych autorow odnosi¢ si¢ do odmiennych desygnatow.
Bezkrytyczne komparowanie mogtoby prowadzi¢ do wypaczenia ich pogladow
1 ostatecznie do przyjecia blednych wnioskéw. W zwigzku z tym za podstawowe kryterium
oceny eklezjologii Kaspera przyjeto dokumenty ostatniego soboru oraz nauczanie
wspolczesnych papiezy.

Pomimo trudnosci pojawiajacych si¢ w trakcie realizacji projektu udato sig
osiggna¢ zatozony cel. Nalezy stwierdzi¢, ze przeprowadzone analizy zaowocowaly
odkryciem wielu nowatorskich idei i sformulowaniem licznych wnioskow dotyczacych
konkretnej eklezjologii niemieckiego kardynata oraz bardziej ogdlnej refleksji nad istota
irzeczywistosciag Kos$ciota. Uzyskane wyniki badanh mozna przedstawi¢ w formie
rozbudowanych odpowiedzi na pytania badawcze postawione we wstepie rozprawy,

dotyczace metodologicznej oraz merytorycznej wartosci eklezjologii Waltera Kaspera.

(1) Charakteryzujac eklezjologiczng mys$l Kaspera w aspekcie metodologicznym, nalezy
podkresli¢, ze jest ona mocno oparta na $wiadectwach biblijnych, patrystycznych oraz
na nauczaniu Kosciota, ze szczegdlnym uwzglednieniem postanowien Soboru
Watykanskiego II iinnych tekstow Magisterium, ktore byly publikowane w trakcie
jego naukowej dziatalnosci. Chociaz jego teologia wydaje si¢ zorientowana
,0odgornie”, poniewaz swoje refleksje opiera na immanentnej Trojcy, to jednak
swiadomie unika faworyzowania jednej (oddolnej czy odgornej) drogi teologicznego
poznania. Kardynal jest zwolennikiem taczenia tych dwoch sposobdéw uprawiania
teologii. Osoba i dzieto Chrystusa wedtug Kaspera sg nierozdzielne, dlatego jest on
reprezentantem chrystologii integralnej. Ten aspekt jest istotnym elementem jego
refleksji nad istotg i misjag Kosciota. Niemiecki kardynatl postrzega natur¢ i zbawcze
postannictwo Kosciota jako nierozdzielne, co rowniez pozwala okresli¢ jego
eklezjologi¢ mianem integralnej. Od strony tresciowej postuluje perspektywe, ktora
faczy wertykalne 1 horyzontalne postrzeganie rzeczywistosci eklezjalne;.

Z metodologicznego punktu widzenia refleksja Kaspera nad Kosciolem nie
moze by¢ traktowana jako zamkniety, abstrakcyjny i teoretyczny system, lecz jako
dynamiczna i otwarta teologia. Ta pozornie subtelna réznica ma istotne konsekwencje,
rzutuje na catos¢ i na koncu prowadzi do odmiennych wnioskow metodologicznych
1 merytorycznych. Kluczowy dla Kaspera postulat uprawiania ,,teologicznej teologii”
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(theologische Theologie) znalazt swoja realizacje w jego eklezjologii, ktéra w $cistym
tego stowa znaczeniu jest ,teologiczna”, to znaczy w odpowiedzialny sposdb
uwzglednia wtasciwg hierarchi¢ miejsc  teologicznych (loci  theologici).
W konsekwencji eklezjologiczna refleksja kardynata nie zmierza do budowania
zamknigtego systemu, lecz prowadzi raczej do stworzenia otwartej i dialogicznej
przestrzeni, ktéra pozwala na uwzglednienie Bosko-ludzkiego charakteru Kosciota.
Tiibinger Schule, ktéra mozna nazwa¢ swoista szkolg dialogu, data Kasperowi trzy
kryteria metodologiczne obecne w caltej jego teologicznej refleksji: eklezjalnose,
naukowo$¢ 1 otwarto$¢ na wspotczesne czasy. To wniej idea dialogu byta juz
realizowana, zanim stata si¢ —jak podkresla Kasper — oficjalnym programem Kosciota.
Z kolei wybor historycznej perspektywy w uprawianiu teologii jest efektem tworczego
namystu nad dzietami F. W. J. Schellinga. Swiadomo$¢ historyczna przenikajaca jego
teologiczng mys$l prowadzi w konsekwencji do uznania historii jako teologicznego
zréda (locus theologicus) oraz miejsca Ewangelii (als Ort des Evangeliums). Tutaj
nalezy widzie¢ ostateczny argument prowadzacy do opowiedzenia si¢ Kaspera za
historyczng teologia, a tym samym przejsciem od scholastycznej i aksjomatycznej
teologii do teologii dialogicznej, ktora jest dynamiczng i otwartg refleksja.
Eklezjologiczna mysl kardynata Kaspera jest proba harmonijnego taczenia
ortodoksji z ortopraksja, ktadzie nacisk na integralne taczenie istoty Kosciota z jego
zbawczym postannictwem, co wymaga S$cislej wspotpracy oraz dialogu migdzy
teologia systematyczng a praktyczng. Refleksja, ktora rozwija, nie ma charakteru
abstrakcyjnej doktryny oderwanej od Zycia, lecz wynika z konkretnych wyzwan
duszpasterskich, ma stuzy¢ Bogu i cztowiekowi. Jest dazeniem do twoérczej syntezy
przy unikaniu skrajnosci. Uwzgl¢dnia znaki czasu oraz kontekst spoteczno-kulturowy,
poszukuje w Ewangelii i Tradycji odpowiedzi na wspolczesne wyzwania. Jego
eklezjologia pozostaje w statym dialogu zardwno zzywa Tradycja (ale nie
z przeszlo$cia), jak ize wspotczesng kulturg. Jest wierna Bozemu Objawieniu oraz
otwarta na pytania ipotrzeby czlowieka zyjacego we wspolczesnym $wiecie.
Dialogiczna eklezjologia Kaspera to ortodoksja prowadzaca dialog. Refleksja
niemieckiego kardynala okazuje si¢ pomocna w probach zrozumienia i opisu
misterium Ko$ciota oraz pozwala w adekwatny sposdb uchwyci¢ jego teandryczna,
jedna, ztozong rzeczywistos¢. Nie jest alternatywa dla soborowej zasady
wielokrotnego ,,i”, lecz jeszcze lepiej eksplikuje jej sens i potrzebe, aby za kazdym
razem, kiedy probuje si¢ podejmowa¢ opis misterium Kosciola, pamigtaé
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o komplementarnym  uwzglednianiu  licznych  obrazéw  imetafor. Zlozona
rzeczywisto$§¢ Ko$ciota apriori domaga si¢ dialogu, gdyz nie sposdb wyrazi¢ jej

monologowo.

Jezyk, ktorym w swoich publikacjach postuguje si¢ Kasper, jest precyzyjny. Teksty sa
systematyczne oraz klarowne. Nie tworzy wlasnej terminologii, lecz w twdrczy sposob
postuguje si¢ kategoriami powszechnie wystepujacymi w teologicznym $rodowisku.
Zaskakujace moze by¢ to, ze czasami postuguje si¢ jezykiem potocznym, a nawet
kolokwialnym. Przyktadem tego jest wyrazenie: ekumenizm nie jest ,,tanim kursem
przytulania” (einen billigen Schmusekurs) czy okreslenie ,,gumowy katolicyzm”
(Gummikatholizismus). Ponadto w naukowych tekstach nie unika nawet
emocjonalnych i wrecz dziennikarskich fraz: ,,pastoralna katastrofa” (Pastoral war
dies eine Katastrophe), ktore moga bardziej przypomina¢ styl publicystyczny niz
akademicki. Tego rodzaju zabiegi jezykowe moga by¢ interpretowane jako $wiadoma
strategia retoryczna autora majaca na celu wzmocnienie zaangazowania czytelnikow.
Jednoczesnie taki styl moze budzi¢ potencjalne ostabianie obiektywizmu irygoru
naukowego. Pozostaje otwarte pytanie, czy tego rodzaju jezyk przyczynia si¢ do
wzmocnienia merytorycznego przekazu, czy raczej ryzykuje jego uproszczeniem lub

popadni¢gciem w nadmierng popularnosc.

W tworzeniu swej eklezjologii Kasper nie zaczyna od analizy fenomenu Kosciota, lecz
podejmuje problematyke rzeczywistosci eklezjalnej w integralnym zwigzku
z problematyka Boga i odwrotnie. Z jego tekstow wynika, Ze nie mozna wilasciwie
pozna¢ istoty Kosciota (rowniez cztowieka), jesli wpierw nie odkryje si¢ istoty Boga.
Dialogiczna interpretacja natury Boga, polegajaca na personalistycznym odczytaniu
tradycyjnej nauki o Tréjcy Swietej, jest osia, na ktérej Kasper osadza nie tylko swoje
teologiczne 1 eklezjologiczne refleksje, lecz takze rozumienie catej rzeczywistosci.
Kwestia Boga (die Gottesfrage) jest podstawowym problemem teologii. Dla profesora
z Tiibingen, ktory okresla osobe¢ jako subsystujaca relacjg¢, a w konsekwencji uznaje
rownoczesno$¢ jednosci i troistosci  w trdjjedynym Bogu, jedno$¢ nie jest
konsekwencja czasowego nastepstwa zjednoczenia Osob, lecz wynika z ich komunii.
Trynitarna, relacyjno-dynamiczna, anie substancjalistyczno-statyczna koncepcja
Boga uzasadnia jego istote — milo$¢. Kardynat Kasper opiera swoje refleksje na

»~metafizyce mito$ci”, ktora wynika zontologii trynitarnej. Relacja, ktéra dla
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Arystotelesa 1 pozniej $w. Tomasza z Akwinu oraz jego ucznidow byla najstabszym
bytem, zajmujagcym ostatnie miejsce, stala si¢ dla Kaspera podstawowa kategoria
w interpretacji  rzeczywisto$ci, aszczegélnie tajemnicy Boga. Monoteizm
przedtrynitarny, bedacy zaciemnieniem prawdziwego obrazu Boga trdjjedynego,
jednoczesnie prowadzi do blednego rozumienia istoty izbawczego postannictwa
rzeczywisto$ci eklezjalnej. Dlatego z trynitarnego wyznania wiary wedlug Kaspera
wynika fakt, ze sensem wszelkiego bytu i catej rzeczywisto$ci jest mitos¢, ktéra
domaga si¢ dialogu i w nim si¢ wyraza. Kardynat odczytuje rzeczywisto$¢ eklezjalng
w kluczu trynitarnym. Uwzglednienie dialogu i dialogicznosci Trojcy Swietej
w konsekwencji prowadzi do trynitarnej eklezjologii (i teologii), w ktorej akcent pada
na osobe¢ rozumiang jako rzeczywisto$¢ dialogiczno-relacyjng lub nawet jako relacje
dialogiczng. Teologiczna — a nie polityczna czy socjologiczna — teologia prowadzi do
trynitarnej eklezjologii. Trynitarna geneza KoS$ciota trwale determinuje jego istote,
rzeczywisto$¢ 1 sens, czyli zbawcze postannictwo. Prawda o tym, ze Bog nie tyle jest
wspolnotg dialogiczna, ile Osoby Boskie sa dialogiem (Die gottlichen Personen stehen
nicht nur im Dialog, sie sind Dialog), jest trwalym wyzwaniem dla realizacji
zbawczego postannictwa Kos$ciota oraz definitywnie okresla jego istote. Trdjca
immanentna jest dialogiem, to w dialogu i poprzez dialog staje si¢ mozliwe poznanie
w perspektywie jej historiozbawczego dziatania. Skoro Kosciol jest znakiem
i narzedziem Tréjcy Swietej, to jest powotany do bycia wspolnota dialogu Boga
z ludzmi 1 ludzi miedzy soba. Tej kondycji (i swoistej urody) Kosciola nie mozna
zmieni¢ ani tym bardziej ustanowi¢ nowego porzadku. Koscidt jest darem Trojcy
Swietej ijego trwanie zalezy od Tréjjedynego. Innymi stowy, dialog
wewnatrztrynitarny ma swoje reperkusje w zyciu Kosciota 1ijego wiernych.
W eklezjologicznym projekcie Kaspera niezwykle wyraznie wida¢, ze od analizy
1 interpretacji troistej jedno$ci w Bogu zalezy ostatecznie interpretacja istoty, sensu
1 zbawczego postannictwa rzeczywistosci eklezjalnej. Trynitarne wyznanie wiary jest
konkretng formg chrze$cijanskiego monoteizmu, a komunia Kosciotéw lokalnych jest

konkretng formg urzeczywistniania si¢ jednosci Kosciota powszechnego.

Poglady Kaspera na temat istoty i misji Kosciota sg zazwyczaj przez komentatorow
zaliczane do nurtu eklezjologii pneumatologicznej i komunijnej. Istotnym novum
w jego eklezjologii jest okreslenie misterium Kosciota poprzez ,,jest”, a nie jak czynig
to pozostali, ,,jako” communio. Takie rozumienie istoty rzeczywisto$ci eklezjalnej jest
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zupelnie czym$§ innym niz probg tworzenia (zmiennych, z definicji
krotkoterminowych) programoéw koscielnych reform. Kardynat Kasper konsekwentnie
twierdzi, ze Ko$ciot komunii jest wspanialym or¢dziem i obietnicg dla $wiata oraz
odpowiedzig na ludzkie niedajace si¢ znie$S¢ pragnienie wspdlnoty, ktore tylko
communio z Bogiem jest w stanie zaspokoi¢. Communio przede wszystkim okresla
istote Kos$ciota, a nie jego strukture. W pierwszej kolejnosci nie oznacza wspolnoty,
lecz wspolny udziat. Communio jest owocem dialogu, w ktorym inicjatywa nalezy do
trojjedynego Boga. Jest darem udzialu w dialogicznej dynamice zycia Trojcy
Przenaj$wigtszej. Postrzeganie Boga i Jego bytu jako rzeczywistosci dialogicznej
prowadzi do analogicznego postrzegania rzeczywistosci Kosciota. Dialog jest znakiem
i narzedziem Boga trojjedynego. Istota KosSciota, okreslona przez Boga bedacego
komunig Oso6b — Dialogu, znajduje swoje zrodlo, sens oraz model urzeczywistniania
w misterium Trojcy Swictej. Kosciot jest dialogiczng komunia osob, a jednoczesnie
darem trojjedynego Boga i sakramentem trynitarnej komunii. Dlatego analiza
przeprowadzona w rozprawie potwierdzita zasadno$¢ hipotezy postawionej we
Wstepie, zgodnie z ktorg wedlug Kaspera dialogiczno$¢ nalezy do istoty Kosciota,
anie jest jedynie kategoria odnoszaca si¢ do wybranych aspektow jego
urzeczywistniania. Uwypuklenie zwigzku mig¢dzy trynitarnym misterium a istotg
Kosciota pozwala nie tylko podkresli¢ teologiczne znaczenie dialogicznosci oraz
dialogu, lecz ukazuje ich fundamentalne znaczenie w eklezjologii, wedtug ktorej

Kosciot jest communio dialogu.

Z analizy zakresu semantycznego pojecia communio w refleksji Kaspera
konsekwentnie wylania si¢ pierwszorz¢dne znaczenie tego terminu jako udziatu,
a precyzyjniej wspoludziatu wtym, co $wigte: Stowie Bozym, sakramentach,
szczeg6lnie w Eucharystii, ktora jest szczytem eklezjalnej komunii. Dlatego Kosciota
nie mozna ,,stworzy¢” czy ,,uczyni¢”, poniewaz jest on darem komunii — uczestnictwa
cztowieka w zyciu Boga. Podczas sprawowania sakramentéw nie pozostaje mu nic
innego, jak stale przyzywa¢ Ducha Swietego. Kosciot jest w stanie epiklezy, jest
w dialogu. W ten sposob powstaje communio ludzka, ktéra budowana jest na
communio Boga trojjedynej mitosci. W tym kontek$cie wazne wydaje sie
przedstawienie sakramentdow od strony dialogu jako wydarzen dialogicznych.

Niemiecki teolog rozwija personalistyczno-dialogiczng koncepcje sakramentow i
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ukazuje je jako wydarzenia diachroniczne, a nie wytacznie synchroniczne czynnosci

oparte na zasadzie przyczynowo-skutkowe;j.

Gruntowna analiza tekstow Kaspera prowadzi do wniosku, ze jego eklezjologia nie
jest jedynie funkcja pneumatologii, lecz mozna ja okre$li¢ wrecz jako
pneumatologiczna. Wiasnie nauke o Duchu Swietym laczy on zaréwno z chrystologia,
jak 1eklezjologia. Ten pneumahagijny wymiar teologii Kaspera nalezy uzna¢ za
kluczowa przyczyne systematycznosci jego refleksji oraz unikania skrajnych
stanowisk w konkretnych, bardziej szczegélowych kwestiach. Kolejno$¢ i tematyka
trylogii Kaspera nie sa przypadkowe. Pneumatologia prowadzi do prawidlowego
obrazu Boga oraz do trynitarnej interpretacji istoty KoS$ciota. Eklezjologia
niemieckiego kardynata nie moze by¢ wlasciwie zrozumiana bez znajomosci
chrystologicznego (Jesus der Christus) 1 trynitologicznego (Der Gott Jesu Christi)
fundamentu, na ktérym jest ona budowana. Bez trynitarnej podstawy, w innym kluczu
hermeneutycznym, mozna bardzo tatwo popas¢ w btedne interpretacje rzeczywistosci
eklezjalnej. W tekstach Kaspera pojawia si¢ konsekwentne przekonanie, ze
odpowiedziag na wszelkie kryzysy (doktrynalne czy pastoralne) jest trynitarne
wyznanie wiary. Dialogiczna eklezjologia jest systematyczng oraz wywazona wizja

Kosciota opartg na relacyjno-dialogicznej interpretacji Boga tréjjedynej mitosci.

Kardynal Walter Kasper nalezy bez watpienia do myslicieli promujacych teologie
historiozbawcza, wyraznie zalecang przez Sobor Watykanski II. Histori¢ rozumie on
jako dialog dwoch wolnos$ci: Boga i cztlowieka. Poza podmiotem nie podobna mysle¢
o historii, dlatego uwzglednienie jej w refleksji teologicznej domaga si¢ personalizmu.
Jest ona mozliwa tylko w §wiecie osob. Idea historii jest relacyjna ijednocze$nie
osobowa. Kategoria historii w teologii Kaspera odgrywa szczeg6élnie wazng rolg, jest
przestrzenig dla zbawczych dziatan Boga oraz miejscem, w ktorym dokonuje si¢
Bosko-ludzki dialog. Objawienie i zbawienie dokonuja si¢ w konkretnej historycznej
rzeczywisto$ci, ktora nie tyle ma swojg historig, ile jest historig. Za mysla Kaspera
nalezy zatem stwierdzi¢, ze Kosciol i §wiat zostaly stworzone ze wzgledu na dialog.
Objawienie jest dialogiem, odkupienie dokonato si¢ w dialogu ipoprzez niego,
a zbawienie dzieje si¢ w dialogu. Gwarantem inteligibilnoS$ci historii 1 rzeczywisto$ci
jest Trojca Swiegta. Wedtug Kaspera objawienie Boga w Jezusie Chrystusie dokonato

si¢ w ramach historycznego wydarzenia (w historii oraz poprzez histori¢), a nie w
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sferze spekulatywnej dywagacji czy mistycznego do$§wiadczenia. Bog jest Bogiem,
ktéry mowi 1 dziata w historii, jest partnerem przymierza i dialogu. Nie jest statyczng
substancja ani nieporuszonym ,,Bogiem filozofow”, lecz osobowa komunig mitosci.
W konsekwencji Objawienie nie jest doktryng, monologiem, ktoéry na zasadzie
instrukcji determinuje sposob zachowania cztowieka, lecz dialogiem, dynamiczna
rzeczywisto$cig dokonujaca si¢ poprzez stowa, czyny oraz wydarzenia. Toposem
Objawienia rozumianego jako dialog jest historia. Chrystus jako universale concretum
poprzez swoje wcielenie nadal jej jeszcze wigkszego soteriologicznego znaczenia.
Jego dzielo nie polegato na wybawieniu z historii, lecz na odkupieniu historii, ktora
jest przestrzenig zbawienia poprzez dialog Boga z czlowiekiem i ludzi mi¢dzy soba.
Chociaz Kasper mysli historycznie (dialogicznie), to nie odrzuca metafizyki, lecz

wyznacza jej wlasciwe miejsce.

Wydarzeniem, ktore pozwolito niemieckiemu teologowi wyrazniej odczytaé
nauczanie Vaticanum II i wrgcz okresli¢ je mianem soboru Kosciota o Kosciele, byto
II Nadzwyczajne Zgromadzenie Synodu Biskupow. W kolejnych latach Kasper
bezposrednio rozwija i promuje eklezjologie¢ komunijng. Zatem 1985 rok mozna uznaé
za moment, w ktorym widocznie zwigkszyto si¢ jego zainteresowanie rzeczywistoscig
Kos$ciota. W licznych miejscach niemiecki kardynat przytacza schemat, w ktoérym
Synod wyrazit centralne idee Soboru Watykanskiego II poprzez zespolenie istotnych
tresci biblijnych z bogactwem tradycji patrystycznej: Ecclesia (Lumen gentium) — sub
verbo Dei (Dei Verbum) — misteria Christi celebrans (Sacrosanctum Concilium) — pro
salute mundi (Gaudium et spes). Dla Kaspera nauczanie Vaticanum II, a szczegblnie
cztery Konstytucje, pozostaja obowigzujacym paradygmatem uprawiania teologii.
W jego refleksji Koscidt jest ukierunkowany na Chrystusa oraz na eschatologiczne
krolestwo Boze ijest sakramentem, czyli znakiem inarz¢dziem zbawienia. To
w konsekwencji prowadzi do wlasciwego potozenia akcentéw oraz unikania skrajnych
stanowisk, aby o Kosciele nie mowi¢ ani za duzo (per excessum), ani za mato (per
defectum). Dialogiczna eklezjologia prowadzi do wlasciwej postawy miedzy
ideologizacja a desakralizacja Ko$ciota, pozwala uchwyci¢ jego zlozona
rzeczywisto$¢. Jest propozycja prowadzaca do kladzenia wiasciwych akcentow
mi¢dzy wymiarem widzialnym a niewidzialnym, hierarchicznym a charyzmatycznym,
jedno$cig ardéznorodno$cig oraz instytucjonalnym a wydarzeniowym charakterem

rzeczywisto$ci eklezjalnej. Kardynat nie tylko pisze o Kosciele jako communio, lecz
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z przekonaniem twierdzi, ze Kosciot jest komunig. Samo pojecie communio w tekstach
teologa z Tiibingen odnosi si¢ do tajemnicy i istoty oraz wlasciwej ,,rzeczy” Kosciota
(res, die Sache). Dopiero w dalszej kolejnosci, w konsekwencji wyraza struktury
rzeczywistos$ci eklezjalnej. Wedlug Kaspera obecnym zadaniem stojacym przed
Kos$ciotem jest wierna realizacja nauczania Soboru Watykanskiego II, a szczegdlnie
soborowej eklezjologii communio, ktéra dazy do okreslenia relacji miedzy
misteryjnym 1 spotecznym wymiarem Ko$ciota. Nie ma on na mysli w pierwszej
kolejnosci kwestii strukturalnych, lecz podkresla potrzebe duchowej odnowy
Kosciota. Refleksje Kaspera nad rzeczywistoscig eklezjalng mozna okresli¢ jako
eklezjologi¢ radykalnego centrum. O oryginalnosci Kasperowej eklezjologii, mimo
licznych podobienstw obecnych wsrdd innych teologéw, decyduje przede wszystkim
radykalna i konsekwentna interpretacja misterium Kosciola, ktdry rzeczywiscie jest
communio, anie — jak ma to miejsce w innych eklezjologiach — bywa tylko
przedstawiany jako communio. Tajemnic¢ KoSciota-communio, ktory jest
sakramentem communio Trojcy Swictej, mozna probowaé wiaiciwie zrozumieé
jedynie w trynitarnym kluczu interpretacyjnym. Dzigki trynitologicznej refleks;ji
Kasper w systematyczny sposob, permanentnie uwzglednia rzeczywisto$¢ trynitarnej
communio Boga w swojej eklezjologii. Spolteczny, zewnetrzny charakter societas
Kosciota shuizy nadprzyrodzonemu charakterowi KosSciota, jego misterium
w sakramentalnie ukonstytuowanej communio. Wszelka dziatalno$¢ societas-Ko$ciota
jest w stuzbie communio-Ko$ciota. Bez dialogu nie ma communio ludzkiej, communio

Kosciota, ani tym bardziej communio Tréjcy Swiete;.

(9) W eklezjologii Kaspera wyraznie obecne sa wptywy przedstawicieli filozofii dialogu
(F. Ebner, M. Buber, E. Levinas, G. Marcel), jednak to nie ich poglady zdaja si¢
decydowac o dialogicznym charakterze jego mys$li. Wazng role w tej kwestii odegrata
réwniez filozofia F. W. J. Schellinga. Niemniej jednak bezposrednim czynnikiem
decydujacym o charakterze jego eklezjologii jest kwestia Boga. Eklezjologia Kaspera
jest gleboko osadzona w teologicznym kontek$cie pytania o Boga. Kosciol rozumie on
jako przestrzen zbawczego dialogu Boga zczlowiekiem iludzi migdzy soba.
Dialogiczno$¢ istoty rzeczywistosci eklezjalnej wyplywa explicite zjej genezy

1 uczestnictwa w communio Trojcy Swiete;.
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(10) Struktura rzeczywistosci eklezjalnej nie zostaje opisana za pomoca socjologiczno-
prawno-instytucjonalnych kategorii, lecz Kasper wskazuje na komunijng jednos¢
Kosciota. W kwestii communio fidelium zwraca uwage na podmiotowy charakter
bycia w Kosciele wszystkich ochrzczonych. Communio ecclesiarum jest elementem
oryginalnej interpretacji niemieckiego kardynata, w ktorej nie tylko zwraca uwage na
zasady urzeczywistniania si¢ Ko$ciota lokalnego oraz perychoretyczng (takze
dialogiczng) relacj¢ przenikania si¢ Kosciota powszechnego i Kosciolow lokalnych,
lecz takze konsekwentnie broni petnego eklezjalnego statutu oraz swoistej autonomii
Kosciota lokalnego. W odniesieniu do communio hierarchica najwigcej uwagi
poswigca zasadzie kolegialno$ci. Wskazuje na dialogiczno$¢ urzedu, ktéory ma
charakter kolegialny, personalny i stuzebny. Interpretacja i opis struktury eklezjalne;j
komunii jest kolejnym argumentem potwierdzajacym pneumatologiczny wymiar

dialogicznej eklezjologii Kaspera.

(1T)Niemiecki kardynat personalistycznie reinterpretuje klasyczng formule gratia supponit
naturam i proponuje zastapienie jej stowami gratia supponit personam. Zmiana ta ma
istotne reperkusje soteriologiczne i eklezjologiczne. taska jest rozumiana nie
w kategoriach przedmiotowych, lecz podmiotowych — jako osobowe samoudzielanie
si¢ Boga, ktory w dialogu osobowym nie przekazuje ,,czego$”, tylko udziela samego
siebie. Laska wedtug Kaspera jest relacyjnym i dialogicznym uczestnictwem w zyciu
Bozym. Osoba szuka osoby (Person sucht Person), anie abstrakcyjnej idei.
Nieosobowa natura nie moze dialogowaé, nie moze si¢ objawi¢. Reinterpretacja ta
znajduje swoje konsekwencje rowniez w eklezjologii, ktéra w pierwszym rzgdzie jest
zainteresowana osobami, a nie strukturami. Ko$ciét uymowany jest jako rzeczywisto$¢
osobowa, anie jedynie instytucjonalna. Ta personalistyczna koncepcja, opisanie
poszczegolnych etapoéw misterium zbawienia przy pomocy kategorii osobowo-

relacyjnych, wydaje si¢ lepiej oddawac ich wydarzeniowy charakter.

(12)W eklezjologii Kaspera wybrzmiewa przekonanie, ze Kos$ciot jako stworzona
rzeczywisto§¢ w swym wymiarze historycznym przeminie, a Bég bedacy ze swej
istoty Dialogiem trwa wiecznie. Warunkiem urzeczywistniania si¢ Kosciota-komunii
(rzeczywistosci osobowej) jest dialog. Rzeczywistos¢ eklezjalna jest siecia
dialogicznych relacji, w ktorych osobowy Bog udziela si¢ osobowemu stworzeniu.

Kroélestwo Boze bedzie krélestwem dialogu.
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(13)Osoba, relacja 1 dialog sa kluczowymi kategoriami w eklezjologicznej refleksji
Kaspera. Nie s3 synonimami. Je$li wiara jest caloosobowym i relacyjnym aktem, to
dialog jest caloosobowym wydarzeniem. Bog iczlowiek w refleksji Kaspera
przedstawiani sg wybitnie personalistycznie. Dialog moga prowadzi¢ osoby, jest on
wydarzeniem podmiotowym i relacyjnym. Pozwala przekroczy¢ wszelkie schematy
i otwiera za kazdym razem na prawde¢ o tajemnicy Boga i czlowieka. Nie zatrzymuje
inie skupia uwagi na sobie, lecz odsyla do osoby. Jest miejscem i przestrzenig
osobowego spotkania. Dialog w terminologii teologicznej pojawit si¢ dzigki nauczaniu
Soboru Watykanskiego II i dzi$ jest rd6znie rozumiany i ambiwalentnie traktowany.
Jest pojeciem laczacym $wiat osob irelacji. Zrodlem osobowo-relacyjnej
rzeczywistosci dialogu jest Trojca Swieta, ktorej kazde dziatanie na zewnatrz (ad
extra) angazuje trzy Osoby Boskie, jednak w perspektywie apropriacyjnej Duch
Swiety jest autorem i (jednoczesnie) promotorem dialogu. Wiacza cztowieka

w odwieczny dialog zycia Boga trojjedynej mitosci.

(14)Kardynat Kasper podkresla, ze Kos$ciot jest znakiem 1inarzgdziem dialogu,
a rownoczesnie jego srodowiskiem. Stuzy Bogu i czlowiekowi poprzez to, ze troszczy
si¢ o prawd¢. Jedynie w dialogu mozna czyni¢ prawde w mitosci. Podobnie jak
Kosciot nie jest wszystkim, lecz ma by¢ dla wszystkich, tak samo dialog nie jest
wszystkim, ale ma by¢ dla wszystkich. Dialog nie jest wytworem, konsekwencja
prawdy, wolno$ci, pokoju 1ijedno$ci, lecz ich pierwotnym i konstytutywnym
warunkiem. Jest niejako sakramentem, ma walor sakramentalny. Nie jest celem
samym w sobie, lecz pelni — podobnie jak Kosciot — role znaku i narzgdzia poprzez
stuzbg komunii Os6b Bozych i1 0séb ludzkich. Dialogiczna eklezjologia jest katolicka
w pierwotnym znaczeniu tego pojecia. ,,Katolicki” oznacza zdolny do dialogu,
prowadzacy dialog. Dlatego eklezjologia Kaspera ma dwie cechy: jest zbudowana na
wiernosci tozsamosci katolickiej oraz otwarta na dialog ad extra. Pilnym zadaniem,
ktore stoi przed teologami, jest dialog z postmodernistyczng kulturg. Ko$cidt utrzyma
(odzyska) swe znaczenie (Relevant), kiedy zachowa (odzyska) swa tozsamo$¢.
Dlatego potrzeba ortodoksji prowadzacej dialog. Eklezjologia bez dialogu wiary
i rozumu oraz filozofii i teologii zagrozona jest popadnigciem w skrajno$ci, a nawet

w ideologie.
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(15) W odniesieniu do refleks;ji eklezjologicznej kardynata Kaspera, mysliciela o uznanym
autorytecie, trudno sformulowa¢ zarzuty o charakterze formalnym Ilub
merytorycznym. Niemniej jednak, krytyczna analiza jego rozwazan nad istota,
rzeczywisto$cig i postannictwem Kosciota pozwala na wskazanie pewnych obszarow
wymagajacych doprecyzowania. Nie dos$¢ wyraznie zostala ukazana kwestia
preegzystencji Kosciota. Ponadto w swoim wyktadzie niekiedy zbyt szybko
przechodzi on od obserwacji do formutowania rozwigzan, a pomija realizm i ztozonos¢

tych sytuacji, ktore sam okresla mianem kryzysu.

Najbardziej oryginalne pomysly — warto to jeszcze raz podkresli¢ — zawart Kasper w swojej
koncepcji Boga jako dialogicznej wspdlnoty, w ktorej Osoby nie tyle prowadza dialog, ile
sa dialogiem. Jedno Boskie zycie realizuje si¢ w (communio) dialogu trzech Osob.
Niemiecki kardynat w sposob tworczy inowatorski rozwija eklezjologi¢ oparta na
misterium  trdjjedynego Boga. Ojej oryginalnosci decyduje takze radykalna
1 konsekwentna interpretacja istoty Kosciota, ktory jest (1) communio. Communio Boga
w Trojcy jedynego jest fundamentem communio-Kosciota. Nie tylko teoretyczne ani tym
bardziej eklektyczne, lecz catosciowe i konsekwentne powigzanie misterium oraz genezy
Kosciota z misterium Trojcy Swictej to podstawowe cechy eklezjologii Kaspera, bedace jej
najwicksza zaleta i warto$cig. Dialogiczna istota Ko$ciota implikuje wniosek, aby dialog
uczyni¢ formg oraz sposobem urzeczywistnia si¢ Kosciola w $wiecie. Dialog ma poczatek,
ale nie ma konca. Dialogiczna interpretacja rzeczywistosci eklezjalnej przypomina
0 nieustannej potrzebie metanoi oraz zasadzie Ecclesia semper reformanda et purificanda.
Ich realizacja dzieje si¢ w dialogu i poprzez dialog. Eklezjologia Kaspera jest integralng
i catoSciowa propozycja odpowiedzialnej refleksji nad Kosciolem opartej na uznaniu
bezwarunkowego prymatu Boga nad rzeczywisto$ciami ziemskimi oraz afirmacji dialogu
jako istotnej kategorii teologicznej. Wskazane cechy oraz konsekwentne przyjecie
perspektywy osobowo-trynitarnej decyduja o jej oryginalnosci i wiarygodnosci.

Niniejsza rozprawa potwierdza takze uniwersalng warto$¢ Kasperowe;j eklezjologii,
ktéra nie tylko jest aktualng propozycja refleksji nad rzeczywistos$cig Kosciota, lecz takze
stanowi teologiczny projekt wykraczajacy poza ograniczenia zwigzane z j¢zykiem,
narodowoscig czy specyficznym kontekstem kulturowym. Jest na wskro$ katolicka,
o powszechnym i inkluzywnym charakterze, zdolna do odpowiedzi na wyzwania
wspotczesnego, zréznicowanego $wiata, dlatego moze sta si¢ cenng inspiracja nie tylko
dla polskiego srodowiska teologicznego, lecz takze dla $wiatowej teologii. Dialogiczna
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eklezjologia Kaspera moze by¢ réwniez pomoca w zglebianiu samo§wiadomosci Kos$ciota,
konsekwentnej interpretacji i przede wszystkim recepcji eklezjologii communio oraz
zacheta do ponownego odczytania dokumentow Soboru Watykanskiego II.
Zaprezentowane powyzej wyniki przeprowadzonych analiz inspiruja do dalszych
badan nad teologia Waltera Kaspera. Byloby dobrze z perspektywy dialogicznej
przeanalizowaé jego tworczo$¢ w zakresie trynitologii, chrystologii, pneumatologii oraz
antropologii. Oryginalno$¢ eklezjologicznego dorobku niemieckiego kardynata zache¢ca do
intelektualnej konfrontacji z propozycjami innych wspolczesnych teologéw. Cennym
opracowaniem byloby porownawcze studium eklezjologii W. Kaspera iJ. Ratzingera.
Odmienne sposoby uprawiania teologii, zwtaszcza trynitologii, beda zapewne skutkowaé
rozmaitym roztozeniem akcentdw oraz prowadzi¢ do oryginalnych wnioskéw w refleksji
nad rzeczywistoscig eklezjalng. W tym kontekscie bardzo pozyteczna bytaby takze analiza
sposobu rozumienia kategorii communio przez innych wspolczesnych teologow
europejskich 1 pozaeuropejskich oraz ukazanie eklezjologicznych implikacji ptynacych z
wypracowanych przez nich interpretacji. Od strony zaré6wno merytorycznej, jak
i metodologiczne] interesujacym dzietem byloby opracowanie mariologii Kaspera.
Chociaz niemiecki teolog nie po$wiecil osobnej monografii problematyce mariologicznej,
to jednak latwo zauwazy¢, ze jest ona obecna w ramach jego dialogicznie zorientowanej
refleksji o Kosciele. Wierna nauczaniu Vaticanum Il eklezjologia kardynala Waltera
Kaspera ukazuje Maryje¢ jako pierwowzor Kosciota, stale inspirujacy chrzescijan do zycia

w dialogu zaréwno z Bogiem, jak 1 wspotczesnym cztowiekiem.
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zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 509-522. Wyd. polskie:
Relacja miedzy Kosciolem powszechnym a Kosciotem lokalnym. Przyjacielska
polemika z krytykq kard. Josepha Ratzingera, ,,Przeglad Powszechny” 10 (2001),
s. 25-39.

Einheit der Kirche und Einheit Europas, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 667-674.

Kircheneinheit und Kirchengemeinschaft in katholischer Perspektive, w: Wege zur Einheit
der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 85-104.

Okumene im Umbruch, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS
14), Freiburg i. Br. 2012, s. 319-342.

2001

Ekklesiologische und 6kumenische Implikationen der Taufe, w: Einheit in Jesus Christus.
Schriften zur Okumene I (WKGS 15), Freiburg i. Br. 2013, s. 393-419.

Situation und Zukunft der Okumene, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 343-364.

2002

Ein Herr, ein Glaube, eine Taufe. Okumenische Perspektiven fiir die Zukunfi, w: Wege zur
Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s.
379-397.

Kirchengemeinschaft als okumenischer Leitbegriff, w: Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 105-124.
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Perspektiven einer sich wandelnden Okumene. Das o6kumenische Engagement der
katholischen Kirche, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene
1 (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 365-378.
2003
Kein Grund zur Resignation. Die katholische Kirche und ihre 6kumenischen Beziehungen,
w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i.
Br. 2012, s. 419-432.
Okumenische Stolpersteine, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene
1 (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 453-474.
2004
Das Okumenismusdekret — nach 40 Jahren neu gelesen, w: Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 125-136.
Konfessionelle Identitidt — Reichtum und Herausforderung, w: Wege zur Einheit der
Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 433-452.
Okumene und Spiritualitit, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene
1 (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 592-612.
Okumenisch von Gott sprechen?, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i.
Br. 2017, s. 141-155.
Sakrament der Einheit — Eucharistie und Kirche, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10),
Freiburg i. Br. 2010, s. 222-313. Wyd. polskie: Sakrament jednosci. Eucharystia
i Kosciot, tham. R. Zajaczkowski, Kielce 2005.
2005
Communio: Die Leitidee der katholischen 6kumenischen Theologie, w: Wege zur Einheit
der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 137-
167.
Die bleibende theologische Verbindlichkeit des Okumenismusdekret, Wege zur Einheit der
Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 168-177.
Die Einheit der Kirche im Licht der Tiibinger Schule, w: Evangelium und Dogma.
Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 665-690.
Die gegenwdrtige Situation der okumenischen Theologie, Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 398-418.
Die Kirche und der Pluralismus der Gegenwart, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16),
Freiburg i. Br. 2019, s. 644-665.
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Eine Diskussion um den Petrusdienst, w: Einheit in Jesus Christus. Schriften zur Okumene
1 (WKGS 15), Freiburg i. Br. 2013, s. 420-439.
Okumenische Situation — Okumenische Problem — Okumenische Perspektiven, w: Wege zur
Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012,
s. 481-497.
Wesen und Ziel des okumenischen Dialogs, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 178-198.
2006
Aktuelle Fragen zu Gesellschaft, Kultur und Kirche, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS
16), Freiburg i. Br. 2019, s. 666-677.
Die okumenische Situation in Europa, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 675-684.
Okumene im Wandel, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS
14), Freiburg i. Br. 2012, s. 498-518.
2007
Diener der Freude, w: Die Kirche und ihre Amter. Schriften zur Ekklesiologie II (WKGS
12), Freiburg i. Br. 2009, s. 325-423.
Mandatum unitatis: Okumene in Vergangenheit und Zukunft, w: Wege zur Einheit der
Christen. Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 527-543.
2008
Die Kirche Jesu Christi — auf dem Weg zu einer Communio-Ekklesiologie, w: Die Kirche
Jesu Christi. Schriften zur Ekklesiologie I (WKGS 11), Freiburg i. Br. 2008, s. 15-
120.
Eine missionarische Kirche ist 6kumenisch, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 621-634.
Maria und die Einheit der Kirche, w: Wege zur Einheit der Christen. Schrifien zur Okumene
1 (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 635-645.
2009
Paulus — Erbe und Auftrag der Okumene in Ost und West, w: Wege zur Einheit der Christen.
Schriften zur Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 646-663.
Petrusdienst und Petrusamt. Biblische Grundlagen — Gesichtliche Entwicklung —
Okumenische Perspektiven, w: Die Kirche und ihre Amter. Schriften zur

Ekklesiologie II (WKGS 12), Freiburg i. Br. 2009, s. 569-652.
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Europa atmet mit zwei Lungenfliigel, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i.
Br. 2019, s. 375-387.

2010

Anwege zur Communio-Ekklesiologie, w: G. Augustin (red.), Die Kirche Jesu Christi leben,
Freiburg i. Br. 2010, s. 15-31.

Kirche als Haus der Weisheit, w: G. Augustin (red.), Die Kirche Jesu Christi leben, Freiburg
i. Br. 2010, s. 32-35.

Aspekte einer Theologie der Liturgie. Liturgie angesichts der Krise der Moderne — fiir eine
neue liturgische Kultur, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10), Freiburg i. Br.
2010, s. 15-83.

Die Eucharistie. Zeichen und Symbol des Lebens, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10),
Freiburg i. Br. 2010, s. 206-221.

2011

Katholische Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sendung, Freiburg i. Br. 2011. Wyd. polskie:
Kosciol Katolicki. Istota, rzeczywistos¢, postannictwo, thum. G. Rawski, Krakow
2014.

Neue Evangelisierung — eine pastorale, theologische und geistliche Herausforderung, w:
red. Die Taufe als Band der Einheit, w: Einheit in Jesus Christus. Schriften zur
Okumene II (WKGS 15), Freiburg i. Br. 2013, s. 440-455.

2022

Die Kirche hat Zukunft (Nachwort 2022), w: Die Katholische Kirche (WKGS 13), Freiburg

i. Br. 2022, s. 489-539.

1.2 Inne pisma Waltera Kaspera

1965
Das Absolute in der Geschichte. Philosophie und Theologie der Geschichte in der
Spdtphilosophie Schelings (WKGS 2) Freiburg i. Br. 2010.
Dogma unter dem Wort Gottes, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik
(WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 43-150.
Evangelium und Dogma, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS
7), Freiburg i. Br. 2015, s. 29-42.
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1966

Die Bedeutung der Heiligen Schrift fiir Kirche und christliches Leben nach der
dogmatischen Konstitution «Uber die géttliche Offenbarung», w: Evangelium und
Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 223-229.

Exegese — Dogmatik — Verkiindigung, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der
Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 420-431.

Schrift — Tradition — Verkiindigung, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der
Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 386-419.

Unsere Gottesbeziehung angesichts der sich wandelnden Gottesvorstellung, w: Gott —
Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 193-214.

1967

Das Verhltnis von Evangelium und Dogma. Geschichtliche Uberlegungen zu einem
aktuellen Thema, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 151-
164.

Verstindnis der Theologie damals und heute, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg
i. Br. 2014, s. 323-350.

Die Freiheit als philosophisches und theologisches Problem in der Philosophie Schellings,
w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 280-299.

Geschichtlichkeit der Dogmen, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik
(WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 623-644.

Die Gottesfrage heute, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017,
s. 33-49.

Die Methoden der Dogmatik. Einheit und Vielheit, w: Evangelium und Dogma.
Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 585-622.

1968
Wort und Sakrament, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10), Freiburg i. Br. 2010, s. 100-
129.
1969
Gott in der Geschichte, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017,
s. 215-226.

Politische Utopie und christliche Hoffnung, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8),
Freiburg i. Br. 2017, s. 503-517.
1970
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Die Welt als Ort des Evangeliums, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik
(WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 707-722.
Glaube und Taufe, w: Die Liturgie der Kirche (WKGS 10), Freiburg i. Br. 2010, s. 147-
184.
Gotteswort im Menschenwort, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik
(WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 249-304.
1973
Der christliche Glaube angesichts der Religionen: Sind die nichtchristlichen Religionen
heilsbedeutsam?, w: H. Feld, J. Nolte (red.), Wort Gottes in der Zeit. Festschrift fiir
K. H. Schelke, Disseldorf 1973, s. 347-360.
Die Gottesfrage als Problem der Verkiindigung. Aspekte der systematischen Theologie, w:
Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 76-94.
Einfiihrung in den Glauben, w: Das Evangelium Jesu Christi (WKGS 5), Freiburg i. Br.
2009, s. 15-172. Wyd. polskie: Rzeczywistos¢ wiary, Warszawa 1972.
1974
Einmaligkeit und Universalitdt Jesu Christi, w: Jesus Christus — das Heil der Welt.
Schriften zur Christologie (WKGS 9), Freiburg i. Br. 2016, s. 117-132.
Jesus der Christus (WKGS 3), Freiburg i. Br. 2007. Wyd. polskie: Jezus Chrystus, tham.
B. Bialecki, Warszawa 1983.
Die Theologie angesichts des heutigen Atheismus, w: WKGSS, s. 50-75.
1975
Einfiihrung in den Glauben, Mainz 1975.
Name und Wesen Gottes. Problem und Moglichkeit des theologischen Sprechens von Gott,
w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 252-268.
1976
Die Schopfungslehre in der gegenwdrtigen Diskussion, w: Gott — Schopfer und Vollender
(WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 323-339.
1977
Das theologische Wesen des Menschen, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8),
Freiburg i. Br. 2017, s. 352-373.
Die Zukunft der Fromigkeit, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br.
2017, s. 540-550.
Geheimnis Mensch, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017,
s. 340-351.
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Neuere philosophische Denkformen in der Theologie, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6),
Freiburg i. Br. 2014, s. 513-518.
Zukunft aus dem Glauben, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br.
2017, s. 551-576.
1980
Autonomie und Theonomie. Zur Ortbestimmung des Christentums in der modernen Welt,
w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 72-103.
Die Treue der Frau zu ihrer Berufung, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8),
Freiburg i. Br. 2017, s. 389-406.
Gottesglaube im Angesicht von sdkularisierter und atheistischer Umwelt, w: Gott —
Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg 1. Br. 2017, s. 95-110.
In der Liebe Gott erfahren, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br.
2017, s. 283-294.
1982
Atheismus und Gottes Verborgenheit in theologischer Sicht, w: Gott — Schopfer und
Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 111-133.
Der Gott Jesu Christi (WKGS 4), Freiburg i. Br. 2008. Wyd. polskie: Bdog Jezusa
Chrystusa, tham. J. Tyrawa, Wroctaw 1996.
1984
Gibt es das christliche Menschenbild?, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8),
Freiburg i. Br. 2017, s. 407-420.
Offenbarung und Geheimnis. Vom christlichen Gottesverstindnis, w: Gott — Schopfer und
Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 295-308.
1985
Das Kapitel «Eschatologie» im Erwachsenkatchismus. Problem und Losungsansdtze, w:
Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 620-631.
Die Hoffnung auf die endgiiltige Ankunft Jesu Christi in Herrlichkeit, w: Gott — Schopfer
und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 603-619.
Erneuerung des dogmatischen Prinzip, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der
Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 199-220.
Tradition als theologisches Erkenntnisprinzip, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung
der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 508-542.
1987
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Das Wahrheitsverstindnis der Theologie, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i.
Br. 2014, s. 92-120.
Tradierung und Vermittlung als systematisch-theologisches Problem, w: Die Wahrheit in
Liebe tun. Schriften zur Pastoral (WKGS 17), Freiburg i. Br. 2018, s. 181-199.
Wenn Gott nicht wdre. Die Gottesfrage darf nicht zur Ruhe kommen, w: Gott — Schopfer
und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 134-140.
1988
Der personliche Gott. Antwort auf das Geheimnis des Menschen, w: Gott — Schopfer und
Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 269-282.
Die Stellung der Frau als Problem der theologischen Anthropologie, w: Gott — Schopfer
und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 374-388.
Die Wissenschaftspraxis der Theologie, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i.
Br. 2014, s. 121-171.
Doprowadzenie do wiary — dlaczego i jak?, ,,Communio” 3 (1988), s. 48-55.
Johann Adam Mohler — Wegbereiter des modernen Katholizismus, w: Theologie im Diskurs
(WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 351-365.
Wahrheit und Freiheit. Die «Erklirung iiber die Religionsfreiheity des Zweiten
Vatikanischen Konzils, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br.
2019, s. 126-165.
1989
Mit euch bin ich Christ — fiir euch bin ich Bischof, w: Die Wahrheit in Liebe Tun. Schriften
zur Pastoral (WKGS 17), Freiburg i. Br. 2018, s. 227-230.
1990
Das Verhdltnis von Schrift und Tradition. Eine pneumatologische Perspektive, w:
Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br.
2015, s. 432-474.
Natur — Gnade — Kultur. Zur Bedeutung der modernen Sdkularisierung, w: Kirche und
Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 209-231.
Religion und Fortschritt — Hoffnungstrdger der Industriegesellschaft, w: Kirche und
Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 512-522.
Situation und Aufgaben gegenwdrtiger systematischer Theologie, w: Theologie im Diskurs

(WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 179-196.
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1991
Bewahren oder Verdndern? Zum geschichtlichen Wandel von Glaube und Kirche, w:
Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br.
2015, 543-562.
Mit Maria unterwegs. Aus der Wallfahrtspredigt auf dem Hohenrechberg am 18. August,
w: ,,Katholisches Sonntagsblatt™ 36 (1991), s. 12.
Schaut auf Maria!, w: ,,Land aktuell” 43 (1991), s. 279-280.
1993
Maria — Weggfihrtin im Glauben, Brief an die Gemeinden der Diozese Rottenburg-
Stuttgart anldflich des 50. Jahrestages der Marienweihe v. 3. Oktober 1943, w:
»Kirchliches Amtsblatt der Di6zese Rottenburg-Stuttgart” 42 (1993), s. 475-478.
Religionsfreiheit als theologisches Problem, w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16),
Freiburg i. Br. 2019, s. 240-260.
1997
Soziale Marktwirtschaft auf dem Priifstand. Wirtschaftsethik in der Zeit der Globalisierung,
w: Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 735-750.
2003
Vom Geist und Wesen des Katholizismus. Bedeutung, Wirkungsgeschichte und Aktualitdt
von Johann Sebastian Dreys und Johann Adam Mohlers Wesensbestimmung des
Katholizismus, w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br. 2014, s. 366-
388.
2005
, Dei Verbum audiens et proclamans* — , Gottes Wort voll Ehrfrucht horen und voll
Zuversicht verkiinden”. Die Offenbarungskonstitution ,,Dei Verbum®, w:
Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik (WKGS 7), Freiburg i. Br.
2015, s. 345-365.
2006
Was heifst es, Theologie zu treiben? w: Theologie im Diskurs (WKGS 6), Freiburg i. Br.
2014, s. 209-217.
2007
Das Kreuz als Offenbarung der Liebe Gottes, w: Jesus Christus — das Heil der Welt.
Schriften zur Christologie (WKGS 9), Freiburg i. Br. 2016, s. 348-367.
Das Licht Christi und die Kirche, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur Okumene
1 (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 613-617.
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2009
Die Gottesfrage als Zukunftsfrage, w: ,,Die Politische Meinung” 470 (2009), s. 42-48.
Es ist Zeit, von Gott zu reden, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8), Freiburg i. Br.
2017, s. 156-174.
2011
Marienverehrung mit neuer Kraft und Dynamik, w: Maria. Spirituelles Lesebuch, Leipzig
2011, s. 68-75.
2012
Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums — Schliissel christlichen Lebens, Freiburg
i. Br. 2012. Wyd. polskie: Mifosierdzie. Klucz do chrzescijanskiego Zycia, tham.
R. Zajaczkowski, Poznan 2014.
Vorwort. Einheit — damit die Welt glaubt, w: Wege zur Einheit der Christen. Schriften zur
Okumene I (WKGS 14), Freiburg i. Br. 2012, s. 17-34.
2014
Der Auftrag der Theologie heute, w: Evangelium und Dogma. Grundlegung der Dogmatik
(WKGS 7), Freiburg i. Br. 2015, s. 691-701.
2015
Barmherzigkeit ist der Name unseres Gottes, w: Gott — Schopfer und Vollender (WKGS 8),
Freiburg i. Br. 2017, s. 309-320.
Papiez Franciszek. Rewolucja czutosci i mitosci, Warszawa 2015.
2016
Evangelium der Freude. Impulse von Papst Franciskus, w: G. Augustin (red.), Die
Strahlkraft des Glaubens. Identitdit und Relevanz des Christseins heute, Freiburg i.
Br. 2016, s. 11-27.
Von Gott reden. Theologie als Dienst am Glauben, w: Gott — Schopfer und Vollender
(WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 176-189.
Swiadek milosierdzia. Moja podréz z Franciszkiem, Warszawa 2016.
2017
Einfiihrung. Gott glauben, denken, danken und bezeugen, w: Gott — Schopfer und Vollender
(WKGS 8), Freiburg i. Br. 2017, s. 15-29.
2018
Zur Einfiihrung. Wahrheit und Freiheit — Versuch einer Analyse unserer Situation, w:

Kirche und Gesellschaft (WKGS 16), Freiburg i. Br. 2019, s. 23-30.
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2020
Koronawirus jako przetom — kleska i przebudzenie, w: W. Kasper, G. Augustin, (red.),
Odkrywanie wspolnoty. Wiara w czasach pandemii koronawirusa, tham.
M. Chojnacki, Krakow 2020.
2021
Erneuerung aus dem Ursprung. Theologie — Christologie — Eucharistie, Ostfildern 2021.
2022
Fratelli tutti. Wprowadzenie do encykliki i jej pozycja, w: W. Kasper, G. Augustin (red.),
Przyjazn spoteczna. Braterstwo w Swietle encykliki papieza Franciszka Fratelli

tutti, Krakéw 2020, s. 9-45.

1.3 Dokumenty Urzedu Nauczycielskiego KoSciola

Jan XXIII, Encyklika Paenitentiam agere (1962).

Jan XXIII, Przeméwienie na uroczyste otwarcie Soboru Watykanskiego II (1962).
Jan XXIII, Encyklika Pacem in terris (1963).

Sobor Watykanski 1. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst polski, Poznan 2012.
Pawet VI, Encyklika Ecclesiam suam (1964).

Pawet VI, List apostolski Apostolica sollicitudo (1965).

Pawet VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi (1975).

Pawet VI, Adhortacja apostolska Gaudete in Domino (1975).

Jan Pawet 11, Encyklika Redemptor hominis (1979).

Jan Pawet 11, Encyklika Dives in misericordia (1980).

Jan Pawet 11, Encyklika Dominum et Vivificantem (1986).

Jan Pawet II, Posynodalna adhortacja apostolska Christifideles laici (1988).

Jan Pawet 11, Encyklika Redemptoris missio (1990).

Jan Pawet 11, Encyklika Ut unum sint (1995).

Jan Pawet 11, List apostolski Novo millennio ineunte (2001).

Jan Pawet 11, Encyklika Ecclesia de Eucharistia (2003).

Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est (2005).

Benedykt XVI, Encyklika Spe salvi (2007).

Benedykt X VI, Posynodalna adhortacja apostolska Sacramentum caritatis (2007).
Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska Verbum Domini (2010).
Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium (2013).
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Franciszek, Encyklika Lumen fidei (2013).

Franciszek, Encyklika Laudato si (2015).

Franciszek, Konstytucja apostolska Episcopalis communio (2018).

Franciszek, Encyklika Fratelli tutti (2020).

I Nadzwyczajne Zgromadzenie Generalne Synodu Biskupow, Relacja koncowa (Relatio
finalis), w: Nadzwyczajny Synod Biskupow (1985), Kosciot kierowany przez Stowo Boze
sprawuje tajemnice Chrystusa dla zbawienia swiata, Wroctaw 1986, s. 7-38.

Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciola katolickiego o niektorych aspektach
Kosciola pojetego jako komunia. ,, Communionis notio” (1992).

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Synodalnos¢ w Zyciu imisji Kosciota, tham.
A. Sejbuk, Warszawa 2021.

Kosciot Synodalny w Misji — dokument podsumowujacy pierwsza sesj¢ Synodu

o synodalnosci (2023).

2. Opracowania
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