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Celem argumentacji w teologii fundamentalnej jest uzasadnianie wiarygod-
ności Objawienia i Kościo�a. Jednocześnie d �az�y ona do ujednolicenia tego
dwucz�onowego przedmiotu oraz budowania argumentów implikuj �acych,
wskazuj �acych i potwierdzaj �acych wzajemn �a wiarygodność Objawienia i Koś-
cio�a. M. Rusecki wskaza� na moz�liwe do przedstawienia trzy podstawowe
modele uzasadniania wiarygodności Objawienia i Kościo�a: personalistyczny,
semejotyczny i historiozbawczy. Zwróci� on uwage� takz�e na moz�liwości for-
mu�owania innych modeli, wychodz �acych b �adź od znaków wiarygodności
Kościo�a, b �adź od argumentów za wiarygodności �a Objawienia, mie�dzy inny-
mi: agapetologicznego, sperancyjnego, martyriologicznego, kulturotwórczego,
antropologicznego1.

Propozycj �a wzbogacenia tej linii argumentacji jest uzasadnianie wiarygod-
ności Kościo�a w samej jego strukturze. Na podstawie Leksykonu teologii
fundamentalnej moz�na określić j �a jako zespó� wewne�trznie po� �aczonych ele-
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stwo jutra. Materia�y II Mie�dzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej. Lublin 18-21
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mentów, tworz �acych Kośció� w jego genezie, trwaniu oraz funkcjonowaniu,
istotnych dla jego toz�samości. Nadana przez Chrystusa Kościo�owi struktura
jest wie�c gwarantem jego uświe�caj �acego oddzia�ywania na ludzi wszystkich
czasów oraz istnienia wspólnoty zbawczej (KK 8)2.

W budowaniu argumentu strukturalnego moz�na odwo�ać sie� do eklezjolo-
gicznej myśli amerykańskiego jezuity kardyna�a Avery’ego Dullesa. Zapropo-
nowa� on spojrzenie na Kośció� w kluczu wymiarów jego katolickości: wyso-
kości, d�ugości, szerokości i g�e�bokości, zaczerpnie�tych z Listu do Efezjan
(3, 18). Wymiary te realizuj �a sie� dzie�ki elementom struktury Kościo�a, dlate-
go mog �a być podstaw �a do przestawienia jego strukturalnej wiarygodności.
Punktem wyjścia tej argumentacji jest wymiar odgórny katolickości Kościo�a,
w którym ukazuje sie� ścis�y genetyczny zwi �azek Objawienia i Kościo�a.
W tym wymiarze przyjmuje sie�, z�e Bóg przez Jezusa Chrystusa i Ducha
Świe�tego przygotowa� Kośció� jako sakrament zbawienia dla ca�ego świata.
Trójca Świe�ta jest wie�c podstaw �a, inicjatorem i twórc �a Kościo�a i wszystkich
elementów wchodz �acych w te� bosko-ludzk �a strukture�. Kościo�owi zosta�a
dana pe�nia Objawienia w Jezusie Chrystusie i w nim dokonuje sie� dalsza
jego komunikacja. W Eklezji zawarta i doste�pna jest katolickość (pe�nia)
Boga; jest ona jedynym miejscem, w którym Chrystus i Jego Objawienie
mog �a być w pe�ni poznane i moz�e być udzielana pe�nia środków zbawczych.
Kośció� pochodzi zatem z Objawienia i s�uz�y Objawieniu, jego komunikacji
wszystkim ludziom, wszystkich czasów. Jest on struktur �a komunikacyjn �a
i świadcz �ac �a w sposób symbolowy. Jego funkcj �a jest przekaz Objawienia,
które otrzyma� z góry i które w nim trwa.

Odgórny wymiar katolickości Kościo�a jest jednocześnie za�oz�eniem argu-
mentu strukturalnego i podlega uzasadnianiu w pozosta�ych wymiarach: d�u-
gości, szerokości i g�e�bokości. Poniewaz� realizacja tych wymiarów dokonuje
sie� przez elementy struktury Kościo�a, konstytuuj �ace go i stanowi �ace o jego
toz�samości, to trzeba je traktować jako przes�anki tego argumentu. Musz �a one
zachowywać z�oz�enie analogiczne do Kościo�a i Objawienia, co warunkuje
ich zrozumia�ość i funkcjonalność w wykazywaniu prawdziwości Kościo�a
jako wspólnoty bosko-ludzkiej. Wszystkie przes�anki tego argumentu powinny
mieć tez� genetyczny zwi �azek z Objawieniem. Skuteczna argumentacja musi
wie�c sie�gać istoty uzasadnianego przedmiotu, czyli wskazywać na obecność
i dzia�anie elementu boskiego w Kościele3.

2 A. N o w i c k i. Kośció� III. Struktura. W: Leksykon s. 667.
3 Spe�nia to wymóg, aby w procesie argumentacji przes�anki mia�y z�oz�enie analogiczne

do rzeczywistości, któr �a uzasadniaj �a oraz pozostawa�y w � �aczności z Objawieniem i z niego
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Mówi �ac o katolickości Kościo�a, zazwyczaj ma sie� na myśli jego wymiar
przestrzenny, zasie�g geograficzny, dzia�alność misyjn �a, wp�yw na kulture�
i z�ycie spo�eczne. Jednak p�aszczyzne� horyzontaln �a katolickości Kościo�a two-
rzy takz�e wymiar czasowy. Pojawia sie� wie�c pytanie o toz�samość i prawdzi-
wość Kościo�a w czasie, o jego temporaln �a wiarygodność jako wspólnoty
Boga z cz�owiekiem, trwa�ej w czasie, ci �agle z�ywej i aktualnej. W niniejszym
artykule, na podstawie eklezjologicznej myśli Dullesa, przedstawi sie� uzasad-
nienie tej wiarygodności za pomoc �a elementów struktury Eklezji. Sprawiaj �a
one, z�e Kośció� Chrystusowy trwa w Kościele katolickim (KK 8), ale takz�e
w innych wyznaniach chrześcijańskich.

Na katolickość Kościo�a w czasie trzeba spojrzeć z perspektywy Boz�ego
planu zbawienia, którego ogniskow �a jest Wydarzenie Jezusa Chrystusa, Jego
Z� ycie, Śmierć i Zmartwychwstanie. Jest On jednocześnie Pocz �atkiem i Koń-
cem, Alf �a i Omeg �a (J 21, 6). W Nim stworzenie, a zw�aszcza cz�owiek, zmie-
rza do usensownienia i ostatecznego spe�nienia, gdy Bóg be�dzie wszystkim
we wszystkich (1 Kor 15, 28). Ten proces dokonuje sie� w Kościele i przez
Kośció�, ustanowiony i dany przez Boga, by umoz�liwić kaz�demu cz�owiekowi
zbawienie. Niezbe�dność Kościo�a w tym dzia�aniu wyraz�a formu�a extra
Ecclesiam salus nulla4. To podejście pozwala na określenie ram temporalnej
katolickości Kościo�a, najpe�niej widocznych w jego sakramentalnym mode-
lu5, który ujmuje Kośció� nie tylko jako rzeczywistość historyczn �a w jego
zewne�trznych strukturach, ale mówi takz�e o preegzystencji Kościo�a i antycy-
pacji w nim wype�nienia dziejów. Przyjmuj �ac ci �ag�ość objawiania sie� Boga
cz�owiekowi i ci �ag�ość udzielania przez Niego �aski dla zbawienia cz�owieka,
trzeba przyznać wspó�rozci �ag�ość Kościo�a i dziejów ludzkich. �aska ta jest
bowiem zawsze �ask �a Chrystusow �a, a tam gdzie jest Chrystus, tam jest rów-
niez� Kośció�6.

wynika�y (J. M a s t e j, M. R u s e c k i. Uzasadnianie w teologii fundamentalnej. „Roczni-
ki Teologii Fundamentalnej i Religiologii” 2:2010 s. 69-71; M. R u s e c k i. Argumentacja
w teologii fundamentalnej. W: Leksykon s. 109-110; t e n z� e. Traktat o wiarygodności chrześ-
cijaństwa. Lublin: TN KUL 2010 s. 15-16).

4 Formu�a ta w przesz�ości by�a interpretowana ekskluzywistycznie; we wspó�czesnej teologii,
zw�aszcza teologii fundamentalnej, jest rozumiana inkluzywistycznie (M. R u s e c k i. Objawienie
Boz�e podstaw �a religii. W: Teologia religii. Chrześcijański punkt widzenia. Red. G. Dziewulski. War-
szawa: Wydawnictwo Ksie�z�y Sercanów 2007 s. 164-165; I. S. L e d w o ń. Extra Ecclesiam salus
nulla. W: Leksykon s. 389-391; t e n z� e. „...i nie ma w z�adnym innym zbawienia”. Wyj �atkowy
charakter chrześcijaństwa w teologii posoborowej. Lublin: Wydawnictwo KUL 2006 s. 53-63).

5 A. D u l l e s. Models of the Church. Garden City: Doubleday 1974 s. 58-70.
6 Tamz�e s. 65-66; na te� formu�e� powo�uje sie� takz�e M. Rusecki (Istota i geneza religii.



36 PIOTR KRÓLIKOWSKI

Przyjmuj �ac rozumienie katolickości Kościo�a w czasie, jako rozci �agnie�tej
od stworzenia do nowego stworzenia, zarysuje sie� zagadnienia preegzystencji
Kościo�a, jego czasowej katolickości w wymiarze widzialnym oraz relacji do
królestwa Boz�ego. Be�dzie to podstawa naste�pnych punktów, podejmuj �acych
elementy struktury Kościo�a, realizuj �ace jego temporaln �a katolickość.

I. ZAKRES TEMPORALNEJ KATOLICKOŚCI KOŚCIO�A

Dulles, w swych pogl �adach dotycz �acych katolickości Kościo�a w czasie,
odwo�uje sie� do nauki o preegzystencji Eklezji. Świadomość istnienia Kościo-
�a praktycznie od pocz �atku stworzenia by�a rozwijana w staroz�ytności chrześ-
cijańskiej oraz obecna w myśli pisarzy kościelnych i Ojców Kościo�a7. Wy-
raźnie mówi �a o tym ojcowie greccy, zw�aszcza: Orygenes, Atanazjusz, Euze-
biusz, Grzegorz z Nazjanzu i Jan Chryzostom. Wed�ug nich Kośció� zaistnia�
zaraz po Chrystusie – Pierworodnym ca�ego stworzenia. Refleksje� teologiczn �a
Ambroz�ego o Ablu jako typie Kościo�a pog�e�bi� Augustyn, który za pocz �atek
Kościo�a przyj �a� czasy Abla (ab iusto Abel). Jezuicki teolog wskazuje, z�e to
nauczanie by�o w Kościele przez d�ugi czas akceptowane, w zasadzie do
czasów reformacji. W średniowieczu rozwija� je Tomasz z Akwinu, a potem
tacy eklezjolodzy jak Jakub z Witerbo (XIV wiek), Juan de Torquemada (XV
wiek), Francisco Suárez (XVI wiek) i Jacques Bénigne Bossuet (XVII wiek).
W XVI wieku Katechizm rzymski naucza�, z�e do Kościo�a nalez� �a wszyscy
wierz �acy od czasów Adama, którzy z�yli w �asce, gdyz� w pewnym sensie
nalez�eli do Chrystusa – Źród�a zbawczej �aski8. Na podstawie pogl �adów teo-

Lublin–Sandomierz: Wydawnictwo Diecezjalne 1997 s. 267) oraz I. S. Ledwoń (Kośció� a zba-
wienie w religiach. W: Wokó� deklaracji „Dominus Iesus”. Red. M. Rusecki. Lublin: TN KUL
2001 s. 135-139).

7 Preegzystencje� Kościo�a obrazuje mie�dzy innymi Pasterz Hermasa, który Eklezje� przed-
stawi� jako star �a kobiete� (Cz. S. B a r t n i k. Dogmatyka katolicka. T. 1. Lublin: Wydawnic-
two KUL 1999 s. 286).

8 A. D u l l e s. The Catholicity of the Church. Oxford: Clarendon Press 1985 s. 88-89;
zob.: Cz. S. B a r t n i k. Kośció� Jezusa Chrystusa. Wroc�aw: Wydawnictwo Wroc�awskiej
Ksie�garni Archidiecezjalnej 1982 s. 87-89. Na chrystologiczny wymiar nauki o Kościele ab
iusto Abel zwraca uwage� Ledwoń, stwierdzaj �ac, z�e nauka o preegzystencji Kościo�a i jego sku-
tecznego dzia�ania od pocz �atków ludzkości jest ujmowana historiozbawczo. Wi �az�e on j �a z dzia-
�aniem Logosu (Verbum incarnandum) i przyjmuje wspó�ci �ag�ość istnienia Kościo�a z osob �a
S�owa Boz�ego (Kośció� a zbawienie w religiach s. 138-139). M. Rusecki podkreśla ten zwi �azek
w chrystologicznej interpretacji formu�y extra Ecclesiam nulla salus (Istota i geneza religii
s. 267; t e n z� e. Objawienie Boz�e podstaw �a religii s. 163-165).
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logicznych wyz�ej wymienionych autorów staroz�ytnych, a takz�e Ireneusza
z Lyonu, Justyna, Leona Wielkiego i Grzegorza Wielkiego, przyjmuje sie�, z�e
Kośció� Chrystusowy jest koekstensywny wzgle�dem czasu i przestrzeni9.
Obecność rzeczywistości eklezjalnej, przynajmniej od pocz �atku istnienia cz�o-
wieka, oznacza, z�e Bóg wyznaczy� Kośció� jako sposób z�ycia cz�owieka
w �asce i osi �agnie�cia przez niego zbawienia10. Kośció� po� �aczony z Chrystu-
sem i jednoczesny z Nim i z Jego �ask �a, obejmuje wie�c ca� �a ludzkość i ca�e
dzieje.

Uznanie realizacji zjednoczenia cz�owieka z Bogiem i ludzi mie�dzy sob �a
w Kościele i przez Kośció� za konieczne do zbawienia wp�yne��o na rozwój
myśli o Kościele przed jego historycznym zaistnieniem. Dulles wskaza� jedy-
nie na preegzystencje� Kościo�a, nie podejmuj �ac szerszego omówienia tego
zagadnienia. Trzeba jednak zauwaz�yć, z�e w myśli teologicznej wyróz�nia sie�
trzy fazy bytu Kościo�a: ante legem, sub lege i sub gratia11.

Wed�ug amerykańskiego teologa, potrydencka eklezjologia instytucjonalna,
definiuj �aca Kośció� w kategoriach jurydycznych i hierarchicznych, utrudni�a
rozwój nauczania o preegzystencji Kościo�a. Do tej nauki oraz koncepcji
Ecclesia ab iusto Abel wróci� dopiero Sobór Watykański II, który w konsty-
tucji Lumen gentium stwierdza, z�e Kośció� transcenduje wszystkie ogranicze-
nia czasowe i jest „od pocz �atku świata ukazany przez typy, cudownie przygo-
towany w historii narodu izraelskiego i w Starym Przymierzu, ustanowiony
w czasach ostatecznych, objawiony zosta� przez wylanie Ducha, a w końcu

9 B a r t n i k. Kośció� Jezusa Chrystusa s. 87-88; A. N a p i ó r k o w s k i. Geneza,
natura i pos�anie Kościo�a. W: Teologia fundamentalna. T. 4: Kośció� Chrystusowy. Red.
T. Dzidek, �. Kamykowski, A. Kubiś, A. Napiórkowski. Kraków: Wydawnictwo Naukowe PAT
2003 s. 74-76. Bartnik mówi o Kościele stworzenia – Ecclesia creationis, stanowi �acy wste�p
do rozwijaj �acej sie� historii zbawienia z Kościo�em Jezusa Chrystusa jako ostatnim etapie jego
realizacji, a zarazem g�ównym motywem aktu stworzenia (Kośció� Jezusa Chrystusa s. 87-88;
por. L e d w o ń. Extra Ecclesiam salus nulla s. 394).

10 N a p i ó r k o w s k i. Geneza, natura i pos�anie Kościo�a s. 75.
11 Ecclesia ante legem powsta�a w wyniku zawi �azania sie� relacji cz�owieka z Bogiem

objawiaj �acym sie�; jawi sie� jako konieczny element procesu zmierzaj �acego do pe�nej samoreali-
zacji Kościo�a, jako etap, bez którego nie sposób wyjaśnić do końca Kościo�a Chrystusowego.
Ecclesia sub lege – nowy etap historii zbawienia, pokrywaj �acy sie� ze Starym Testamentem,
jest bliz�szym przygotowaniem Kościo�a widzialnego przez objawienie sie� Boga w historii
narodu wybranego. Ecclesia sub gratia – czas, w którym S�owo Boz�e objawi�o sie� w Jezusie
Chrystusie w pe�ni, substancjalnie, osobowo i eschatycznie (B a r t n i k. Kośció� Jezusa
Chrystusa s. 89-93).
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wieków osi �agnie swe chwalebne dope�nienie” (2), i trwa (subsistit in) w Koś-
ciele katolickim (8)12.

Widzialny Kośció�, powsta�y w wyniku historycznej dzia�alności Jezusa
Chrystusa, jest pocz �atkiem eschatologicznej epoki zbawienia. W Chrystusie
Kośció�, rozumiany jako znak i sakrament, jest najpe�niejsz �a postaci �a bosko-
-ludzkiej struktury. Wynika to z faktu, z�e w Jezusie Chrystusie ma miejsce
pe�nia Objawienia13. Nasuwa sie� tu pytanie o prawdziwość i wiarygodność
Kościo�a widzialnego, czyli jego toz�samości w czasie z Kościo�em Chrystuso-
wym oraz z sob �a samym.

Dulles wyróz�nia trzy g�ówne podejścia do kwestii katolickości, ci �ag�ości
i jedności Kościo�a w wymiarze temporalnym. Pierwsza koncepcja – charakte-
rystyczna dla teologii protestanckiej – przyjmuje pierwotn �a czystość (prawdzi-
wość) Kościo�a oraz poste�puj �ac �a z up�ywem czasu jego degradacje�, be�d �ac �a
efektem zmian dokonanych na jego organizmie. Trudno w tym uje�ciu mówić
zarówno o rozwoju Kościo�a, jak i jego toz�samości w czasie, gdyz� zak�ada
sie� nie tylko jego pierwotn �a doskona�ość, ale takz�e, w konsekwencji zmian,
jego upadek14. Jezuicki teolog odrzuca te� propozycje� jako sprzeczn �a z Pis-
mem Świe�tym i Tradycj �a. Stwierdza on, z�e cze�sto g�e�bsze spojrzenie na
rzeczywistość eklezjaln �a by�o moz�liwe dopiero z perspektywy czasu. Do
rozwoju i g�e�bszego rozumienia misterium Kościo�a prowadzi takz�e konfron-
tacja z pojawiaj �acymi sie� problemami. Etap Nowego Testamentu jest zatem
tylko pocz �atkiem procesu przekazu Objawienia Chrystusowego w Kościele,
który z niego czerpie w trakcie swego rozwoju historycznego, dzie�ki czemu
moz�e on odpowiadać na pojawiaj �ace sie� pytania zwi �azane z wyznawan �a
w nim wiar �a. Zdaniem Dullesa do tej opcji moz�na zaliczyć takz�e, obecne
w teologii prawos�awnej, odwo�anie do konsensusu ojców, oznaczaj �acego, z�e

12 D u l l e s. The Catholicity of the Church s. 89.
13 Zob. L e d w o ń. „...i nie ma w z�adnym innym zbawienia” s. 397-429; B a r t n i k.

Kośció� Jezusa Chrystusa s. 94-96. Warto zauwaz�yć, z�e we wspó�czesnej teologii fundamental-
nej rozwijane jest szersze rozumienie genezy widzialnego Kościo�a. Wskazuje sie�, z�e powsta�
on w wyniku szeregu zamierzonych przez Jezusa wydarzeń i znaków, konstytuuj �acych Eklezje�.
Koncepcja integralna obejmuje: Wcielenie, z�ycie i dzia�alność Jezusa Chrystusa, Jego Śmierć
i Zmartwychwstanie oraz Zes�anie Ducha Świe�tego (M. R u s e c k i. Kośció� II. Geneza. W:
Leksykon s. 664-667; J. M a s t e j. „Ecclesia paschalis” w teologii posoborowej. W: „Kiedy
sie� zgromadzi ca�y Kośció�” (1 Kor 14, 23). „Ecclesia, quid dicis de te ipsa?” W 40. rocznice�
Konstytucji dogmatycznej o Kościele „Lumen gentium” Soboru Watykańskiego Drugiego. Red.
J. Morawa, A. A. Napiórkowski. Kraków: Wydawnictwo Naukowe PAT 2005 s. 123-140). Do
tego rozumienia odwo�uje sie� tez� eklezjologia dogmatyczna (A. C z a j a. Traktat o Kościele.
Warszawa: Towarzystwo „Wie�ź” 2006 s. 373-375).

14 D u l l e s. The Catholicity of the Church s. 94-97.
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w Kościele tylko to jest prawdziwe, co jest zawarte w nauce Ojców Kościo�a
(tzw. test staroz�ytności)15.

Druga, równiez� skrajna, koncepcja zak�ada nieprzerwany poste�p Kościo�a
ku przysz�ej pe�ni. Chociaz� cechuje j �a pozytywny rozwój, to jednak naste�puje
w niej jakiś stopień oderwania Kościo�a od jego fundamentów przez pomniej-
szanie lub zanegowanie ich znaczenia. W tym nurcie jezuicki teolog umie-
szcza twierdzenie A. Loisy’ego, z�e Kośció� rozwin �a� sie� niezalez�nie od inten-
cji Chrystusa i wiary aposto�ów. Chociaz� wzi �a� on od nich swój pocz �atek
i inspiracje�, to jednak nie by� przez nich chciany w sensie intencji i planu
jego za�oz�enia. W tym uje�ciu Kośció� nie ma swojej istoty i podlega ci �ag�ej
ewolucji. W efekcie dochodzi równiez� do zakwestionowania poje�cia doktryny
objawionej, która jest tu rozumiana jako intuicja i zawsze ewoluuj �aca
doświadczeniowa percepcja. Podobnie ujmowana jest relacja cz�owieka z Bo-
giem, jako pozostaj �aca w rozwoju i stawaniu sie�16. To uje�cie, kwestionuj �ac
ci �ag�ość Kościo�a w czasie i odrywaj �ac go od Chrystusa oraz ca�ej historii
zbawienia, pozbawia go sensu. Bez oparcia w Boz�ym planie zbawienia nie
daje on nadziei na doprowadzenie cz�owieka do ostatecznego zbawienia.

Za zgodne z nauczaniem Kościo�a katolickiego uznaje Dulles stanowisko
fundamentalnej kontynuacji, podkreślaj �ace sta� �a obecność Ducha Świe�tego od
pocz �atku zaistnienia Kościo�a w dziejach i na kaz�dym naste�pnym ich etapie
jako gwaranta czystości wiary i Tradycji apostolskiej. Jezuita przywo�uje
zarzut stawiany temu stanowisku, z�e automatycznie wy� �acza ono Kośció�
z rzeczywistości historycznej, poniewaz� zachowanie ci �ag�ości Kościo�a wyklu-
cza jego adaptacje� do dokonuj �acych sie� w dziejach zmian. Zdaniem Dullesa
zarzut ten jest bezpodstawny, zak�ada bowiem utoz�samienie uniwersalności
Kościo�a z uniformizmem oraz kontynuacji z niezmienności �a17. Amerykański
kardyna� podkreśla, z�e katolicka myśl teologiczna uznaje zgodność konty-
nuacji i ci �ag�ości ze zmian �a i rozwojem (mie�dzy innymi J. A. Möhler i J. H.
Newman). Oznacza to, z�e w chrześcijaństwie pewne idee zosta�y dane na
pocz �atku, jednak osi �agnie�cie ich dojrza�ego doktrynalnego i instytucjonalnego
kszta�tu wymaga czasu. Rozwój doktryny nie przebiega homogenicznie jako
eksplikacja tego, co by�o wcześniej tylko implikowane. Ma on charakter
heterogeniczny i dokonuje sie� przy udziale cz�owieka, ale jest równiez� dzia�a-

15 Tamz�e s. 97-98; A. D u l l e s. Magisterium. Teacher and Guardian of the Faith.
Naples: Sapientia Press of Ave Maria University 2007 s. 42-43.

16 D u l l e s. The Catholicity of the Church s. 98; zob. t e n z� e. Revelation Theology.
A History. New York: Herder and Herder 1969 s. 83-84.

17 D u l l e s. The Catholicity of the Church s. 99-100.
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niem Ducha Świe�tego, który czuwa nad realizacj �a przez Kośció� królestwa
Boz�ego. Pogl �ady te zosta�y rozwinie�te w XX wieku przez takich teologów,
jak M. Blondel, J. R. Geiselmann i Y. Congar, a takz�e przez Sobór Watykań-
ski II, zw�aszcza w konstytucji Dei verbum18. Sobór poszerzy� rozumienie
kontynuacji w nauczaniu Kościo�a, zwracaj �ac uwage� takz�e na wp�ywy środo-
wiska, w którym naste�puje rozwój Kościo�a, godność ludzk �a, znaki czasu
i odpowiedź na nie (zob. DWR 1; KDK 44). Kontynuacja nie oznacza tylko
powtarzania rytów i formu�, ale wprowadza konieczny wymóg okresowej
korekty, tworzenia nowych sformu�owań doktrynalnych, symboli liturgicznych
i struktur pastoralnych. Ma to prowadzić do efektywnego, świez�ego i zrozu-
mia�ego przekazu w czasie pe�ni Chrystusa w Kościele. Uwzgle�dnienie zmian
historycznych w aspekcie kulturowym wi �az�e sie� ze swego rodzaju dyskonty-
nuacj �a w samorozumieniu i ekspresji Kościo�a. Zdaniem amerykańskiego
teologa nie skazuje to Kościo�a na nieuporz �adkowan �a wielość zmian, a co za
tym by sz�o – rozpad jego toz�samości. Katolickość jest jedności �a hetero-
geniczn �a – jedności �a w róz�norodności, chociaz� zawiera takz�e elementy nie-
kontynuacji19.

Zdaniem Dullesa ci �ag�ość i jedność Kościo�a w czasie jest dobrze oddawa-
na w jego sakramentalnym modelu, który przeciwdzia�a dwutorowości w jego
pojmowaniu, sugestii, z�e istnieje Kośció� widzialny (instytucjonalny) i niewi-
dzialny (duchowy), oraz z�e Kośció� widzialny nie jest toz�samy z Kościo�em
Chrystusowym. Sakramentalny model Kościo�a wskazuje, z�e jako rzeczy-
wistość widzialna partycypuje on w pe�ni Chrystusa, w Jego zbawczej �asce
i w pe�ni darów Boz�ych, a katolickość Chrystusa jest obecna w Kościele (Ef
5, 25; Hbr 7, 25; Dz 2, 33; J 20, 22). Kośció�, nawet pielgrzymuj �acy, jest juz�

18 Szeroki kontekst środowiskowy chrześcijaństwa w Europie prezentuje K. Kaucha (Wia-
rygodność Kościo�a w kontekście wyzwań wspó�czesności europejskiej w świetle nauczania Jana
Paw�a II. Lublin: Wydawnictwo KUL 2008).

19 D u l l e s. The Catholicity of the Church s. 100-102; t e n z� e. The Survival of Dog-
ma. Garden City: Doubleday 1971 s. 182-183, 201; t e n z� e. Catholicity and Catholicism.
TD 34:1987 z. 3 s. 205. Dulles widzi ci �ag�ość Kościo�a w jego historii, w której wie�ksze epoki
odegra�y określone role: okres apostolski sformu�owa� chrześcijański przekaz i po�oz�y� funda-
menty pod dzia�anie Kościo�a; patrystyka da�a klasyczne wzory doktryny, organizacji Kościo�a
i kultu liturgicznego, umoz�liwiaj �ac późniejsz �a adaptacje� Kościo�a do nowych środowisk kultu-
rowych; średniowiecze wprowadzi�o Kośció� bardziej subtelnie w kulture�; okres nowoz�ytny
przez dzia�alność misyjn �a zaszczepi� chrześcijaństwo na wszystkich kontynentach. Wspó�cześnie
dokonuje sie� dalsza inkarnacja Ewangelii w kultury nieeuropejskie (The Catholicity of the
Church s. 102-103). Kośció�, realizuj �ac sw �a katolickość w czasie, w� �acza takz�e inne kultury
i czerpie z nich (zob. Cz. S. B a r t n i k. Wk�ad chrześcijaństwa w kulture�. AK 119:1992
s. 81; t e n z� e. Kośció� Jezusa Chrystusa s. 301-302).
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ostateczn �a, eschatologiczn �a wspólnot �a, nosz �ac �a w sobie rzeczywistość Boz�ej
samokomunikacji. W nim ma miejsce pe�nia zbawienia, przekazana mu nie-
odwracalnie w pos�aniu Jezusa Chrystusa i Ducha Świe�tego. Te� jedność Koś-
cio�a z Chrystusem podkreśli� Sobór Watykański II w dekrecie Unitatis redin-
tegratio (4)20.

Pe�ne określenie katolickości Kościo�a w czasie wymaga takz�e spojrzenia
na Kośció� w perspektywie królestwa Boz�ego, mówienia o jego finale w koń-
cu czasów i realizacji eschatycznej. Dulles podkreśla, z�e ostateczne spe�nienie
Kościo�a i sensu jego istnienia w królestwie Boz�ym jest wpisane w Boz�y plan
zbawienia21. Obie te rzeczywistości zatem zosta�y z� �aczone i w� �aczone
w zbawczy plan Boga. Podstawe� ich nierozerwalności konstytucja Lumen gen-
tium widzi w tym, z�e Jezus zapocz �atkowa� Kośció�, g�osz �ac Ewangelie� o na-
dejściu królestwa Boz�ego (KK 5)22.

Jezuicki teolog stwierdza, z�e Sobór Watykański II odszed� od instytucjo-
nalnego modelu Kościo�a, który podporz �adkowywa� Eklezje� królestwu Boz�e-
mu. Wskazana przez Sobór nowa, dynamiczna i eschatologiczna wizja Koś-
cio�a, oparta na kategoriach biblijnych, zachowuje jego centraln �a pozycje�
w Boz�ym planie zbawienia, a jednocześnie otwiera go na przysz�ość w kró-
lestwie Boz�ym, które jest now �a ziemi �a i nowym niebem, transformacj �a ca�ego
stworzenia (KDK 39). Chociaz� celem Kościo�a jest eschatyczne wype�nienie
w królestwie Boz�ym (KK 5, 9, 48), nie oznacza to jednak końca istnienia
Kościo�a. Zdaniem Dullesa Sobór nie określi� jasno relacji mie�dzy królestwem
Boz�ym i Kościo�em, rozróz�ni� jednak te rzeczywistości i przyzna� Kościo�owi
role� inicjacyjn �a. Sobór nie da� tez� podstaw do uznania moz�liwości przynalez�-
ności do królestwa Boz�ego bez jednoczesnej przynalez�ności do Kościo�a,
przeciwnie, w konstytucji Lumen gentium podkreśli�, z�e wszyscy s �a wezwani
do jedności z Chrystusem i jego Cia�em (3), a dzia�anie Kościo�a ma transfor-
mować świat w Lud Boz�y, Cia�o Chrystusa i Świ �atynie� Ducha Świe�tego (17).
Wed�ug amerykańskiego teologa nauczanie Soboru zawiera przes�anki do

20 D u l l e s. The Catholicity of the Church s. 89-94.
21 A. D u l l e s. The Reshaping of Catholicism. Current Challenges in the Theology of

Church. San Francisco: Harper & Row 1988 s. 133-136; t e n z� e. Vatican II and the
Church’s Purpose. TD 32:1985 z. 4 s. 341-352.

22 K. K a u c h a, A. N o w i c k i. Królestwo Boz�e. W: Leksykon s. 694-695; A. N o-
w i c k i. Kośció� w horyzoncie Królestwa Boz�ego. Studium eklezjologiczno-biblijne. Wroc�aw
1995 s. 172.
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widzenia w Kościele nie tylko znaku królestwa Boz�ego, ale nawet utoz�samie-
nia go z nim, a przynajmniej uznania go za jego centraln �a cze�ść23.

Rozdzielenie Kościo�a i królestwa Boz�ego zauwaz�a Dulles w regnocentryz-
mie, który twierdzi, z�e Kośció� istnieje tylko ze wzgle�du na królestwo Boz�e
i s�uz�be� jemu. Jezuicki teolog, sprzeciwiaj �ac sie� tej opinii, powo�uje sie� na
tradycje� biblijn �a, Tradycje� Kościo�a i nauczanie Soboru Watykańskiego II, które
rozumiej �a Kośció� na ziemi jako antycypacje� i sakrament nadchodz �acego kró-
lestwa Boz�ego. W powtórnym przyjściu Chrystusa Kośció� nie tylko nie przesta-
nie istnieć, ale uzyska swoj �a pe�nie�. Królestwo Boz�e oraz Kośció� istniej �a
w niepe�nej formie i s �a sobie wzajemnie podporz �adkowane. Dulles stwierdza,
z�e Kośció� chwalebny be�dzie sta� w samym sercu nowego stworzenia24.

Kośció� w planie Boz�ym rozpościera sie� wie�c od stworzenia do paruzji.
W widzialnej postaci powsta� on w wyniku paschalnej eklezjogenezy i trwa
w Kościele katolickim, jest rzeczywistości �a dynamiczn �a, aktualizowan �a
w czasie dzie�ki Tradycji, reformie i nauczaniu dogmatycznemu. W tym proce-
sie maj �a udzia� takz�e podmioty – autorytety w Kościele. Wszystkie te ele-
menty, nalez� �ac do struktury Kościo�a i realizuj �ac temporaln �a katolickość
Kościo�a, s �a przes�ankami argumentu za strukturaln �a wiarygodności �a Kościo�a
oraz potwierdzaj �a ci �ag�ość i toz�samość Kościo�a w czasie jako rzeczywistości
bosko--ludzkiej i objawieniowo-zbawczej, a w efekcie umacniaj �a sam argu-
ment. Przejdzie sie� teraz do ich omówienia.

23 D u l l e s. The Reshaping of Catholicism s. 136-138; t e n z� e. The Resilient Church.
The Necessity and Limits of Adaptation. Dublin: Gill and Macmillan 1978 s. 18-19.

24 D u l l e s. The Resilient Church s. 17-18; N o w i c k i. Kośció� w horyzoncie
królestwa Boz�ego s. 186-187. Niebezpieczeństwo regnocentryzmu zauwaz�a tez� deklaracja
Dominus Iesus (18-19), uznaj �ac go za wypieraj �acy eklezjocentryzm, a w efekcie takz�e chrysto-
centryzm, zw�aszcza w kontekście skrajnego pluralizmu religijnego. Oddzielanie królestwa
Boz�ego od Kościo�a neguje temporaln �a katolickość Kościo�a, przerywaj �ac jego ci �ag�ość i koin-
cydencje� z realizacj �a Boz�ego planu zbawienia, zmierzaj �ac �a do ostatecznego zaprowadzenia
królestwa Boz�ego (K a u c h a, N o w i c k i. Królestwo Boz�e s. 695-696). Na regnocen-
tryzm zwróci� uwage� takz�e papiez� Jan Pawe� II w encyklice Redemtoris missio, wskazuj �ac na
niebezpieczeństwo ujmowania królestwa Boz�ego w ramach antropocentrycznej koncepcji zba-
wienia i misji. Realizacja królestwa Boz�ego obejmuje wtedy cele spo�eczno-ekonomiczne,
polityczne, kulturowe, ale bez odniesienia do wymiaru transcendentnego (17-18; A. D u l l e s.
Blask wiary. Wizja teologiczna Jana Paw�a II. Kraków: WAM 2005 s. 101-102).
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II. TRADYCJA

Realizacja katolickości Kościo�a w czasie wymaga zwrócenia uwagi naj-
pierw na Tradycje�, która razem z Pismem Świe�tym jest nośnikiem pe�ni Obja-
wienia i nalez�y do struktury Kościo�a (KO 10). Jest ona wyznacznikiem
prawdziwości Kościo�a, który rodzi sie� z Objawienia i jest dla Objawienia.
Tradycja jest obecności �a rzeczywistości objawieniowo-zbawczej i jej przeka-
zem w Kościele, jest ona zakorzeniona w przesz�ości, obecna w teraźniej-
szości i otwarta na pe�nie� – g�e�bsze i dalsze odczytanie w przysz�ości.

Dulles wskaza� na dwie zasadnicze koncepcje Tradycji, które uformowa�y
jej rozumienie. Koncepcja obiektywistyczna powsta�a na Soborze Trydenckim,
który w wyniku reformacji dokona� systematyzacji nauki o Tradycji. Sobór
podkreśli�, z�e Objawienie jest zawarte w Piśmie Świe�tym i niespisanych
tradycjach przekazywanych jako depozyt wiary (DS 1501, 1504; BF III 10-
-11). Ta koncepcja Tradycji zosta�a naste�pnie rozwinie�ta zw�aszcza przez
Roberta Bellarmina. Opiera�a sie� ona na za�oz�eniu, z�e Kośció� dzie�ki Boz�ej
pomocy jest wolny od b�e�du. Nie bra�a ona jednak pod uwage� czynników
decyduj �acych o kulturowym zróz�nicowaniu realiów z�ycia Kościo�a w historii
i redukowa�a rzeczywistość Tradycji do wymiaru boskiego25.

Jezuicki uczony stwierdza, z�e wielu teologów (mie�dzy innymi Möhler,
Blondel) widzia�o konieczność dope�nienia koncepcji obiektywistycznej
(a takz�e przeciwstawienia sie� modernistycznemu pojmowaniu tradycji), aby
moz�na by�o lepiej wyrazić ci �ag�ość Kościo�a w czasie. Postulat ten znalaz�

25 A. D u l l e s. Tradition: Authentic and Unauthentic. ComW 28:2001 z. 2 s. 377-379;
M. R u s e c k i. Traktat o Objawieniu. Kraków: Wydawnictwo Ksie�z�y Sercanów 2007
s. 443-445; D. S a l a m o n. Kośció� w s�uz�bie Objawienia. Kraków: Dehon 2006 s. 90-95;
J. D. S z c z u r e k. Poje�cie tradycji w teologii. W: Tradycja w Kościele. Red. T. Dzidek,
B. Sieńczak, J.D. Szczurek. Kraków: Instytut Teologiczny Ksie�z�y Misjonarzy 1994 s. 88-89;
S. N a g y. Tradycja w teologii katolickiej. W: Dogmatyka katolicka. Tom wste�pny. Red.
W. Granat. Lublin: TN KUL 1965 s. 131-134. T. Dzidek zwróci� uwage� na, wynikaj �ace z nau-
czania Soboru Trydenckiego, dwie kwestie odnośnie do Tradycji. Tradycje� rozumiano ogólnie
i nie określano precyzyjnie tradycji, któr �a trzeba zaakcentować. Z tej racji nie pos�uz�ono sie�
tez� terminem „tradycja apostolska”. Druga kwestia dotyczy relacji Pisma Świe�tego i Tradycji.
Sobór unikn �a� mówienia o dwóch źród�ach, które mia�yby sie� uzupe�niać, a tym samym nie
zaj �a� stanowiska w sprawie materialnej niewystarczalności Pisma Świe�tego, pozostawiaj �ac
otwarte pole dla dociekań teologicznych (Pismo Świe�te a Tradycja – historia problemu. W:
Tradycja w Kościele s. 111-113; zob. J. R a t z i n g e r / B e n e d y k t XVI. S�owo Boga.
Pismo – Tradycja – urz �ad. T�. W. Szymona. Kraków: Wydawnictwo UJ 2008 s. 68-87). S. Na-
gy zwraca uwage�, z�e jednomyślność Ojców Kościo�a jako świadków Tradycji sanowi kryterium
uznania danej prawdy za nalez� �ac �a do niej (Tradycja w teologii katolickiej s. 139-142).
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wyraz w nauczaniu Soboru Watykańskiego II. Konstytucja Dei verbum, przed-
stawiaj �ac dynamiczne rozumienie Tradycji, zachowa�a z jednej strony naucza-
nie Soboru Trydenckiego, który w dekrecie Sacrosancta po�oz�y� akcent na
nienaruszony przekaz Tradycji, dotycz �acej wiary i moralności, od aposto�ów
na zasadzie sukcesji (DS 1501; BF III 10-11), z drugiej – czerpa�a z nowych,
rozwijanych w myśli teologicznej, koncepcji Tradycji. Konstytucja Dei ver-
bum, kontynuuj �ac nauczanie o Objawieniu, jego przekazie w Piśmie Świe�tym
i Tradycji, zwróci�a uwage� na istniej �ace, obok s�ów i pism, niewerbalne noś-
niki Objawienia26. Dulles stwierdza wie�c, z�e Tradycja jest w tym dokumen-
cie rozumiana jako ogólna świadomość, obejmuj �aca ca�e z�ycie i dzia�anie
Kościo�a, pozwalaj �aca na lepsze rozumienie Pisma Świe�tego. Nie ogranicza
sie� ona tylko do przekazywania niezmiennych form, ale jest rzeczywistości �a
wzrastaj �ac �a i dynamiczn �a (KO 8). Nauka obu soborów uzupe�nia sie� i pe�niej
ukazuje rozumienie Tradycji. Sobór Trydencki po�oz�y� akcent na Tradycje�
ustn �a, uwaz�aj �ac j �a za niezmienn �a, autorytatywn �a i monolityczn �a, zaś Sobór
Watykański II – na komunikacje� i przekaz przez dzia�anie, ujmuj �ac Tradycje�
jako zmys� wiary, rozwijaj �acy sie� organicznie pod wp�ywem Ducha Świe�tego.
Na tej podstawie jezuicki teolog stwierdza, z�e Tradycja powstaje przez realn �a,
rzeczywist �a i z�yw �a samokomunikacje� Boga w Objawieniu, zakorzenia sie�
w z�yciu wspólnoty wiary, adaptuje i rozwija w kontekstach oraz uwarunko-
waniach, które zmieniaj �a sie� historycznie, kulturowo i spo�ecznie27. Tradycja
nie jest wie�c celem sama w sobie, ale ma wymiar objawieniowo-zbawczy
i jest środkiem wchodzenia cz�onków Kościo�a w z�yw �a relacj �a z Bogiem.
Tradycja nie jest definiowana przede wszystkim jako zbiór prawd, ale raczej
jako przekaz przez dzia�anie, świadectwo i kult, obejmuje sfere� świe�tości
z�ycia i wzrostu wiary w Ludzie Boz�ym. Ta koncepcja Tradycji jest bardziej
progresywna i dynamiczna niz� tylko konserwatywna i statyczna (KO 7-8). Jej
dynamizm rodzi sie� z kultu, kontemplacji, doświadczenia religijnego, ale
takz�e przepowiadania naste�pców aposto�ów28.

26 D u l l e s. The Reshaping of Catholicism s. 75-76; T. D z i d e k, �. K a m y-
k o w s k i. Teologia objawienia i wiary. W: Teologia fundamentalna. T. 3: Objawienie
i Chrystus. Red. T. Dzidek, �. Kamykowski, A. Kubiś. Kraków: Wydawnictwo Naukowe PAT
1999 s. 26-27.

27 D u l l e s. Tradition and Creativity in Theology s. 21; t e n z� e. The Reshaping of
Catholicism s. 77; por. W. H r y n i e w i c z. Rola Tradycji w interpretacji teologicznej.
Analiza wspó�czesnych pogl �adów dogmatyczno-ekumenicznych. Lublin: KUL 1976 s. 131-133.

28 D u l l e s. The Reshaping of Catholicism s. 90-91; por. R u s e c k i. Traktat o Obja-
wieniu s. 98-99.
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Jezuicki teolog zauwaz�a nowy element w teologii Tradycji pojawiaj �acy sie�
w konstytucji Dei verbum. Pos�uguje sie� ona terminem „tradycja” w liczbie
pojedynczej tam, gdzie Sobór Trydencki uz�ywa� mnogiej. Implikuje to rozróz�-
nienie na tradycje� i tradycje oraz wskazuje na przyje�t �a koncepcje� Tradycji jako
procesu przekazu. Dulles zauwaz�a ponadto, z�e Sobór liczby mnogiej uz�y� w de-
krecie Unitatis redintegratio, podkreślaj �ac tym samym, z�e dziedzictwo aposto-
�ów zosta�o przyje�te w róz�nych sposobach i formach. Zalez�nie od uwarunkowań
Tradycja zosta�a róz�norodnie zawarta w tradycjach, w których jest ona wzajem-
nie komplementarn �a róz�norodności �a w jedności (por. DE 17)29.

Wed�ug Dullesa Tradycja jest w Kościele źród�em róz�norodnych tradycji,
które j �a przenosz �a i dostarczaj �a w konkretne miejsca i czasy, konkretnym lu-
dziom i wspólnotom wierz �acych w róz�nych warunkach kulturowych. Tradycje
ucieleśniaj �a wie�c w Kościele Tradycje�, ale zawieraj �a tez� czynnik ludzki.
Wymagaj �a wie�c one ci �ag�ej kontroli zarówno zwi �azków i � �aczności ze swoim
źród�em, jak i adekwatności swego wyrazu, a w efekcie ci �ag�ej kontroli i od-
nowy w świetle Pisma Świe�tego i Tradycji przez Nauczycielski Urz �ad Koś-
cio�a jako autorytatywny podmiot, określaj �acy zgodność poszczególnych prak-
tyk z Objawieniem30. W Kościele katolickim jest on, jak podkreśla amery-
kański teolog, ostatecznym kryterium krytycznego orzekania o tradycjach,
poniewaz� posiada mandat i charyzmat strzez�enia czystości s�owa Boz�ego
i jego interpretacji. Nie polega on na swoim autorytecie, ale dzia�a w imieniu
Jezusa Chrystusa i z asystencj �a Ducha Świe�tego. Uwiarygodnia sie� on pozo-
staj �ac w zgodzie i koherencji z ca�ym systemem wiary. Jezuicki teolog
stwierdza wie�c, z�e Pismo Świe�te i Magisterium Kościo�a pozostaj �a we wza-
jemnych zalez�nościach w określaniu, które doktryny i praktyki powinny być
uznane za pochodz �ace ze s�owa Boz�ego31. Dulles wylicza takz�e kryteria
uznawania wartości tradycji (liczba mnoga). Kaz�da prawda objawiona musi
mieć zakotwiczenie w Piśmie Świe�tym lub w Tradycji pierwotnego Kościo�a.
Doktryna nalez� �aca do depozytu wiary nie moz�e podwaz�ać wiary i poboz�ności,
ale przeciwnie � powinna je wzbudzać i motywować ich wzrost. Nauczanie,
jeśli rzeczywiście nalez�y do depozytu wiary, powinno być przyjmowane przez

29 D u l l e s. Tradition: Authentic and Unauthentic s. 381. Zdaniem Hryniewicza przyje�-
cie przez konstytucje� Dei verbum norm odróz�nienia Tradycji i tradycji kościelnych mia�oby
duz�e znaczenie ekumeniczne, zw�aszcza w nauce o reformie w Kościele (Rola Tradycji w inter-
pretacji teologicznej s. 133).

30 D u l l e s. The Craft of Theology s. 103-104.
31 D u l l e s. Tradition: Authentic and Unauthentic s. 381-382; t e n z� e. The Craft of

Theology. From Symbol to System. New York: Crossroad 1992 s. 100-101.
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wspólnote� wierz �acych, zw�aszcza tych mocno zwi �azanych z Chrystusem, a na-
wet poświadczane ponoszon �a przez nich ofiar �a. Nauczanie jest oceniane przez
Magisterium Kościo�a, posiadaj �ace specjaln �a asystencje� Ducha Świe�tego w za-
chowywaniu czystości Ewangelii. Do jego autorytetu, w razie w �atpliwości,
powinni sie� odwo�ać wierz �acy, zwracaj �ac uwage� na d�ug �a tradycje� przekazu
danego nauczania przez papiez�y i biskupów. Kryteria te musz �a być uz�ywane
� �acznie, aby potwierdzić autentyczn �a wartość tradycji (liczba mnoga). Stano-
wi �a one takz�e kryteria negatywne dla tradycji spornych32.

Wed�ug Dullesa nacisk po�oz�ony przez Sobór Watykański II na zwi �azek
Tradycji z Duchem Świe�tym jako jej transcendentnym podmiotem i odróz�nie-
nie Tradycji od tradycji (liczba mnoga) pozwala na w�aściwe rozumienie
odnowy i reformy w Kościele. Ukazuje takz�e, z�e pewne aspekty dziedzictwa
chrześcijańskiego s �a w cze�ści uwarunkowane kulturowo. Takie nastawienie
u�atwi�o Kościo�owi otwarcie sie� na świat, inne kultury (takz�e pozaeuropej-
skie), pr �ady myślowe i nowe wymiary duchowości33.

Zdaniem jezuickiego teologa w�aściwa inkulturacja Tradycji w tradycjach
musi prowadzić do komunii z Bogiem, � �aczyć cz�onków wspólnoty z funda-
cyjnymi wydarzeniami zbawczymi, do których odwo�uje sie� wspólnota jako
podstawa doświadczenia religijnego, wprowadzania i socjalizowania jednostek
w ni �a. Proces ten, wymagaj �ac od wierz �acych zaangaz�owania, umoz�liwia im
w�aściw �a akceptacje� i interpretacje� Pisma Świe�tego, normatywnych symboli
oraz orzeczeń dotycz �acych wiary i moralności, zawartych w dziedzictwie
historycznym i doktrynalnym Kościo�a34.

Dulles za osi �agnie�cie Soboru Watykańskiego II uwaz�a podkreślenie dyna-
mizmu Tradycji. Wp�ywa ona na rozumienie katolickości Kościo�a w czasie,
uwalnia go od ograniczeń implikowanych w obiektywistycznej koncepcji
Tradycji, a wskazuj �ac na przekaz Ewangelii w Piśmie Świe�tym i staroz�ytnych
wyznaniach wiary, nadaje jej walor ekumeniczny. Wed�ug jezuickiego uczo-
nego s�uz�y temu takz�e powści �agliwość wypowiedzi konstytucji Dei verbum
w kwestiach rozwoju doktryny oraz roli hierarchicznego magisterium, otwie-
raj �ac na dialog z innymi wyznaniami chrześcijańskimi. Dynamiczne rozumie-
nie Tradycji pozwala na szersze uje�cie wypowiedzi dogmatycznych (prawd

32 D u l l e s. Tradition: Authentic and Unauthentic s. 383-385. W tym kontekście moz�na
przywo�ać stwierdzenie Hryniewicza, z�e Pismo Świe�te, Tradycja i Magisterium Kościo�a tworz �a
kr �ag hermeneutyczny interpretuj �acy prawdy wiary (Rola Tradycji w interpretacji teologicznej
s. 151-152).

33 D u l l e s. The Craft of Theology s. 99-102.
34 Tamz�e s. 102-103.
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wiary), nieskre�powane koniecznym odniesieniem do nauczania apostolskiego.
Kośció� w ich formu�owaniu nie jest zobligowany do ścis�ego powi �azania
z podstawami apostolskimi, ale uznaje, z�e pewne dogmaty mog�y nie być
znane, a nawet zrozumia�e dla chrześcijan poprzednich wieków. Przynalez� �a
one do Tradycji, jeśli s �a inspirowane przez Ducha Świe�tego, ci �agle obecnego
w Kościele35.

Zdaniem Dullesa Sobór Watykański II w nauczaniu o Tradycji podkreśli�
wspólnotowy zmys� wiary permanentnie utrzymywany w Kościele przez Du-
cha Świe�tego. Dla katolickości Kościo�a w czasie istotna jest toz�samość wyz-
nawanej wiary na przestrzeni ca�ych dziejów Kościo�a. Dzie�ki asystencji
Ducha Świe�tego nad sensus fidei wszystkich cz�onków Kościo�a, moz�e być
ona, bez rozbiez�ności, wyznawana w wielości i róz�norodności form jej wyra-
zu, uzupe�niaj �ac rozumienie Objawienia i naświetlaj �ac coraz to inne jego
elementy. Kszta�towaniu zmys�u wiary s�uz� �a takz�e „monumenty tradycji” –
obiektywne i normatywne sposoby wyrazu Tradycji. S �a one zawarte mie�dzy
innymi w pismach Ojców Kościo�a, tekstach liturgicznych i wyznaniach wia-
ry, oz�ywiaj �a zmys� wiary i dostarczaj �a elementów kontynuacji w rozwoju
chrześcijańskiej doktryny36.

Dulles zaznacza, z�e doste�p do Tradycji dokonuje sie� w Kościele jako
wspólnocie wiary przede wszystkim przez z�ycie w �asce. Tradycja poznawana
w sposób obiektywny staje sie� uchwytna przez uczestnictwo w jej rzeczy-
wistości, udzia� w kulcie i z�yciu Kościo�a. Pasywny doste�p do Tradycji jest
niewystarczaj �acy i wymaga od wierz �acego zaangaz�owania, wejścia w z�ycie
Kościo�a i jego dziedzictwo. Wtedy w� �acza ona w z�ycie Kościo�a ca�e środo-
wisko i dziedzictwo kulturowe cz�owieka37.

Tradycja nalez�y wie�c do struktury Kościo�a, pozostaj �ac w funkcji jego
temporalnej katolickości, jest sposobem z�ywego i dynamicznego przekazu
i obecności Objawienia w Kościele. Dzie�ki Tradycji Kośció� trwa i aktualizu-
je sie� jako rzeczywistość bosko-ludzka i objawieniowo-zbawcza, jest ci �ag� �a
rewelatywn �a obecności �a Boga. W swoim wyrazie Tradycja jest rzeczywistoś-
ci �a symbolow �a, wskazuje na rzeczywistość bosk �a oraz przekazuje i uobecnia

35 Tamz�e s. 98-99.
36 Tamz�e s. 103; por. P. B o r t o. Tradycja a Objawienie w teologii Yves’a Congara

i Henri de Lubaca. Katowice: Wydawnictwo „Jedność” 2007 s. 203-224; S a l a m o n. Koś-
ció� w s�uz�bie Objawienia s. 120-122. Do pomników Tradycji zalicza sie� takz�e sztuke� sakraln �a
i literature� pie�kn �a (J. S z y m i k. Teologia na pocz �atek wieku. Katowice–Z �abki: Apostolicum
2001 s. 35-45).

37 D u l l e s. The Craft of Theology s. 103.
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j �a w z�yciu Kościo�a, realizuj �ac najpe�niej sakramentaln �a wspólnote� z Chrystu-
sem. W tym sensie Tradycja stanowi przes�anke� wiarygodności Eklezji,
a swoj �a skuteczność czerpie z ukazywania Kościo�a jako środowiska Objawie-
nia. Ta funkcja jest realizowana takz�e w reformie, wypowiedziach dogmatycz-
nych i dzie�ki pośrednictwu podmiotów – autorytetów w Kościele.

III. REFORMA

Do realizacji katolickości Kościo�a w czasie przyczynia sie� takz�e reforma.
Jej niezbe�dność w strukturze Kościo�a oddaje formu�a Ecclesia semper refor-
manda. Sobór Watykański II, pos�uguj �ac sie� ni �a, przyzna�, z�e Kośció� zawsze
potrzebuje odnowy i nawrócenia (DE 6). Reforma ma zatem funkcje� koryguj �ac �a,
umoz�liwia w czasie ci �ag� �a i z�yw �a egzystencje� Kościo�a w kulturze. Reforma
dotyczy elementu ludzkiego w Kościele, naznaczonego niedoskona�ości �a. Jest
tez� zwi �azana z pojawianiem sie� i wprowadzaniem nowych elementów do z�ycia
eklezjalnego, wymaganych przez zmieniaj �acy sie� kontekst kulturowy.

Dulles wskazuje na dwie skrajne tendencje w uje�ciu relacji reformy do Koś-
cio�a. Pierwsza przyjmuje, z�e poniewaz� Kośció� zosta� ustanowiony przez Boga,
nie potrzebuje nawrócenia, gdyz� jako societas perfecta nie moz�e b� �adzić. Nie
wymaga on z�adnej korekty, ale sam jest podmiotem koryguj �acym. To podejście
pomija jednak element ludzki w Kościele. Druga skrajna tendencja odnosi refor-
me� do istoty Kościo�a, do elementu nadprzyrodzonego. Zwraca sie� wie�c ona
przeciwko najwyz�szemu Autorytetowi. Z� �adanie reformy w zakresach toz�samości
Kościo�a, a wie�c dotycz �acej pism kanonicznych, symboli wiary, dogmatów,
ustanowionej przez Chrystusa hierarchii, kultu i sakramentów jest niezrozumie-
niem istoty reformy38. W tym rozumieniu podwaz�a ona ci �ag�ość i katolickość
Kościo�a, zapewniane przez Tradycje� i proces jej przekazu.

Wobec tych uje�ć Dulles proponuje, aby mówić o reformie Kościo�a jako
d �az�eniu do nowej i lepszej formy wyraz�enia preegzystuj �acej rzeczywistości
Eklezji. Reforma musi zachowywać jej istote�, a wie�c pozostawać w jedności
z Tradycj �a. Be�d �ac organiczn �a kontynuacj �a sposobu wyraz�enia rzeczywistości
eklezjalnej, nie moz�e być rozumiana jako innowacja, bowiem nie dodaje ona
niczego nowego. Róz�ni sie� od transformacji i rewolucji, poniewaz� nie wyste�-
puje przeciwko ci �ag�ości, toz�samości i jedności Kościo�a. Nie utoz�samia sie�

38 D u l l e s. True and False Reform. „First Things” 135:2003 s. 15-16; t e n z� e.
Church and Society. The Laurence J. McGinley Lectures, 1988-2007. New York: Fordham
University Press 2008 s. 404.
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z jego rozwojem, chociaz� moz�e być dla niego punktem wyjścia, gdyz� s�uz�y
realizacji misji Kościo�a przez oczyszczanie i uczynienie bliz�szymi idea�owi
idei b �adź elementu instytucjonalnego, które w czasie realizowania swoich
celów nabra� pewnych braków lub defektów39.

Katolickość Kościo�a w czasie domaga sie� konieczności reformy Kościo�a
wsze�dzie tam, gdzie ludzki czynnik na podstawie za�oz�eń teologicznych,
filozoficznych, politycznych (cze�sto gruntownie wszczepionych w struktury
z�ycia Kościo�a) wywo�uje dysfunkcje� Kościo�a w wymiarze realizacji wymia-
ru odgórnego.

Dulles zauwaz�a, z�e na rozumienie reformy w Kościele ma wp�yw pojmo-
wanie jego wymiaru widzialnego. Wskazuje on na trzy zasadnicze uje�cia
reformy. Pierwsze z nich zak�ada, z�e Kośció� w czystej postaci wyste�powa�
tylko w pocz �atkach chrześcijaństwa, a z up�ywem czasu oddala� sie� od tego
pierwotnego stanu. Reforma w takim rozumieniu oznacza restauracje�, powrót
do kondycji pierwotnego Kościo�a (M. Luter i J. Kalwin). Ta wizja reformy
nie bierze pod uwage� procesu rozwoju pojmowania Objawienia oraz rozwoju
Tradycji, posiada jednak znaczenie dla korekty tych elementów w Kościele,
które stoj �a w sprzeczności z Ewangeli �a40.

Druga koncepcja zak�ada ci �ag�y i sta�y rozwój Kościo�a. Za g�ównego jej
przedstawiciela Dulles uwaz�a Newmana. Wed�ug tego uje�cia, Kośció� otrzy-
ma� od Chrystusa Ducha Świe�tego jako swoj �a dusze�, dlatego moz�na za�oz�yć,
z�e w swym rozwoju nie w� �acza on b�e�dów, ale asymiluje tylko wartościowe
elementy kultury świeckiej i realizuje wszystkie swoje potencjalności. Kryty-
ka tej koncepcji reformy odnosi sie� przede wszystkim do nieuwzgle�dniania
grzeszności ludzkiej. Uje�cie to opiera sie� na moz�liwościach ludzkiej natury
wspomoz�onej �ask �a. Zdaniem jezuickiego teologa jest ono takz�e zbyt eklezjo-
centryczne, nie bierze pod uwage� nieci �ag�ości i nieregularności zmian histo-
rycznych, kanonizuje przesz�ość, a jednocześnie nie uwzgle�dnia reformy kory-
guj �acej41. W tym kontekście Dulles umieszcza równiez� koncepcje� progresy-
wistyczn �a (znamienna dla modernizmu), która kieruje reforme� ku osi �agnie�ciu
idealnej (utopijnej) przysz�ości42.

39 D u l l e s. True and False Reform s. 15; t e n z� e. The Resilient Church s. 31;
t e n z� e. Church and Society s. 403-404.

40 D u l l e s. The Resilient Church s. 31-32; t e n z� e. True and False Reform s. 15.
41 D u l l e s. The Resilient Church s. 32; t e n z� e. Newman. London: Continuum 2009

s. 90-92.
42 D u l l e s. True and False Reform s. 15.
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Trzecia teoria reformy Kościo�a jest ściśle zwi �azana z wzrastaj �ac �a w XX
wieku świadomości �a wzajemnego oddzia�ywania Kościo�a i jego środowiska
kulturowego. Stwierdza ona, z�e reforma jest uwarunkowana i ujmowana na
dwóch p�aszczyznach: wewne�trznej – wtedy moz�e odnosić sie� do Kościo�a
jako ca�ości w jego zamknie�tych strukturach, oraz zewne�trznej – w odniesie-
niach Kościo�a do ca�ej historii i zwi �azanych z ni �a przemian kulturowych.
Wprowadzana reforma ma na celu uczynienie Kościo�a, wewne�trznie zrozu-
mia�ego i spójnego, czytelnym takz�e w konfrontacji ze światem. W tym uje�-
ciu skuteczny proces reformy wymaga korelacji wewne�trznego rozwoju Koś-
cio�a z dialogiem z szeroko rozumianymi wspólnotami zewne�trznymi. Zak�ada
sie� w nim równiez� relacyjne rozumienie Kościo�a, jego otwartość i wzajemne,
twórcze oddzia�ywania ze światem. Dulles podkreśla, z�e w tej teorii reforma
dotyczy zarówno funkcjonowania struktur instytucjonalnych Kościo�a, jak
i sposobu wyraz�ania wiary. Wi �az�e sie� to z konieczności �a ci �ag�ej analizy ich
adekwatności do środowiska kulturowego, w którym Kośció� z�yje i prowadzi
swoj �a misje�43. Uje�cie to przyjmuje, z�e kaz�da reforma ma geneze� w uwarun-
kowaniach historycznych i kulturowych. Wraz z jej zmian �a konstrukcje, które
zosta�y ustanowione i wprowadzone w przesz�ości, a staj �a sie� nieskuteczne
lub nieadekwatne w naste�pnych okresach czasu, nie musz �a być niewolniczo
utrzymywane, gdyz� nie stanowi �a o toz�samości Kościo�a. Zdaniem amerykań-
skiego jezuity do zachowania toz�samości Kościo�a przyczynia sie� takz�e kieru-
nek nadawany przez reforme�, która umoz�liwia Ewangelii z�yw �a i efektywn �a
obecność w świecie. Kontynuacja, ci �ag�ość, toz�samość odnosi sie� wie�c do
sfery formalnej, a nie materialnej. Elementy materialne s �a konieczne do pod-
trzymywania dynamicznej relacji wspólnoty wiernych z Bogiem, ustanowionej
w wydarzeniach paschalnych. Nieci �ag�ość i zmiana, wynikaj �ace z zachowania
tej dynamiki, nie dokonuj �a sie� arbitralnie, na z� �adanie Kościo�a, ale ze wzgle�-
du na zachowanie wierności Ewangelii44.

Wed�ug Dullesa to rozumienie reformy jest zgodne z nauczaniem Soboru
Watykańskiego II o adaptacji i odnowie. Kośció�, odpowiadaj �ac na wymaga-
nia personalizacji i socjalizacji czasów wspó�czesnych, ubogaca swoje wi-
dzialne i spo�eczne struktury, a przez to umoz�liwia otwarcie nowych dróg dla
Ewangelii oraz z�yw �a wymiane� z kulturami. Zdaniem jezuickiego uczonego

43 D u l l e s. The Resilient Church s. 32-33.
44 Tamz�e s. 34. Dulles podkreśla, z�e kaz�dy wyraz wiary jest uwarunkowany historycznie,

jednak nie moz�e to być brane za relatywizm wiary, ale przeciwstawienie sie� relatywizmowi
kaz�dego poszczególnego miejsca i czasu (The Survival of Dogma s. 89); o wzgle�dności histo-
rycznej niemal identycznie mówi Hryniewicz (Rola Tradycji w interpretacji teologicznej s. 59).
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jest to takz�e klucz, w którym trzeba patrzeć na takie kwestie soborowe, jak
kolegialność, przynalez�ność do Kościo�a, dialog z innymi wyznaniami chrześ-
cijańskimi, religiami i ze wspó�czesn �a kultur �a. Uje�cie to umoz�liwia dostrzez�e-
nie autentycznych wartości w innych Kościo�ach, religiach pozachrześcijań-
skich, a nawet świeckich światopogl �adach. Prowadzi ono takz�e do wie�kszej
świadomości odpowiedzialności Kościo�a za ludzk �a wspólnote� i umoz�liwia
dostrzez�enie wymagań Ewangelii w zmienności historii ludzkiej45. Wobec
tego reforme� moz�na określić takz�e jako reakcje� Kościo�a na zmiany kulturo-
we, korekte� kulturowych uwarunkowań ewangelizacji, wprowadzan �a w celu
zwie�kszenia z�ywotności i świez�ości wiary, dynamizmu, efektywności, a wie�c
i wiarygodności Kościo�a. Jezuicki teolog podkreśla tez�, z�e prawdziwa refor-
ma musi zachowywać granice, aby róz�norodność w Kościele nie sta�a
w sprzeczności z jego jedności �a i toz�samości �a w ca�ości historii.

Dulles odwo�uj �ac sie� do myśli Congara46, formu�uje katolickie zasady
oceny reformy w Kościele. Reforma musi polegać na powrocie do zasad
katolicyzmu, zgodnie z nauk �a Soboru Watykańskiego II, z�e „kaz�da odnowa
Kościo�a z istoty swej polega na wzroście wierności jego powo�aniu” (DE 6).
Kośció� ma podstawy w Objawieniu Boz�ym, które w sposób najbardziej auto-
rytatywny jest zawarte w Piśmie Świe�tym, interpretowanym przez Kośció�
w Tradycji apostolskiej. Reforma musi być wierna ca�emu dziedzictwu Koś-
cio�a w zakresie kultu (liturgia) i z�ycia religijnego. Musi sie� tez� dokonywać
wewn �atrz duchowej i poboz�nościowej tradycji, a wie�c w szacunku dla poboz�-
ności maryjnej, czci świe�tych, z�ycia konsekrowanego, praktyk pokutnych oraz
kultu eucharystycznego. Reforma musi uznawać takz�e pe�nie� doktryny Koś-
cio�a – nie tylko nauczania dogmatycznego papiez�y i soborów, ale takz�e
nauczania zwyczajnego w zakresie wiary i moralności, koniecznie uwzgle�d-
niaj �ac, dokonane przez Sobór Watykański II, rozróz�nienie mie�dzy depozytem
wiary a sposobem sformu�owania doktryny (DE 6, 17; KDK 62). Kulturowe
uwarunkowania wymagaj �a bowiem nowego uje�cia prawdy wynikaj �acej z jej
g�e�bszego rozumienia. Konieczne jest tez� uaktualnianie sformu�owań pod
wzgle�dem znaczeniowym i je�zykowym, poniewaz� z biegiem czasu mog �a one
stawać sie� myl �ace lub niezrozumia�e. Reforma musi uznawać takz�e w�aściwe
roz�oz�enie kompetencji osób i ich miejsce w strukturach Kościo�a. Orzeczenia
o zgodności z wiar �a s �a zarezerwowane dla hierarchicznego magisterium. Nie

45 D u l l e s. The Resilient Church s. 34-35.
46 Y. C o n g a r. Prawdziwa i fa�szywa reforma w Kościele. T�. A. Ziernicki. Kraków:

Znak 2001 s. 241-392.
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jest ono jednak samowystarczaj �ace, ale stosownie do kompetencji odwo�uje
sie� do opinii teologów i innych osób w Kościele. Reforma musi być prowa-
dzona w komunii z ca�ym Kościo�em i mieć charakter komuniotwórczy. Ma
ona budować wspólnote� eklezjaln �a i usuwać podzia�y. Wprowadzenie reformy
w Kościele jest procesem d�ugotrwa�ym, roz�oz�onym w czasie, w którym
sama reforma podlega weryfikacji i korekcie47.

Dulles zwraca uwage� takz�e na kryterium negatywne. Jego zdaniem z dys-
tansem trzeba traktować mie�dzy innymi propozycje zwi �azane z tendencjami
dominuj �acymi w środowisku świeckim (takimi by�y np.: nacjonalizm, libera-
lizm i modernizm; wspó�cześnie nalez�y do nich: agnostycyzm, relatywizm
i subiektywizm). Modelem reformy powinna być pokora, wyrzeczenie i posta-
wa nawrócenia. Jezuita za reformy fa�szywe uwaz�a te, które nie uznaj �a impe-
ratywów Ewangelii, danych przez Boga tradycji i struktur instytucjonalnych.
Os�abiaj �a one wspólnote�, okazuj �ac brak szacunku i lekcewaz�enie dla Pisma
Świe�tego i Tradycji. Za narze�dzie reformy uznaje Dulles równiez� profetyzm,
który jego zdaniem powinien być ujmowany w ramach apostolatu48.

Reforma, be�d �ac istotnym elementem Kościo�a, jest przes�ank �a jego struktu-
ralnej wiarygodności. W jej efekcie dochodzi w Kościele do lepszego ukazy-
wania Objawienia, z którym jest ona ściśle z� �aczona i s�uz�y jego czytelnej
temporalnej komunikacji, ukazuj �ac wymiar nadprzyrodzony przez wymiar
ludzki. Jest to widoczne równiez� w genezie reformy, inicjowanej przez Ducha
Świe�tego. Dzie�ki reformie Objawienie w Kościele jest ci �agle czytelne, a Koś-
ció� staje sie� bardziej sakramentem zbawienia. Dokonuje sie� to przez jego
autorefleksje�, autokrytyke�, samoświadomość, poczucie odpowiedzialności za
dzie�o zbawienia.

W naste�pnych punktach zwróci sie� uwage� na dotknie�te przy temacie refor-
my zagadnienia doktryny oraz ludzkich podmiotów w Kościele i ich funkcji
dla jego temporalnej katolickości.

IV. NAUCZANIE DOGMATYCZNE

Katolickość Kościo�a w czasie jest realizowana takz�e w dogmatycznym
nauczaniu Kościo�a. Nalez�y ono do struktury Kościo�a jako podstawa zacho-
wania w czasie toz�samości i ci �ag�ości Objawienia, przy jednoczesnej nieci �ag-

47 D u l l e s. True and False Reform s. 16; t e n z� e. Church and Society s. 405-407.
48 D u l l e s. True and False Reform s. 16-17.
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�ości zwi �azanej z historycznym wymiarem istnienia Eklezji. W tej funkcji jest
ono przes�ank �a za wiarygodności �a Kościo�a jako bosko-ludzkiej (odgórna
katolickość) wspólnoty w wymiarze temporalnym.

Wed�ug Dullesa homogeniczne rozumienie dogmatu, do którego odwo�uje
sie� encyklika Humani generis papiez�a Piusa XII, nawi �azuj �ace mie�dzy innymi
do doktryny Wincentego z Lerynu, by�o niewystarczaj �ace i zawe�z�one dla
ukazania katolickości Kościo�a w czasie. Wymaga�o ono rozwinie�cia w kie-
runku wydobycia z dogmatu implikacji dla dalszego nauczania49. Jezuicki
teolog dostrzega je w konstytucji Gaudium et spes, która wskaza�a na ko-
nieczność adaptacji doktryny w czasie, jako wymóg komunikatywności Koś-
cio�a. Jest to moz�liwe dzie�ki rozróz�nieniu mie�dzy prawd �a objawienia, depozy-
tem wiary i sposobem jej wyraz�ania (44, 62). Sobór uj �a� dogmat w relacji do
Objawienia rozumianego personalistycznie, co da�o moz�liwość jego reinterpre-
tacji50. Nie by�a ona moz�liwa w intelektualistycznym rozumieniu Objawienia
jako zespo�u prawd, gdzie dogmat by� twierdzeniem niezmiennym poje�ciowo
i zawsze prawdziwym. Dla realizacji katolickości Kościo�a w czasie istotne
znaczenie ma rozróz�nienie mie�dzy treści �a a form �a jej wyrazu oraz podkreśle-
nie historycznego wymiaru uz�ywanych koncepcji, a wie�c zalez�ności od uwa-
runkowań i kontekstu ich powstawania. W zwi �azku z tym aparat poje�ciowy
wypowiadaj �acy treść wymaga aktualizacji, bowiem oderwanie wypowiedzi od
kontekstu jej powstania moz�e prowadzić do zniekszta�cenia treści51.

Dulles stwierdza ponadto, z�e prawda wyraz�ana w dogmacie nie jest ani
identyczna z Objawieniem, ani od niego oddzielona. Objawienie jest w nim
obecne, ale jednocześnie go przekracza. Z tego powodu jezuicki teolog propo-
nuje traktować dogmat jako symbol, w którym Objawienie sie� aktualizuje,
a wie�c urzeczywistnia sie� zbawcze spotkanie z Bogiem. Wypowiedzi dogma-
tyczne s�uz� �a wie�c Boz�emu Misterium i przywo�ywaniu jego doświadczenia.
Pe�ni �a one funkcje ekspresywn �a (wyraz�ania wiary) i ewokatywn �a (wyznania
wiary), daj �ac doste�p do realnej rzeczywistości, któr �a opisuj �a52. Misterium

49 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 185-187. Doktryna o rozwoju nauczania Kościo-
�a nawi �azuje do rozumienia Tradycji przez Wincentego z Lerynu, który za norme� uznania
prawdy objawionej przyjmuje to, co by�o przekazywane zawsze (quod semper), wsze�dzie (quod
ubique) i przez wszystkich (quod ab omnibus); zob. E. S t a n i e k. Tradycja w uje�ciu
Wincentego z Lerynu. W: Tradycja w Kościele s. 73.

50 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 189-190; t e n z� e. Dogma as an Ecumenical
Problem. ThS 29:1968 s. 398-400.

51 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 190-191.
52 D u l l e s. Dogma as an Ecumenical Problem s. 401-402; t e n z� e. The Survival of

Dogma s. 195-196. Interpretacja orzeczeń dogmatycznych musi szukać sposobu wyraz�enia
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nie moz�e być jednak w pe�ni wypowiedziane, dlatego konieczny jest proces
reformu�owania sposobu wyraz�enia prawdy dogmatu. Jednocześnie kaz�dy
z nich jest niewystarczaj �acy i musi być z czasem na nowo aktualizowany,
uwzgle�dniaj �ac okoliczności ich powstania53. W zwi �azku z tym orzeczenia
dogmatyczne nie mog �a być rozumiane jako obiektywizacja Objawienia, gdyz�
przekazywana przez nie prawda jest realn �a rzeczywistości �a a nie ide �a, która,
tak jak prawdy teoretyczne, moz�e być zamknie�ta w definicji naukowej. S �a
one prób �a jak najlepszego opisania prawdy, treści Objawienia, maj �a prowa-
dzić cz�owieka do egzystencjalnego spotkania z Bogiem, pos�uguj �ac sie� je�zy-
kiem mistagogicznym i sakramentalnym54.

Orzeczenia dogmatyczne nie wyczerpuj �a wie�c ca�ej prawdy o swym przed-
miocie, gdyz� Objawienie jest tak bogate, z�e nie moz�na go zawrzeć w s�ow-
nym sformu�owaniu. Definiowanie prawdy objawionej w jednym aspekcie
pozostawia moz�liwość zdefiniowania jej takz�e na innych poziomach. Mog �a
istnieć wie�c dwa prawdziwe orzeczenia, które wydaj �a sie� pozornie sprzeczne.
Jednocześnie nawet wielość orzeczeń dogmatycznych nie jest w stanie wy-
czerpać Boz�ego Misterium. Jezuicki teolog przypomina, z�e propozycje� plura-
lizmu dogmatycznego da� juz� Sobór Florencki (1439-1445; bulla Laetentur
caeli z 1439 r.)55.

Dulles zwraca równiez� uwage� na paradoks zmienności i niezmienności
w orzeczeniach dogmatycznych. � �acz �a one w sobie nieomylność Kościo�a
i zmienność w wymiarze poje�ciowym, s �a formu�owane z określonego punktu
w historii, narzucaj �acego ograniczone terminy, uwarunkowane czasowo do-
świadczeniami, zwi �azkiem ze światem i czynnikami ludzkimi. Orzeczenia
dogmatyczne s �a wie�c w napie�ciu mie�dzy przesz�ości �a, teraźniejszości �a a przy-
sz�ości �a. Wymagaj �a one reinterpretacji, bez której istnieje, zwi �azane z up�y-
wem czasu, niebezpieczeństwo ich nieczytelności. Terminy i poje�cia w defi-
nicjach dogmatycznych, chc �ac pe�nić ci �agle role� poznawcz �a i dawać doste�p
do rzeczywistości, do której odsy�aj �a, oraz realności wydarzeń, do których sie�

w nowych formach treści, które zosta�y zawarte w pierwotnym sformu�owaniu (H r y n i e-
w i c z. Rola Tradycji w interpretacji teologicznej s. 56-57).

53 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 173-175.
54 D u l l e s. Dogma as an Ecumenical Problem s. 402-404. Na takie dynamiczne

rozumienie dogmatu, zwi �azane z z�yw �a wiar �a Kościo�a, wskazuje Hryniewicz (Rola Tradycji
w interpretacji teologicznej s. 39-40).

55 D u l l e s. Dogma as an Ecumenical Problem s. 408-410.
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odwo�uj �a, musz �a podlegać ci �ag�ej aktualizacji. Ponadto precyzuj �a one nie-
wyartyku�owan �a świadomość religijn �a cz�owieka56.

Wed�ug amerykańskiego kardyna�a terminy nie s �a koniecznie zwi �azane
z treści �a wiary, poniewaz� ich funkcj �a jest bardziej lub mniej trafny opis.
Same poje�cia ewoluuj �a, podlegaj �a zmianom zwi �azanym z ludzk �a historycznoś-
ci �a i naznaczaj �a sformu�owania orzeczeń tymczasowości �a. Kaz�da zmiana
kontekstu wypowiadania prawdy dogmatycznej domaga sie� wie�c jednoczesnej
interpretacji jako warunku jej toz�samości w przekazie temporalnym57.

Procesy rekonceptualizacji oraz reformu�owania dogmatu zmierzaj �a do
zachowania treści, a wie�c ci �ag�ości i toz�samości Objawienia i wiary, przy
jednoczesnej nieci �ag�ości w wymiarze poje�ć, terminów i sformu�owań. Dulles
zaznacza, z�e z faktu zmienności znaczenia poje�ć nie moz�na wysuwać wnios-
ków, z�e Kośció� jest omylny w nauczaniu lub nie posiada pe�ni Objawienia,
lub go nie rozumie. Kośció� jako ca�ość dzie�ki zmys�owi wiary i obecności
Ducha Świe�tego nie moz�e zb� �adzić w wierze. Jednak orzeczeniom dogmatycz-
nym musi towarzyszyć interpretacja i reinterpretacja. Dogmat nie moz�e być
końcem prawdy Objawienia, ale pocz �atkiem w jej poznawaniu. Komplemen-
tarność i pe�nia Objawienia powierzonego Kościo�owi musz �a być traktowane
jako zawieraj �ace implikacje do szerokiego ich rozwoju i odkrywania w z�yciu
Kościo�a (o tym postulacie mówiono). Reformu�owanie dogmatu jest koniecz-
nym wymogiem procesu jego rozwoju, a jednocześnie – zachowania ci �ag�ości
treści. Nie moz�e być ono rozumiane jako akt sprzeciwu wobec nauczania
Kościo�a, ale jako szersze uje�cie rzeczywistości Objawienia, pozwalaj �ace na
zmiane� nastawienia do pewnych okoliczności zachodz �acych w przesz�ości
(jezuicki teolog jako przyk�ad podaje róz�ne podejścia Soboru Trydenckiego
i Watykańskiego II do prawdy, z�e cz�owiek jest zbawiany przez wiare�)58.

56 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 171-173, 191-195; t e n z� e. Dogma as an
Ecumenical Problem s. 404-408.

57 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 196-198. Hryniewicz podkreśla nawet, z�e samo
powtarzanie dogmatów jest zgubne dla z�ywotności wiary i wprowadza niebezpieczeństwo
herezji (Rola Tradycji w interpretacji teologicznej s. 50-51)

58 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 197-200; H r y n i e w i c z. Rola Tradycji
w interpretacji teologicznej s. 47. Jako przyk�ad ewolucji nauczania dogmatycznego moz�na
wskazać takz�e na rozwój interpretacji formu�y extra Ecclesiam sallus nulla (D u l l e s.
Dogma as an Ecumenical Problem s. 406-407) oraz nauki o wolności religijnej (t e n z� e.
Religious Freedom and Pluralism. „Journal of Market and Morality” 5:2002 s. 169-182; t e n-
z� e. Wolność religijna – zmiana i rozwój (cz. 1). „Azymut” 54:2002 s. 1, 11-12; t e n z� e.
Wolność religijna – zmiana i rozwój (cz. 2). „Azymut” 55:2002 s. 5-6).
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Dulles zaznacza, z�e zastosowanie poje�ć w nowych kontekstach nie oznacza
odrzucenia poprzednich sformu�owań. S �a one świadectwem wiary Kościo�a
o problemach przesz�ych czasów, ale obecnych równiez� wspó�cześnie. Ponad-
to s �a one punktem odniesienia do oceny wartości nowych terminów. Jak juz�
mówiono, obiektywność nie moz�e być tu rozumiana jako ograniczona, gdyz�
Objawienie nie moz�e być zobiektywizowane. Wspólnota wiary moz�e jednak
oceniać, czy nowy wyraz wiary jest zgodny z ca�ości �a wiary Kościo�a i moz�-
liwy do przyje�cia. Pismo Świe�te i Tradycja s �a niezbywalnym źród�em wiary
i punktem odniesienia dla toz�samości i odnowy Kościo�a w czasie. Ci �ag�ość
treściowa doktryny nie zalez�y od formu� koncepcyjnych i je�zykowych, ale
w�aśnie proces ich permanentnej analizy i aktualizacji sprawia, z�e s �a one
komunikatywne i z�ywe. Kośció� moz�e wie�c zachowywać ci �ag�ość z czasami
biblijnymi i jednocześnie rozci �agać rzeczywistość Objawienia w czasie59.

Dulles widzi wie�c konieczność nowego podejścia do niezmienności dogma-
tu. Czynniki ludzkie, historyczne, spo�eczne, kulturowe i filozoficzne, zmien-
ność świata, sprawiaj �a, z�e terminy nie mog �a być zawsze aktualne. One prze-
nikaj �a ca�y kontekst powstawania danego twierdzenia dogmatycznego i wp�y-
waj �a na nie. Reformu�owanie dogmatu moz�e dokonywać sie� przez zmiane�
niektórych sformu�owań na nowe (tez� uwarunkowane czasowo), pozwalaj �a-
cych w danym czasie w�aściwie ukazać treści wiary. Mog �a być konieczne
takz�e g�e�bsze interwencje i rekonstrukcje, by odzyskać w�aściwe znaczenie.
Proces ten musi być prowadzony na bazie poje�ć pierwotnych odczytywanych
w kontekście ich powstania, gdyz� sposób wyrazu prawdy jest zawsze kulturo-
wo zalez�ny. Niemoz�liwe jest wie�c wydobycie z dogmatu esencji, która mog�a-
by być ubierana w historyczno-kulturowe szaty. Nie jest to proces dedukcji,
ale wymaga zaangaz�owania zmys�u wiary, dlatego uczestniczy w nim ca�y
Lud Boz�y, ze specjaln �a normatywn �a rol �a Magisterium Kościo�a60.

Dulles do elementów wp�ywaj �acych na wypowiedź dogmatyczn �a zalicza:
gatunki literackie, które narzucaj �a określon �a konwencje� formy (zmiana gatun-
ków lub okoliczności ich uz�ywania wp�ywa na zrozumia�ość wypowiedzi),
towarzysz �ac �a wypowiedziom wizje� świata (nie nalez�y ona do istoty wypowie-
dzi; powinna uwzgle�dniać aktualny stan wiedzy)61, terminy techniczne – s �a

59 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 201-202
60 Tamz�e s. 191; D u l l e s. Dogma as an Ecumenical Problem s. 405-408.
61 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 175-177. Hryniewicz zwraca ponadto uwage� na

dwa kierunki oddzia�ywania doktryny dogmatycznej. Dogmat zawsze jest otwarty na reinterpre-
tacje� i dalsze, konieczne dope�nienia, ale takz�e pe�ni, w stosunku do przysz�ości, funkcje�
inspiruj �ac �a (Rola Tradycji w interpretacji teologicznej s. 51-53).
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one osadzone w określonych ramach znaczeniowych i filozoficznych; nowe
filozofie zmieniaj �a ich znaczenie wprowadzaj �ac nowe, cze�sto poci �agaj �ace za
sob �a diametralne zmiany w rozumieniu terminów. Ponadto terminy nie maj �a
samodzielnych znaczeń, ale s �a powi �azane ściśle z szerokim zakresem znaczeń.
Doktryny nie mog �a być automatycznie przenoszone w nowe konteksty i sto-
sowane do nowych problemów, zw�aszcza tych, które pojawi�y sie� później
i nie by�y zwi �azane z okolicznościami ich powstawania. Poniewaz� w doktry-
nach mog �a być obecne elementy spo�ecznej ideologii, le�ków, fanatyzmu,
konieczny jest proces ich oczyszczenia. S�uz�y temu wspó�praca z innymi
naukami, pozwalaj �aca wiarygodnie formu�ować doktryne�. Równiez� formy
orzeczeń zwi �azane z miejscem i czasem nie mog �a być uznane za niezmienne
i zawsze obowi �azuj �ace. Proces adaptacji zwraca uwage� na wartość autorytetu
Kościo�a, który dba o treściow �a aktualność. Krytyczne spojrzenie na sformu-
�owania dogmatyczne nie s �a antyautorytarne. Treść i sformu�owanie nie s �a
bowiem identyczności �a absolutn �a, ale paradoksaln �a i dialektyczn �a62.

Trzeba takz�e powiedzieć, z�e w tym procesie dzia�a Duch Świe�ty, który
czyni go moz�liwym i skutecznym. Jest On ci �agle obecny w Kościele i pod
Jego nadzorem dokonuje sie� aktualizacja dogmatu. Jest On dany Kościo�owi
jako Ten, który prowadzi go do Pe�ni prawdy. Pod Jego oz�ywczym dzia�a-
niem Kośció� moz�e iść mie�dzy arbitralnym subiektywizmem a doktrynalnym
legalizmem, zachowuj �ac wierność Tradycji63.

Doktrynalne nauczanie, nalez� �ac do struktury Kościo�a, jest przes�ank �a jego
wiarygodności, poniewaz� realizowana w nim odgórna katolickość Kościo�a
wyraz�a sie� w wypowiadaniu i przekazywaniu Objawienia w czasie. Przez nie
nadprzyrodzona prawda Objawienia zawarta w ludzkich sformu�owaniach jest
w Kościele i przez Kośció� komunikowana w czasie. Dogmat ma wie�c wy-
miar objawieniowo-zbawczy, gdyz� przekazuj �ac i aktualizuj �ac Objawienie,
czyni doste�pnym zbawienie. Dogmat, zachowuj �ac prawde� objawion �a i daj �ac
do niej realny doste�p, przemawia za wiarygodności �a Kościo�a. Przes�anke� te�
wzmacnia fakt uczestnictwa Ducha Świe�tego w powstaniu i rozwoju naucza-
nia dogmatycznego. Czuwa On nad ca�ym przekazem Objawienia w Kościele,
daje �aske� odkrywania Prawdy i prowadzi do niej (J 14, 16-18). On tez� inkar-
nuje doktryne� w nowe czasy.

62 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 177-182.
63 Tamz�e s. 202-203.
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V. ROLA AUTORYTETÓW

Katolickość Kościo�a w czasie jest realizowana takz�e od strony podmioto-
wej, przez ca�y Kośció�, na mocy zmys�u wiary. Dulles w tym wymiarze
wskaza� na nie do końca roz� �aczne autorytety: hierarchiczny, teologiczny
i charyzmatyczny. Jako podmioty w funkcji przekazu oraz aktualizacji Obja-
wienia i wiary, proporcjonalnie do efektywności, s �a przes�ank �a uzasadniaj �ac �a
strukturaln �a wiarygodność Kościo�a.

Wed�ug amerykańskiego teologa znaczenie autorytetu hierarchicznego jest
wyraźnie widoczne w instytucjonalnym modelu Kościo�a (dominuj �acego od
reformacji do Soboru Watykańskiego II), który g�ówne znaczenie przypisuje
widzialnym strukturom, hierarchii, wymiarom instytucjonalnym i jurysdykcyj-
nym. Jezuita przyznaje konieczność instytucji jako zamierzonej i ustanowionej
przez Chrystusa w procesie eklezjogenezy. Jest ona niezbe�dna dla misji Koś-
cio�a i pozostaje w s�uz�bie jego toz�samości i sakramentalnej struktury64.
Rozróz�nia on jednak mie�dzy konieczności �a instytucji dla Kościo�a a insty-
tucjonalizmem, który redukuje Kośció� do hierarchii, dokonuje podzia�u na
Kośció� nauczaj �acy i nauczany, uświe�caj �acy i uświe�cany, rz �adz �acy i rz �adzo-
ny65. Model instytucjonalny cechuje takz�e: tradycjonalizm, za�oz�enie o nie-
zmienności struktur Kościo�a, klerykalizm, jurydycyzm, triumfalizm, bierne
i zewne�trzne ujmowane cz�onkostwa w Kościele jako potrójne wie�zy wiary,
sakramentów i pos�uszeństwa papiez�owi i biskupom66. Dulles s�usznie uzna-

64 D u l l e s. Models of the Church s. 32; A. D u l l e s. A Church to Believe in.
Discipleship and the Dynamics of Freedom. New York: Crossroad 1982 s. 104; por. M. R u-
s e c k i. Misterium Kościo�a w Konstytucji „Lumen gentium” Soboru Watykańskiego II. W:
„Kiedy sie� zgromadzi ca�y Kośció�” (1 Kor 14, 23) s. 230-233. W procesie eklezjogenezy
podkreśla sie� jako niezbe�dny element ustanowienie Dwunastu, nadanie im mandatu misyjnego
i jego sukcesje� zwi �azan �a z trwa�ości �a Kościo�a do końca świata (R u s e c k i. Kośció� II.
Geneza s. 664-666).

65 D u l l e s. Models of the Church s. 32-34; t e n z� e. The Survival of Dogma s. 104.
S. Nagy mówi, z�e dopiero Sobór Watykański II doprowadzi� do zmiany nauki o Kościele
z hierarchologii na eklezjologie� (Sens Soboru � „Ecclesia quid dicis de te ipsa?” W: Sobór
bliski, Sobór daleki. Lublin: Wydawnictwo KUL 2003 s. 49; zob. S. N a g y. Hierarchia
kościelna. W: Leksykon s. 486-488).

66 D u l l e s. Models of the Church s. 37-38. Wed�ug Roberta Bellarmina: „Kośció� jest
spo�eczności �a ludzi zd �az�aj �acych do ich ojczyzny, z� �aczonych wyznaniem tej samej wiary
chrześcijańskiej, wspólnot �a w przyjmowaniu tych samych sakramentów, uznaj �acych zwierz-
chnictwo legalnych pasterzy, a w szczególności najwyz�szego pasterza” (cyt. za: S. N a g y.
Chrystus w Kościele. Zarys eklezjologii fundamentalnej. Wroc�aw: Wydawnictwo Wroc�awskiej
Ksie�garni Archidiecezjalnej 1982 s. 237-238). W kontekście instytucjonalnego obrazu Kościo�a
istotny wydaje sie� zarzut G. O’Collinsa stawiany Bellarmina definicji osoby. Wskazuje ona



59TEMPORALNY WYMIAR STRUKTURALNEJ WIARYGODNOŚCI KOŚCIO�A

je wie�c eklezjologie� instytucjonaln �a za zbyt statyczn �a, w �ask �a i ograniczaj �ac �a
udzia� innych niz� hierarchiczne podmiotów w realizacji temporalnej kato-
lickości Kościo�a. Jego zdaniem eklezjologia instytucjonalna wymaga dope�-
nienia kategoriami organicznymi, komunijnymi i mistycznymi, które równiez�
s �a obecne od pocz �atku w Kościele. Za alternatywe� dla monolitycznego i uni-
formizuj �acego uje�cia Kościo�a teolog ten uwaz�a zasade� inkarnacji, szukaj �ac �a
w kaz�dym czasie i kulturze moz�liwości przepowiadania Ewangelii, transfor-
macji cz�owieka i świata oraz świadczenia o rzeczywistości objawieniowo-
-zbawczej w Kościele, a wie�c realizacji katolickości Kościo�a67.

Zdaniem Dullesa instytucjonalny model Kościo�a wyobcowuje Kośció� ze
świata, zw�aszcza przez swój autorytaryzm, absolutyzm nauczania, antytetycz-
n �a, abstrakcyjn �a, metafizyczn �a oraz niekonkretn �a i nieoperatywn �a zarazem
koncepcje� prawdy, a takz�e konserwatywne i defensywne uje�cie relacji prze-
sz�ość–przysz�ość. Jezuita stwierdza, z�e zarówno Nowy Testament, jak i nau-
czanie Soboru Watykańskiego II wskazuj �a na moz�liwość wsparcia autorytetu
hierarchicznego wielości �a charyzmatów i aktywnego w� �aczenia wie�kszej grupy
wiernych w z�ycie Kościo�a, zw�aszcza przez rozpoznanie ich godności, wol-
ności i odpowiedzialności za Kośció�. S �a one takz�e podstaw �a do wprowadze-
nia, bez negowania jedności, wielości sposobów wyrazu wiary, a takz�e je�zyka
konkretnego, symbolowego, ewokatywnego, sprzyjaj �acego doświadczeniu
religijnemu i komunii z Chrystusem oraz podejmuj �acego tu i teraz problem
zbawienia. Amerykański teolog podkreśla, z�e dokonuje sie� to zw�aszcza w li-
turgii, w której proklamacja jest ukierunkowana na spotkanie z Bogiem
w �asce. Poszerza to zakres zadań autorytetu hierarchicznego o inspirowanie,
uwraz�liwianie na aktualne problemy, otwieranie horyzontów, stymulowanie
inicjatyw, zaś w perspektywie królestwa Boz�ego daje odwage� do wprowadza-
nia nowych form wyrazu wiary, otwarcia wierz �acych na dzia�anie Ducha
Świe�tego, ale takz�e na świat i korzystanie z jego osi �agnie�ć68.

bowiem na indywidualność i rozumność, ale pomija wolność, relacyjność i historyczność
w opisie osoby. O’Collins, postuluj �ac pe�niejsze uje�cie osoby, wskazuje na konieczność
uwzgle�dnienia takz�e: indywidualności i odre�bności, wolności, rozumności i godności, a takz�e
istnienia relacyjnego i doświadczenia w nim w�asnej toz�samości (Gesù oggi. Milano 1993
s. 269-270; cyt. za: M. S k i e r k o w s k i. Jezus historii i wiary. Chrystologia fundamental-
na Gerarda O’Collinsa. Warszawa: Wydawnictwo UKSW 2002 s. 286).

67 D u l l e s. Models of the Church s. 39-41.
68 D u l l e s. The Survival of Dogma s. 112-123; t e n z� e. Chrystus i Ewangelia. T�.

M. Wierzbicka. Warszawa: Wydawnictwo PAX 1971 s. 49-53; t e n z� e. Katolicyzm i kultura
amerykańska: ryzykowny dialog. „Wie�ź” 35:1992 z. 8 s. 122-125; t e n z� e. Church and
Society s. 36-39.
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Wed�ug Dullesa sam instytucjonalny model Kościo�a nie moz�e w�aściwie
rozpoznawać, odpowiadać i reagować na znaki czasu, a przez tendencje mo-
nolityczne jest nie do pogodzenia z ekumenizmem, dialogiem mie�dzyreligij-
nym i relacj �a do świata. Model ten nie jest tez� atrakcyjny dla cz�owieka
wspó�czesnego, nastawionego na dokonanie osobistego, uzasadnionego wybo-
ru, indywidualnej decyzji, podje�tej na podstawie kszta�towanej osobistej blis-
kości z Bogiem, a nie podporz �adkowania sie� instytucji. Dulles postuluje roz-
wijanie kategorii personalistycznych, martyrologicznych, które wzywaj �a do
zaangaz�owania i wierności. Ten indywidualizm jest otwarty na przynalez�ność
i wzrastanie we wspólnocie69.

Na szersze zakresy funkcjonowania autorytetu hierarchicznego (zazwyczaj
wi �azanego z urze�dem w s�uz�bie Kościo�a, utoz�samiaj �acego hierarchie� z w�a-
dz �a i charakterem prawnym ich pos�ugi) moz�na wskazać takz�e przez odwo�a-
nie sie� do wyróz�nionych przez Dullesa modeli kap�aństwa. Model communio
interpretuje autorytet jako s�uz�be� w budowaniu wspólnoty i koordynacje�
innych charyzmatów. Model sakramentalny wprowadza kategorie� pośrednic-
twa, świadectwa, znaku i sakramentu Chrystusa, eucharystyczn �a jedność Koś-
cio�a oraz podkreśla jego świe�tość i zwi �azek z dzia�aniem Ducha Świe�tego.
Model g�osiciela � �aczy autorytet z pos�ug �a przepowiadania s�owa, rozumiane-
go sakramentalnie jako uobecnianie Chrystusa. Model s�ugi akcentuje otwar-
tość autorytetu Kościo�a ad extra, na ca� �a rzeczywistość ludzk �a i jej transfor-
macje� we wspólnote� zmierzaj �ac �a do królestwa Boz�ego70.

Modele te wprowadzaj �a elementy wartościowe dla rozwoju Kościo�a
w czasie i realizacji jego drogi w kierunku pe�ni w Eschatonie. Jezuicki teo-
log postuluje � �aczne ich ujmowanie w sprawowaniu autorytetu hierarchicznego
i ukazywaniu jego funkcji w Kościele. Nie oznacza to wy� �aczenia elementów
prawnych i jurydycznych z funkcjonowania autorytetu hierarchicznego, ale
otwarcie na inne grupy wiernych w trosce o Kośció� jako wspólnote� Ludu
Boz�ego, skuteczny znak Chrystusa i sakrament jedności z Bogiem. Dulles
mówi wie�c o moz�liwości i konieczności w� �aczenia wszystkich wierz �acych

69 D u l l e s. Models of the Church s. 41-42; t e n z� e. The Ecclesial Dimension of
Faith. ComW 22:1995 s. 419-432; t e n z� e. Chrystus i Ewangelia s. 64. Szersz �a socjologicz-
n �a analize� religijności wspó�czesnego cz�owieka w relacji do Kościo�a(ów) i spo�eczeństwa
przedstawia Ch. Taylor (Oblicza religii dzisiaj. T�. A. Lipszyc. Kraków: Znak 2002 s. 51-84).

70 D u l l e s. Models of the Church s. 152-164; t e n z� e. Models for Ministerial Priest-
hood. „Origins” 20:1990 z. 18 s. 284-289; t e n z� e. Pos�uga kap�ańska w świecie wspó�czes-
nym. T�. B. Z� ak. Kraków: eSPe 2005 s. 36-39, 42-44, 86-92.
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w odpowiedzialność za Kośció�, co wymaga jednak ponownego odczytania
misji Kościo�a w świetle Pisma Świe�tego i znaków czasu71.

Wyj �atkow �a funkcj �a autorytetu hierarchicznego, którego charyzmat wyp�ywa
z pe�ni kap�aństwa, jest sprawowanie Magisterium Kościo�a. Funkcja ta zmie-
rza do skutecznego przepowiadania Ewangelii po wszystkie czasy, az� do
skończenia świata. Z magisterium hierarchicznym, w zadaniu w realizacji
katolickości Kościo�a w czasie, ściśle zwi �azana jest rola teologów. Badaj �ac
Objawienie metodami naukowymi, wykonuj �a oni magisterium teologiczne.
Wed�ug Dullesa kaz�de doktrynalne nauczanie Kościo�a zawiera te dwa, pozo-
staj �ace we wzajemnym napie�ciu, wymiary72. Wspó�czesne rozumienie tej
relacji wynika z odnowy biblijnej, patrystycznej, liturgicznej oraz nauczania
Soboru Watykańskiego II, zw�aszcza o nieomylności papiez�a w perspektywie
nieomylności ca�ego Ludu Boz�ego, w� �aczaj �acego inne podmioty do udzia�u
w magisterium, oraz o roli teologów w odkrywaniu znaków czasu, rozwi �azy-
waniu nowych problemów wiary i poszukiwaniu nowych form jej przekazu.
Sobór dopuszcza wolność badań teologicznych, a nawet, w określonych zakre-
sach, róz�nice� zdań w stosunku do nauczania Kościo�a73.

Rozk�ad napie�ć mie�dzy oboma magisteriami sklasyfikowa� Dulles na pod-
stawie ich wzajemnej relacji: redukcjonistycznej, separatystycznej i dialek-
tycznej. Redukcja dotyczy obu magisteriów. Opcja pomniejszaj �aca role� teolo-
gów przyjmuje, z�e papiez� i biskupi przez �aske� s �a uzdolnieni do lepszego
pe�nienia funkcji nauczania niz� inne podmioty w Kościele. Kaz�da oficjalna
wypowiedź Kościo�a moz�e być prawdziwym twierdzeniem teologicznym.
W tym uje�ciu papiez� jest najwie�kszym teologiem w Kościele, biskup zaś
w diecezji. Stanowisko to nie uwzgle�dnia moz�liwości posiadania przez teo-
logów �aski urze�du. Druga skrajna opcja redukuje magisterium hierarchiczne
i jego prawdziwy autorytet, stwierdzaj �ac, z�e nie moz�e ono orzekać definityw-
nie bez naukowego potwierdzenia teologii74.

71 D u l l e s. Models of the Church s. 154.
72 D u l l e s. A Church to Believe in s. 103-114, 118-120; t e n z� e. Magisterium

s. 11-32.
73 D u l l e s. A Church to Believe in s. 115-117, 135-139, 142-146; t e n z� e. The

Catholicity of the Church s. 137-138, 143-144; t e n z� e. Church and Society s. 320; t e n-
z� e. The Reshaping of Catholicism s. 124-126; t e n z� e. The Survival of Dogma s. 100-101,
209; The Magisterium, Theology and Dissent s. 693-694; Magisterium s. 83-99; M. S. M a s-
s a. Avery Dulles, Teaching Authority in the Church, and the „Dialectically Tense” Middle:
An American Strategic Theology. „Heythrop Journal” 47:2007 s. 938-939, 946-947.

74 D u l l e s. A Church to Believe in s. 126; M a s s a. Avery Dulles, Teaching Autho-
rity in the Church s. 941. Wed�ug Ruseckiego teolog, nalez� �ac w jakimś stopniu do urze�du
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Z kolei stanowisko separacji magisteriów rozdziela sfery ich kompetencji –
magisterium hierarchicznemu przyznaje funkcje� autorytatywnego przepowiadania
wiary pochodz �acej z Tradycji, jednak bez odniesienia do sfery naukowej, teolo-
gii zaś – poszukiwania w sferze krytycznego rozumu, bez odniesienia do autory-
tetu. W efekcie teologia traci potwierdzenie ze strony wiary, a magisterium
hierarchiczne – racjonaln �a krytyke� i wp�yw kompetentnych teologów75.

Opcja dialektyczna przyjmuje wzgle�dn �a autonomie� obu magisteriów oraz ich
wzajemn �a akceptacje�. Teolog zalez�y od magisterium hierarchicznego, gdyz�
podstaw �a jego badań jest Objawienie proklamowane i strzez�one przez Magiste-
rium Kościo�a. Ono tez� dokonuje potwierdzenia i akceptacji teologicznych inter-
pretacji zasad wiary. Magisterium hierarchiczne jest tez� zalez�ne od teologii,
bowiem w odkrywaniu prawdy i poszukiwaniach nowych sposobów wyrazu
wiary w czasie i przestrzeni odwo�uje sie� do opinii teologów, których zadaniem
jest takz�e przekonywanie i argumentowanie za tym nauczaniem76.

Napie�cie mie�dzy magisteriami s�uz�y katolickości Kościo�a i przepowiadaniu
Ewangelii w czasie. Magisterium hierarchiczne skupia sie� na wierności apostol-
skiej kerygmie, kontynuacji Tradycji, wspólnocie Kościo�a jako światowej spo-
�eczności wiary i świadectwa, integralności Objawienia, ukazywaniu jego wiary-
godności i racjonalnej koherencji. Teologowie, respektuj �ac to nauczanie, maj �a
na celu budowanie nowych i konstruktywnych propozycji lepszego rozumienia
i przepowiadania wiary ludziom róz�nych czasów i kultur77.

Katolickość Kościo�a w czasie jest realizowana równiez� przez wymiar cha-
ryzmatyczny, który pozostaje w ścis�ym zwi �azku z wymiarem instytucjonal-
nym. Równiez� w ich relacjach Dulles mówi o napie�ciu w realizacji temporal-
nej katolickości Kościo�a. Przebiega ono mie�dzy odrzuceniem instytucji w li-
beralnym protestantyzmie i katolickim autorytaryzmem. Charyzmaty s �a nie-
odzowne dla Kościo�a, poniewaz� rodz �a sie� z dzia�ania Ducha Świe�tego, który
obdarza wierz �acych darami charyzmatycznymi dla wzrostu Kościo�a i jego
jedności. Ci, którzy odpowiadaj �a na nie, staj �a sie� autorytatywnymi świadkami
Boga. W perspektywie sakramentalnego uje�cia Kościo�a charyzmat jest zna-

magisterialnego, posiada równiez�, uzdalniaj �acy go do tego, charyzmat – dar m �adrości i umieje�t-
ności poznania s�owa Boz�ego, który we wspólnocie prowadzi do odkrywania i zg�e�biania
Objawienia (Traktat o Objawieniu s. 530).

75 D u l l e s. A Church to Believe in s. 126-127; M a s s a. Avery Dulles, Teaching
Authority in the Church s. 942.

76 D u l l e s. A Church to Believe in s. 127-128; M a s s a. Avery Dulles, Teaching
Authority in the Church s. 941.

77 D u l l e s. A Church to Believe in s. 128-129; t e n z� e. Blask wiary s. 122-123.
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kiem Chrystusa i Jego �aski oraz umoz�liwia przyje�cie �aski przez wierz �acych.
Ma ona wymiar charyzmatyczny, wyposaz�a wierz �acego do pe�nego uczestnic-
twa we wspólnocie Kościo�a i uzdalnia przyjmuj �acych j �a do w�asnego wk�adu
do Kościo�a przez realizacje� w�asnego charyzmatu. Dulles stwierdza, z�e Koś-
ció� tak jak nie istnieje bez instytucji, tak tez� nie istnieje bez charyzmatu –
by�by wtedy Kościo�em bez �aski78. Ponadto instytucja i charyzmat s �a ze
sob �a ściśle zwi �azane. W Kościele charyzmat nie rodzi sie� poza wymiarem
instytucjonalnym, ale ma w nim udzia� i do niego sie� odnosi. Na zwi �azek
charyzmatu z urze�dem wskazuje nauka Soboru Watykańskiego I o prymacie
papiez�a oraz Watykańskiego II o episkopacie. Amerykański teolog stwierdza,
z�e instytucja wywodzi sie� i s�uz�y temu, co najpierw istnia�o w sferze charyz-
matu (jest to widoczne mie�dzy innymi w spisaniu ksi �ag Pisma Świe�tego,
nauczaniu soborów, Ojców Kościo�a, doktorów Kościo�a). Charyzmat przyna-
lez�y w sposób wyj �atkowy Jezusowi Chrystusowi, a takz�e aposto�om jako
podmiotom eklezjogenezy i rozwoju Kościo�a. Urz �ad w Kościele jest wie�c
sprawowany we wspó�pracy z Duchem Świe�tym. Równiez� charyzmaty pozo-
staj �a w zalez�ności od instytucji, która odkrywa je, stymuluje, popiera, piele�g-
nuje, koryguje, umoz�liwia efektywność. Charyzmat wspomaga element insty-
tucjonalny, przyczyniaj �ac sie� do odnowy religijnej i reformy w Kościele79.

Toz�samość i rozwój Kościo�a w czasie wymaga zachowania harmonii
mie�dzy instytucj �a i charyzmatem. Pochodz �a one z jednego źród�a – Jezusa
Chrystusa, i maj �a ten sam cel – dobro Kościo�a, dlatego powinny sobie odpo-
wiadać. Jednostronne rozstrzygnie�cia zaprzeczaj �a katolickości Kościo�a. Poza
tym wobec najwyz�szego autorytetu Boga instytucja i charyzmat s �a zawsze
wtórne i mog �a podlegać krytyce oraz korekcie ze wzgle�du na swoje ograni-
czenia. Kośció� pielgrzymuj �acy w czasie w swej strukturze ma zatem wymiar
instytucjonalny i charyzmatyczny. Zachodz �ace mie�dzy nimi interakcje, wspó�-
praca i powi �azania umoz�liwiaj �a autentyczny poste�p Kościo�a w realizacji swej
misji i uobecniania panowania Chrystusa80.

Za szczególny przypadek charyzmatu Dulles uwaz�a proroków, którzy
w Nowym Testamencie s �a wymieniani zaraz po aposto�ach (1 Kor 12, 6-10.
28-29, 14, 1; Ef 2, 20; 3, 5; 4, 11; por. Dz 2, 16-18; Rz 12, 6). Do ich funk-
cji nalez�y wypowiadanie s�ów pochwa�y, pote�pienia, wezwania do pokuty,
podtrzymywania nadziei. Wspó�cześnie, na podstawie konstytucji Lumen

78 D u l l e s. A Church to Believe in s. 20-33.
79 Tamz�e s. 33-37.
80 Tamz�e s. 37-40.
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gentium, uznaje sie�, z�e Kośció� jako ca�ość sprawuje funkcje� prorock �a (12),
zarówno przez autorytatywne nauczanie hierarchii (25), jak i świadectwo
wiernych świeckich (35). Wed�ug amerykańskiego kardyna�a dynamika wspó�-
czesnych czasów rodzi potrzebe� proroków. Charyzmat ten w�aściwie realizo-
wany, nie zagraz�a jedności i toz�samości Kościo�a, ale ukazuje wzajemny
zwi �azek charyzmatu prorockiego i Nauczycielskiego Urze�du Kościo�a81.

Katolickość Kościo�a w czasie jest zatem realizowana takz�e od strony
podmiotowej. Cz�onkowie Kościo�a, wchodz �acy przez wiare� i chrzest w jego
strukture�, przyczyniaj �a sie� na róz�ne sposoby do przekazu Objawienia w cza-
sie. W realizacji tej funkcji ca�y Kośció�, a zw�aszcza hierarchia, teolodzy
i charyzmatycy, staj �a sie� przes�ankami wiarygodności Kościo�a, jego jedności
i powszechności.

*

Realizacja temporalnego wymiaru katolickości Eklezji za pomoc �a wskaza-
nych w niniejszym artykule struktur Kościo�a przyczynia sie� do uzasadnienia
jego strukturalnej wiarygodności. Elementy struktury jawi �a sie� jako narze�dzia
gwarantuj �ace wype�nienie w czasie odgórnej katolickości Eklezji, a wie�c
umoz�liwiaj �ace ci �ag�y doste�p w Kościele do pe�ni Objawienia i pe�ni środków
zbawczych. Pozwalaj �a one na poznanie w nim Jezusa Chrystusa obecnego
w pe�ni swego Objawienia i komunikowanego dzie�ki dzia�aniu Ducha Świe�te-
go, który prowadzi ku pe�ni Prawdy.

Uzasadnienie strukturalnej wiarygodności Kościo�a nie kończy sie� na wy-
miarze temporalnym. W jej wykazywaniu konieczne jest zwracanie sie� do
pozosta�ych wymiarów katolickości Kościo�a i weryfikowanie realizacji
w nich odgórnego wymiaru katolickości Kościo�a. Dokonuje sie� ona w wy-
miarze przestrzennym, ukazuj �acym zasie�g Kościo�a Chrystusowego w Koście-
le katolickim, wyznaniach chrześcijańskich, religiach pozachrześcijańskich
i świecie. W wymiarze g�e�bokości katolickość Kościo�a sie�ga cz�owieka, pro-
wadz �ac go do decyzji wiary jako akceptacji przepowiadanego Objawienia.
Wiara, do której zaprasza Kośció�, jest potwierdzana przez jej realny przemie-
niaj �acy i transformuj �acy wp�yw na róz�ne przestrzenie z�ycia ludzkiego. To
z kolei uwiarygodnia Eklezje� jako podmiot wiary. Ostatecznie dopiero uje�cie

81 A. D u l l e s. Sukcesja proroków w Kościele. Conc 4:1968 s. 186-192; t e n z� e. The
Survival of Dogma s. 125-133.
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wszystkich wymiarów katolickości Kościo�a pozwala na ca�ościowe uzasad-
nienie jego strukturalnej wiarygodności.
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THE TIME DIMENSION OF THE STRUCTURAL CREDIBILITY
OF THE CHURCH IN THE ECCLESIOLOGY OF AVERY CARDINAL DULLES SJ

S u m m a r y

This article based on Avery Cardinal Dulles S.J. ecclesiological thought shows temporal
dimension of catholicity of the Church. It is one of the lines of argumentation for the structu-
ral credibility of the Church, which demonstrates that the Church as a structure and in its
structure preserves Divine Revelation and communicates it in time and space to everyone.
Article shows catholicity of the Church in time, that means identity and continuity of the
Church from creation to the end of time (fullness of Kingdom of God). According to Dulles
the Church has different stages. In a visible form it finally emerged in Jesus’ live, death and
resurrection and sending of Holly Spirit. Thanks to its sacramental structure Church is dynami-
cal and in time it changes forms of its life to be a sign of salvation for all. Therefore the
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Church is one and simultaneously diverse, it has to fit to all times to realize mission to preach
Jesus Christ. To the structure of the Church in this time dimension pertain elements pointing
to the unity in diversity of the Church: Tradition (as a not only static but also dynamic com-
munication of Divine Revelation), reform (as a verification of the Church’s mission and the
elimination of distortions of its function), doctrine of the Church (constantly interpreted preser-
ves contents of Divine Revelation in a changing historical and cultural contexts), authority in
the Church (hierarchical, theological and charismatic; they preserve purity of the Church’s
teaching and fidelity of Divine Revelation). These elements participate in the Church’s trans-
mission of Divine Revelation and salvation in time, and are premises of an structural argument
of credibility of the Church.

S�owa kluczowe: wiarygodność Kościo�a, katolickość Kościo�a, strukturalna wiarygodność,
Tradycja, dogmat, nauczanie dogmatyczne, reforma, autorytet.

Key words: credibility of the Church, catholicity of the Church, structural credibility, Tradi-
tion, dogma, dogmatic teaching, reform, authority.


