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WSTĘP

Problem  powiązania C hrystusa i Kościoła w  różnorodnych 
aspektach obecny jest często w  .pismach znanego teologa fran 
cuskiego Y. Comgara. Stzcizególhie w ażny jest aspekt powiąza
n ia  wewnętrznego·. Chrystus mianowicie n ie tylko k ieru je  Ko
ściołem, nie tyilko stanow i m odel i cel życia Kościoła; w  tych 
przypadkach można byłoby mówić o zew nętrznych związkach 
zachodzących między Chrystusem  i Kościołem. Stanowi On 
również w ew nętrzną zasadę życia Kościoła, docierając wręcz 
do wnętrzai jego istoty. W rezultacie powstaje swego rodzaju 
m istyczna identyfikacja między Chrystusem  i Kościołem, k tó 
ra  z kolei stanow i jedną z  form  jego· jedności. W niniejszym  
artykule  omówimy najp ierw  doktrynę Pism a św. (w in te rp re 
tacji Congara) odnośnie db działania Chrystusa, na zasadzie 
którego pow staje w ew nętrzny związek C hrystusa i Kościoła, 
a następnie przeanalizujem y konstrukcję teologiczną Congara 
na  ten tem at.

I. NAUKA PISMA SW.

W Piśmie św. w ystępują pewne w yrażenia obrazowe, k tó 
rych  treścią jest w ew nętrzne powiązanie C hrystusa i Kościo
ła. Są to obrazy Ciała C hrystusa, C hrystusa-głow y, a następnie 
powiązane z tym  ostatnim  pojęcie Ciała, Świątyni, budowli 
i drugiego Adama.

1. C i a ł o  C h r y s t u s a

W edług św. Paw ła Kościół stanow i Ciało Chrystusa. To 
tw ierdzenie wyraża* ideę powiązania chrześcijan z ciałem  pa-
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schalnym  Chrystusa, tan. z Chrystusem  w  całym  Jego m i
sterium  zbawczym, z Jego ciałem ofiarow anym  jak  i zm ar
tw ychw stałym . Zgodnie z  nauką św. Paw ła n ie  wodno oddzie
lać ciała ofiarowanego, a więc C hrystusa ukrzyżowanego, od 
ciała uwielbionego, a więc Chrystusa zmartwychwstałego·, po
nieważ jest to ten  sam  Chrystus, k tó ry  kontynuuje swoje 
działanie.1 Wg L istu  do Rzymian i Pierwszego L istu  do Ko
ryn tian  chrześcijanie pow inni zachować jedność między so
bą, ponieważ stanow ią jedno z Chrystusem  ofiarow anym  
i zm artw ychw stałym .2

M ożna więc .mówić o swoistej im m anencji Chrystusa w sto
sunku do Kościoła, k tó rą  św. Paw eł u jm uje  w dwóch zw ro
tach: „Chrystus w  nas” i „m y w  C hrystusie”, w yrażających 
właściwie tę  sam ą rzeczywistość. Sens tych  zwrotów można 
w yjaśnić w oparciu o obraz kam ienia węgielnego. Congar w y
klucza tu  skojarzenia przestrzenne, a więc że Kościół byłby 
św iątynią zbudowaną jakby poprzez powiększenie się kam ienia 
węgielnego do· rozm iarów  budowli. Poszczególni w ierni tw o
rzyliby więc Kościół będąc nie „budowani n a ” tym  kam ieniu 
węgielnym, alle raczej „W budowani w ” ten  kam ień.3 Gdyby 
w  ten sposób rozumieć wyrażenie „w  C hrystusie”, m ielibyśmy 
tu  do czynienia z ideą bardzo- ścisłego związku m iędzy C hry
stusem  i Kościołem, związku, k tó ry  m ógłby być rozum iany 
wręcz jako identyfikacja. Ciało C hrystusa oznaczałoby wstedy 
prostą identyfikację C hrystusa i Kościoła. Zdaniem  Congara 
taka in te rp re tac ja  w yrażenia „C hrystus w  nas” jes t nie do 
przyjęcia.

Congar sądzi, że w  sensie pozytyw nym  w yrażenie to· ozna
cza fakt, iż znajdujem y się pod' w pływem  Chrystusa, o trzy 
m ujem y od Niego· życie, czyli oznacza działanie przyczynowe 
Chrystusa odnośnie do reallirzacji Bożego planu zbawienia^ 
Chrystus jest w  nas- w ew nętrzną zasadą działania, w skutek

1 „Mann kann also Kreuzesleib und Leib des Erhöhten (...) nicht 
scheiden; denn dieser ist der Kreuzesleib in seiner fortdauernden Wir
kung. er ist der Raum der Kirche”. E. S c h w e i z e r ,  Soma, w: 
Theologisches Wörterbuch zum Neuen Testament,  Stuttgart 1964, t. 7, 
s. 1066.

2 Por. Y. C o n g a r ,  Jésus Christ, notre Médiateur, notre Seigneur, 
Paris 1966, s. 142.

3 Par. Y. C o n g a r ,  Le mystère du Temple, Paris 1963, s. 196.
4 Por. Y. C o n g a r ,  Esquisses du mystère de VEglise, Paris 1953, 

s. 25n.
5 „sôma signifie la manifestation active d’un vivant dont la vie 

elle-même est invisible”. Y. C o n g a r ,  Sainte Eglise, Paris 1964, s. 29.



(3} W E W N Ę T R Z N Y  Z W IĄ Z E K  C H R Y S T U S A  Z  K O Ś C IO Ł E M 93

czego nasze działania są w  pew nym  sensie Jego działaniami, 
zaś wspólnota) w iernych ożywiona tym  sam ym  duchem  i dzia
łająca pod w pływem  Chrystusa tw orzy jedhą całość —  Ciało 
Chrystusa, W yraża ono i czyni widiziailinym tego·, kto je oży
w ia .4 W ten  sposób Kościół staje  się jakby chrystofanią.

A rgum ent na  korzyść tego typu in terp re tac ji Congar widzi 
w semickim znaczeniu term inu  ciało. Oznacza on widzialną 
m anifestację działania jakiegoś b y tu  żyjącego, którego życie 
pozostaje niew idzialne.5 Congar rozróżnia więc między ciałem 
osobowym (czyli osobą) C hrystusa zmartwychwstałego', które 
stanow i zasadę ożywiającą, i je;go „ciałem  kościelnym ”, k tóre 
służy do ukazania, i jest m iejscem  działania uświęcającego' ze 
strony  C hrystusa zm artw ychw stałego1.

W jaki sposób Chrystus twanzy Kościół jako  swoje1 Ciało? 
Dzieje się to· poprzez sakram enty. Ich działatnie ma. jako sku*- 
tek powstanie Ciała C hrystusa i równocześnie realizację jed
ności Kościoła.6

Należy zwrócić uwagę zwłaszcza na dwa sakram enty  — 
chrzest i Eucharystię. Chrzest pbwoduje inkorporację w  C hry
stusa, Eucharystia zaś spraw ia, że w ielu sta je1 się jednym  — 
Ciałem Chrystusa. W sakram encie chrztu realizuje się przej
ście od m isterium  pierwszego Adam a do drugiego·, k tó rym  jest 
Chrystus; tu ta j m a m iejsce nasza śm ierć z Chrystusem  i po
w stanie do nowego życia. A kt sakram entalny  daje nam  sku
teczny udział w zbawczym dziele· Chrystusa. Jego moc prze
kształca nas w  taki sposób, że m ożna tu  mówić o pow tórnych 
narodzinach.

Jeśli chrzest powoduje włączenie w Ciało Chrystusa,, to 
Eucharystia spraw ia, że żyjem y w tym  Ciele. W tym  sak ra
m encie otrzym ujem y pokarm , k tó ry  dalje nam  życie C hry
stusa i spraw ia, że m ożem y żyć tym  życiem, co według św. 
Paw ła stanow i istotę Mistycznego Ciała· Chrystusa.

W ten sposób realizuje się program  przedstaw iony przez 
św. Paw ła. Chrystus posiada w  sobie pełnię życia Bożego, zaś 
chrześcijanie żyją Jego życiem. Eucharystia jako. sakram ental
ne Ciało Chrystusa spełnia istotną rolę w form ow aniu Ciała 
Mistycznego·, a skutkiem  szczególnym sakram entu  Eucharystii 
jest jedność tego Ciała.7

0 „...la constitution du Corps mystique et la réalisation de son unité 
sont, chez saint Paul, dependentes d’une activité sacramentelle”. Y. 
C o n g a r ,  Esquisses du mystère de l’Eglise, s. 30.

7 Tamże, s. 30n.
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2. C h  ir у  s t  u  s — g ł o w a  K o ś c i o ł a

Tem at Chrystus a-głowy pojalwia się u św. Paw ła w  listach 
więziennych niezależnie od pojęcia ciała. W ynika z tego·, że 
analiza n a tu ry  ciała·, k tó re  powinno· posiadać głoiwę,, nie stano
w iła racji wprowadzenial tego tem atu  przez św. Paw ia.8 Było· 
jednak rzeczą nieuniknioną, że te dwa pojęcia nie pozostały 
niezależne. Rozwój ich powiązania poszedł w  kierunku, po
wiedzielibyśmy, fizjologicznym, tzn. w  oparciu o relację jaka 
zachodzi m iędzy głową i ciałem  w organizm ach naituralmych.

Głowa stanow i dla reszty  organizm u zasadę kierującą i oży
wiającą. Analogicznie Chrystus jako głowa udzielałby swoje
m u Ciału energii zapew niającej jego wzrost i spójność. Św. 
Paw eł jednak, jak zauw aża L. Cerfaux, unika przedstaw iania 
Ciała jako. złożonego z głowy i korpusu.9 Św. Paw eł opierał 
się na semickim  pojęciu ciała, k tó re  zawiera ideę m anifesta
cji zasady osobowej poiprzez działanie zew nętrzne. W ten spo
sób Kościół ujaw niałby C hrystusa ukrzyżowanego i uwielbio
nego·, k tó ry  poprzez w iarę i sakram enty  daje w iernym  udział 
w  swoim m isterium  paschalnym.

Obraz zaś Chrystusa-głow y dobrze w yraża dwie rzeczy. 
Z jednej strony  nie można na jego podstaw ie mówić o· abso
lutnej identyczności zachodzącej między Chrystusem  jako by
tem  indyw idualnym  a poszczególnymi wiernym i. Z drugiej zaś 
strony prowadzi on do pow stania idei ścisłej łączności między 
Chrystusem  i K ościołem ,. k tóra sięga samej istoty życia w e
w nętrznego osób i Kościoła jako takiego,.19

3. Ś w i ą t y n i a  B o ż a

W Starym  Testam encie św iątynia była  m iejscem  zamiesz
kania Boga wśród swojego ludu, k tó ry  mógł tu  nawiązać 
kontakt z Bogiem. Talkie pojęcie św iątyni Chrystus zastosował 
do samego siebie. Teraz On jest św iątynią ■—· miejscem  obec

s „L’idée du Christ-Chef intervient dans les épîfcras de la Captivité... 
de façon thématiquement indépendante de la nation de corps-sôma: 
non comme une élaboration de cette nation par mode d’analyse de la 
nature interne de corps, auquel il conviendrait, en tant que tel, 
d’avoir une tête”. Y. С ο n g a r, Jésus Christ, notre Médiateur notre 
Seigneur, s. 142. Por. także P. B e n o i t ,  Corps, Tête et Plérôme dans 
les épîtres de la captivité, w: „Revue Biblique” 03 /1956/, s. 26.

9 Por. L. C e r f a u x ,  La teologia della Chiesa seconde s. Paolo. 
Roma 1968, s. 332.

10 Por. P. B e n o i t ,  art. cyt., s. 28.
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ności Boga i kon tak tu  człowieka ze zbawieniem. Zresztą. C hry
stus staj« się praw dziw ą św iątynią czasów m esjańskich dopie
ro poprzez swoją śmierć i zm artw ychw stanie.11

W czasie po Zesłaniu D u c h a , Świętego pojaiwia się nowa 
myśl, mianowicie, ż-e św iątynią jest Kościół — wspólnota 
w iernych. W jak i sposób wiążą się te dwie idee? Kościół jest 
św iątynią właśnie dlatego, że jest nią Chrystus. M isterium  
Chrystusa nie zam yka się w Nim samym.. Cale swoje dzieło 
spełnił On nie dla siebie, lecz dla nas i wobec tego fak t 
Chrystusa z konieczności im plikuje fak t Kościoła, k tó ry  s ta 
nowi pawdziwą rację  jego pobytu na ziemi.12.

Wig św. Paw ła również kaiżdy chrześcijanin może być na
zwany św iątynią, nie w tym  jednak znaczeniu, że poszczegól
ni ludzie tworzą wiele św iątyń. W szyscy tw orzą jedną św ią
tynię, bo jeden jest Ten, k tó ry  ich uświęca. Chrystus pełni 
funkcję fundam entu, na k tórym  wznosi się cała budowla, bo 
stanow i źródło energii życiowych dla Kościoła. W ierni nato
m iast są z jednej strony  m ateriałem , z którego skonstruow a
ny jest ten  budynek, z drugiej zaś sami są jego konstruk to
ram i. Mirnistrzy ustanow ieni przez Chrystusa konstruu ją  Ko
ściół w sensie szczególnym, ale budują go również sami w ier
ni, tworząc razem  jeden organizm  połączony ze swoją gło
wą ·—■ Chrystusem . Od niego otrzym ują życie, na  zasadzie 
którego mogą działać powodując wzrost Ciała Chrystusa;.

Podobne idee znajdują się u  św. P iotra. Wg niego Chrystus 
ze względu na swoją ofiarę sta ł się kamieniom  węgielnym, 
w ierni zaś łącząc się z Nim przez w iarę i chrzest sta ją  się 
również św iątynią i żywymi kam ieniam i. Ciało Chrystusa 
umęczonego i zm artw ychw stałego jest praw dziw ą świątynią, 
ale również i m y będąc członkami Ciała Chrystusa tworzym y 
wspólnie św iątynię Bożą. Sw. P io tr wiąże ideę św iątyni z ideą 
ofiary i kapłaństw a. S tajem y się żywym i kam ieniam i w  bu 
dowli Kościoła, ponieważ składam y ofiary  duchowe, a więc 
sam ych siebie i to wszystko, co jest w  nas owocem działania 
Ducha św iętego.13

Congar podkreśla, że św. P io tr tw orzy syntezę tych dwóch

11 Por. Y. C o n g a r ,  Le mystère du Temple, s. 161—180.
12 „Mais cette qualité de temple que réalise l’Eglise lui vient du 

Christ. Il est remarquable que les textes où il est question du Christ 
comme temple passent immédiatement aux chrétiens pour dire qu’ils 
sont, à partir du Christ et par lui, un même et unique tem ple”. 
Y. C o n g a r ,  Le mystère du Temple,  s. 1:8.3.

13 Tamże, s. 207—215.
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idei — C hrystus jest św iątynią i jest n ią  również wspólnota 
w iernych. Je s t to  właściwie ta  sam a rzeczywistość, ponieważ 
poczynając od C hrystusa form uje się jedna św iątynia życia 
synowskiego, gdzie Ojciec odbiera uwielbienie i cześć ze stro 
ny  ludzi.14

4. D ir u  g i A d a m

W pierwszym  Liście do> K oryntian  (1 Kor 15, 2ln . 44—50) 
św. Paw eł porów nuje Adama i Jezusa. Obaj rozpoczynają dwie 
e ry  w dziejach ludzkości, zaś fakt, że stanow ią jakby  nowe 
pryncypia, dotyczy różnych jakości ludzkiego życia. Wg św. 
Paw ła pierw szy Adam  był dla ludzkości zasadą życia „psy
chicznego”, czyli cielesnego1. Był „duszą żyjącą”, jak  mówi św. 
Paweł. Zdaniem  F. Pirata oznacza to, że był bytem  cielesnym, 
obdarzonym  zasadą życia, jednak ta  zasada-dusza nie mogła 
zachować na zawsze życia ludzkiego·.15 Adam  posiadał życie 
ziemskie i śm iertelne. Tylko takie też życie mógł przekazać 
tym, k tórzy byli z nim  złączeni przez n a tu ra lne  rodzenie. J a 
ko· jego· dzieci jesteśm y do niego podobni·, tzn. jak on jesteś
m y śm ierteln i i należym y do tej ziemi.

Chrystus natom iast jest nowym, drugim  Adamem, ponieważ 
rozpoczyna nowy, eschatologiczny porządek rzeczy. Jak  mówi 
Congar, w  nim  bierze początek „Thomime défin itif” — czło
wiek życia wiecznego.16 Św. Paw eł mówi, że Chrystus, stał się 
„duchem  ożyw iającym ” (1 Kor 15, 45). Ożywia nowym  życiem 
tych, k tórzy  są z nim  powiązani. Chrystus sta ł się takim  D u
chem  przez swoje dzieło zbawcze, w tedy sta ł śię zdolnym 
udzielać życia nadprzyrodzonego. Sens porów nania między 
pierwszym  i drugim  Adam em  jest więc taki, że pierw szy Adam 
przekazał swoim potomkom śmierć, drugi zaś życie.

W takim  razie, sądzi Congar, pojęcia Chrystusa-głow y 
i drugiego· Adam a w yrażają tę samą rzeczywistość. Jesteśm y 
powiązani z Chrystusem , ponieważ otrzym ujem y od Niego 
uświęcenie, sprawiedliwość. W Nim jesteśm y pojednani z Bo~

14 Tamże, s. 217n.
15 Por. F. Pr . at ,  La teologia di s. Paolo, Torino 1S50 t. 2, s. 173.
16 „Le Christ est ainsi Nouvel Adam, restaurant l’image céleste; il 

est pour l'humanité un nouveau commencement: Kephalè, Archè aussi 
en ce sens-là. Et ce qu’il commence ainsi, c’est l ’homme définitif, celui 
de la vie éternelle”. Y. C o n g a r ,  Jésus Christ, notre Médiateur notre 
Seigneur, s. 156.
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giem.17 Chrystus jako drugi Adama reprezen tu je  nas i jakby 
zaw iera w  sobie odnośnie do życia nadprzyrodzonego.

II. REFLEKSJE TEOLOGICZNE

Jak  widzieliśm y wyżej, naukaf Pism a św. jest taka, że po
wiązanie typu  w ew nętrznego między Chrystusem  i Kośeiołelm 
w yraża się w pew nych czynnościach, k tó rych  Chrystus jest 
źródłem, Kościół zaś przedm iotem. C hrystus jest głową Ko
ścioła. S tał się nią poprzez, m isterium  swej śm ierci krzyżo
w ej.18 Ojcowie Kościoła mówią, że Kościół otrzym ał swe ist
n ien ie z przebitego boku C hrystusa. W ypłynęła z niego krew  
i woda, co oznacza, że pochodzi z niego to>, co stanoiwi istotę 
Kościoła, a  więc łalska i sakram enty, zwłaszcza chrztu  i Eu
charystii.19

Podstaw ą tej godności Chrystusa jako· głowy jest pełnia 
łaski, k tó rą  posiada w swej naturze ludzkiej,, ale na zasadzie 
jej powiązania z n a tu rą  boską. Na krzyżu C hrystus sta ł się 
zdolny z tej pełni łaski udzielać ludziom. Taki sens posiada 
tw ierdzenie, że Chrystus s ta ł się głową Kościoła na krzyżu. 
Jego łaska stała  się wówczas łaską głowy.

Z tego. można wnosić, że Chrystus jest głową Kościoła w  
swej ludzkiej naturze, obdarzonej absolutną pełnią łaski.29 
Teza taka oznacza nawiązanie do· nauki św. T o m a s z a, k tó ry  
mówi, że łaska osobowa Chrystusa, uspraw iedliw iająca jego 
ludzką duszę identyfikuje  się z łaską, na  podstaw ie k tórej 
Chrystus jest głową Kościoła i uspraw iedliw ia innych lu 
dzi.21
 ______  i

17 Por. Y. C o n  g ar, Esquisses du mystère de l’Eglise, s. 21.
18 „II l’est (la Tête) devenu „à la crox, par le  moyen unique de sa 

passion-résurrection-aecenision”. Y. C o n g a r ,  Esquistses du mystère ' de 
l'Eglise, s. 21. „Morte sua Salvator noster, plena àtque integra verbi
significatione, factus est Ecclesiae Caput”. Enc. Mystici Corporis, w:
AAS 35 (1943) 7, s. 206.

19 Por. Y. C o n g a r ,  Un peuple messianique, Paris 1975, s. 3.9. Tak
że S. T r o m p ,  De nativitate Ecclesiae ex Corde Jesu in Cruce, w: 
„Gregooanum” 13 (1932) s. 496.

20 „La plénitude absolue de la grâce est appelée dans sa sainte hu
manité par sa qualité d’bomme-Dieu; par le  fait même, il est le prin
cipe de tout ce qui rélève de la grâce”. Y. C o n g a r ,  Sainte Eglise, 
s. 90. „..rhumanité est, dans le Christ élevée à un rôle divinisant et 
à des capacités sublimes du fait de l’union hypostatique”. Y. C o n g a r ,  
Le Christ, Marie et l’Eglise, Bruges 1952, s. 60.

21 Por. S. Th., III, q. 8, a. 5.

7 — S t u d i a  T h e o l .  V a r s .  25 (1987) n r  2
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1. P<r z у  с z ym  o w  o ś ć n a r z ę d z i o w a
■ c z ł o w i e c z e ń s t w a  C h r y s t u s a

Jaką rolę pełni człowieczeństwo C hrystusa odnośnie do po
w stania łaski uspraw iedliw iającej innych? Congar odpowiada, 
że natuira ludzka C hrystusa jest narzędziem  bóstwa, a ponad
to, że chodzi tu  o· przyczynowość fizyczną a nie tylko mo
ralną.22

Przyczyną główną łaski jelst oczywiście Verbum , natom iast 
człowieczeństwo stanow i narzędzie działania Słowa. Oznacza 
to, że ak ty  woli i um ysłu Chrystusa, mówiąc najogólniej, 
wszystkie jego czynności życiowe, a zwłaszcza m isterium  J e 
go przejścia do Ojca, stanow iły narzędzie naszego zbawienia.23 
Można z tego wnosić, że człowieczeństwo Chrystusa pełni 
funkcję przyczyny narzędziowej nie tylko w odniesieniu do 
fak tu  naszego odkupienia, ale również odnośnie do aplikacji 
jego owoców. Jeśli bowiem Słowo stale jest przyczyną główną 
łaski, to i złączone1 z Nim człowieczeństwo· m usi stale pełnić 
funkcję przyczyny narzędziowej.

Narzędzie określa się jako m ovens m otum . Działa ono po
ruszone przez przyczynę główną. W spraw ianiu sku tku  .zacho
dzi więc zbieżność mocy właściwej przyczynie głównej i p rzy
czynie narzędziowej. Przyczyna narzędziowa powinna posiadać 
tę moc jako swoją własną, natom iast moc przyczyny głównej 
obecna jest w narzędziu w sposób przejściowy, tylko wtedy, 
gdy narzędzie jest używ ane.24

22 Przypomnijmy, że różnica między przyczyną sprawczą fizyczną 
i mdiralną polega na tym, że pierwsza siprarwia skutek na zasadzie 
własnej energii, wirtualnie zawiera w  sobie skutek i tworzy go przez 
swoje działanie. Przyczyna moralna natomiast nie sprawia skutku przez 
swoją energię. Skutek nie jest zawarty w  jej virtus operative,, w pły
wa ona tylko zewnętrznie na inny czynnik, który już bezpośrednio 
sprawia skutek. Por. E. S a u r a  s, Teologia del Corpo mistico, Roma 
1964, s. 47:3.

23 „Les mystères qu’il avait vécus, les actes de connaissance et 
d’amour de son âme de Sauveur universal, entraient comme des in- 
struments-irisirument animé et libre..dans l’économie du don de la 
grâce et du salut”. Y. C o n g a r ,  Chrétiens en dialogue, Paris 1$64, 
s. 473. „Si tous les actes du Christ sont, de soi, méritoires de noire
salut, c’est par le mystère de sa Pâque qu’il a été constitué effecti
vement notre chef”. Y. C o n g a r ,  Un peuple messianique, s. 42.

24 Por. E. S a u r a s ,  Teologia del Corpo mistico, s. 482nn.
25 „..c’est en passant par son intelligence d’homme, ses affections 

et ses vouloirs d’homme, c’est en utilisant jusqu’à sa liberté comme 
instrument, que Dieu opère par lui les oeuvres divines”. Y. C o n g a r ,  
Le Christ, Marie et l’Eglise, s. 64.
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W jaki sposób człowieczeństwo C hrystusa .realizuje charak
te r  przyczyny narzędziowej? C hrystus posiada doskonałą na
tu rę  ludzką. Zaprzeczenie tego oznaczałaby manofizyityzm. W 
takim  razie posiada w  pełni władze  ludzkie —  wolną wolę 
i rozum. Może więc działać jako człowiek posiadając moc 
działania ludzkiego jako cechę stałą. Wobec tego Jego- czło
wieczeństwo może być użyte jako narzędzie działania osoby 
Słowa. Tylko Bóg jest przyczyną łaski, ale wszelki dar łaski 
przechodzi poprzez wolę i um ysł Chrystusa, mówiąc inaczej, 
Bóg udziela nam  łaski zgodnie z wolą C h ry s tu sa .25 Congar 
mówi, że w porządku naszego pow rotu do Ojca nie dzieje się 
nic, co nie pochodziłoby od Chrystusa, nie· było uprzyczyno- 
wane, nie było w pierw  poznane i chciane przez N iego .26

W ydaje się, że Congar przyjm uje przyczynowość fizyczną 
człowieczeństwa Chrystusa, Rozróżnia on w yraźnie między w y
tworzeniem  łaski w prost poprzez człowieczeństwo Chrystusa 
i nai drodze1 miłości, co stanowi typow y przykład przyczyno- 
wości m oralnej. 27 Ponadto mówi on o jednorodności nadprzy
rodzonego życia Chrystusa i naszego; żyjem y Jego życiem, 
którego On sam nam  udziela. 28 Zaś według św. Tomasza za
chodzi specyficzna identyczność między przyczyną fizyczną 
i przedm iotem  jej dz ia łan ia .29 Jeśli można mówić o identycz
ności życia C hrystusa i naszego, w  takim  razie przyczyno
wość n a tu ry  ludzkiej Chrystusa odnośnie do łaski jest f i
zyczna.

Jak  powiedziano wyżej, C hrystus spraw uje przyczynowość 
narzędziową odnośnie do naszego zbawienia poprzez swoje ak- 

,ty życiowe, zwłaszcza przez m isterium  swego przejścia, do 
Ojca. Oznacza to, że główne ak ty  tego przejścia ■— Jego 
śmierć i zm artw ychw stanie — m iały charak ter aktów  głowy, 
inaczej mówiąc, były  przyczynam i narzędziowymi, k tórych  sku t
kiem  działania jest nasza śm ierć dla grzechu i zm artw ych
wstanie. W ten sposób dokonało się nasze odkupienie obiek
tywne. Akty, poprzez które Chrystus dokonał naszego od
kupienia, zachowują swą skuteczność na zawsze, czyli zawsze 
będą skutecznym i narzędziam i łaski. Dla nas zbawienie będzie 
możliwe wtedy, gdy nawiążem y kon tak t z tym i narzędzia-

26 Por. Y. C o n g a r ,  Esquisses du m ys tè re  de l’Egliее, s. 73.
27 Por. Y. C o n g a r ,  Les vo ies du D ieu V ivan t, Paris 2lfl.64 s.

35 ln.
28 Por. Y. C o n g a r ,  E squisses du m ys tère  de l’Eglise, s. 95.
28 „Causa autem efficiens cum forma rei factae non incidit in idem

numero, sed solum in idem specie”. S. Th., I, q. 3, a. 8.
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mi, aby m ogły one na naß oddziaływać dając nam  udział 
w  tajem nicy przejścia C hrystusa do Ojca i spraw iając nasze 
przejście polegające na śm ierci (d!la grzechu) i na zm artw ych
wstaniu. 30

W ten  sposób realizuje się nasze odkupienie subiektywne, 
czyli aplikacja owoców zbawczego dzieła Chrystusa. Podczas 
życia ziemskiego Chrystusa mogło to mieć m iejsce na drodze 
bezpośredniego' z Nim kontaktu . Obecnie taki kon tak t z Jego 
człowieczeństwem jest niemożliwy. Zachodzi wobec tego py
tanie, jak C hrystus może sprawować swoją przyczynow ość- 
ficzyną odnośnie do realizacji naszego zbawienia. Jest to ty 
powa trudność przeciw przyczynowości narzędziowej fizycznej 
C h rystu sa .31

Przede w szystkim  należy zauważyć, że nie m a istotnej róż
nicy między C hrystusem -ofiarą i Chrystusem  uwielbionym, 
bo jego uwielbienie stanowi kontynuację życia ziemskiego, 
obejm ującego również dzieło zbawcze. Jeśli więc Chrystus 
jest obecnie przyczyną instrum enta lną  naszego zbawienia, to 
przecież działa na podstaw ie W cielenia. Inaczej mówiąc, dzia
ła On teiraz mocą m isterium  swego· przejścia do· Ojca, k tó ra  
to moc jest w Nim obecna. Nie m a go fizycznie· wśród nas, 
ale obecna jest Jego moc narzędzia, ponieważ posiadam y środ
ki zapew niające z nią k o n ta k t.32

2. P r z y c z y n o w o ś ć  n a r z ę d z i o w a  K o ś c i o ł a

K ontakt ten  realizuje się w  Kościele. Przede wszystkim  
insty tucja  apostolska pełni roilę przekaźnika łaski i praw dy 
od Chrystusa do· w iernych — realizując w  ten  sposób iden
tyczność m isji Słowa Wcielonego·, apostołów i Kościoła w każ-

30 Por. Y. C o n g a r ,  E squisses du m ys tère  de l’Eglise, s. 19n.
31 „..altera (difficultas) ex se desumitur quod humanitas Christi so- 

lummodo sit in caelis; actionem autem dn distans admitti non posse”. 
S. T i o m p ,  C orpus C h risti quod est Ecclesia, pairs II: De C hristo  
C apite  M ystic i Corporis, Romae I960 s. 209.

32 „Mais il a miis certains moyens pris de notre monde humain en 
son appartenance stable et organique: non en raison d’eux -mêmes ou 
par une initiative venant d’eux mêmes, mais par élection et consé
cration: ce que nous appelons les moyens de grâce. Depuis sa gloire, 
le Christ opère par eux. Absent corporellement de ce monde, il s’y 
est suscité un corps, le corps étant, en perspective biblique, ce par 
quoi une personne se rend présente et active. C’est l’Eglise, sacrement 
du salut, ce sont les sacrements”. Y. C o n g a r ,  U n peuple m essianique, 
s. 37.
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dej epoce.33 Inaczej mówiąc, insty tucja  apostolska pełni funk
cję narzędzia przedłużając ego działanie człowieczeństwa C hry
stusa.

Zachodzi oczywiście zasadnicza różnica między instrum en- 
talnością n a tu ry  ludzkiej Chrystusa i instruim entalnością Koś
cioła. N atu ra  ludzka złączona jest (bytowo· z bóstwem  i w  
tej sy tuacji C hrystus jest głową-zasaidą. zbawienia, i równo
cześnie jego· pośrednikiem . Te dwie godności identyfikują się 
w Nim. 34 Kościół natom iast złączony jest z Bogiem nie byto
wo,, ale ty lko odnośnie do działania, stąd  pełni wyłącznie 
funkcję pośredniczącą — przekazując energie pochodzące ze 
źródła. 35

Congar rozróżnia w  Kościele m inisterium  ludzkie oraiz de
pozyt w iary  i sakrafńeatów . Odnośnie do· m inisterium  ■— tym  
elem entem , na zasadzie którego Kościół stanow i przekaźnik 
bożych energii, jest charak te r sakram entalny. On spraiwia, że 
konkretny  człowiek staje się narzędziem  uświęcającej dzia
łalności Chrystusa. Chodzi tu  natu raln ie  przede wszystkim  
o charak te r sakram entu  kapłaństw a. W osobie kapłana działa 
Chrystus wcielony i uwielbiony (oczywiście ty lko w pew nych 
aktach kapłańskiej posługi). W ten sposób realizu je  się kon
tak t ludzi z Chrystusem , k tó ry  stanow i w arunek skuteczno
ści działania przyczyny narzędziowej fizycznej.36

Z drugiej strony  można mówić o swoistej narzędzibwości 
depozytu praw dy i sakram entów . Odnośnie do depozytu p raw 
dy Comigar podkreśla, że Bóg i C hrystus są nie tylkó przed
m iotem  poznania, lecz czynnym  podmiotem, k tó ry  umożliwia 
poznanie siebie, pociąga człowieka ku· soibie, aby go podnieść 
na nadprzyrodzony poziom ży c ia .37 Chrystus działając w  swo~

33 Por. Y. C o n g a r ,  Sain t Eglise, s. 133. H. F r i e s ,  K irch e als 
Ereignis, Düsseldorf 1958, s. 114n.

84 „Dans le Christ, la qualité de Médiateur et celle, de Tête ou Prin
cipe de salut sont identiques: sainteté et médiation se recouvrent adé
quatement”. Y. C o n g a r ,  Le Concile au jour le jour, III session, Paris 
1965, s. 169.

35 „L’Eglise, elle n’est pas principe, elle n’est que· médiatrice, elle 
exerce le ministère du Principe selon ce que celui-ci a communiqué 
et ne cesse de lui communiquer”. Tamże, s. 169.

36 Por. Y. C o n g a r ,  S ain te Eglise, s. 214nn.
37 „Et cette Réalité n’est pas seulement un objet de cormaissance..elle 

est le Principe et la Fin de notre destinée., elle ne s’offre pas à notre 
connaissance et à notre adhésion seulement en position d’objet, mais 
en situation de sujet actif pour se faire connaître, pour élever ceux 
qui acceptent cette action à un nouveau st surnaturel niveau d’existen-
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im człowieczeństwie sta je  się autorem  życia w iary Kościoła. 
Nasze poznanie Boga jest udziałem  w Jego poznaniu, a dar 
łaski w iary przechodzi przez Jego um ysł i woilę. Życie w iary 
rozpoczyna odmówienie naszego by tu  w Bogu. Kościół nie 
jest uczelnią, gdzie się Boga poznaje, jest wspólnotą tych, 
k tórzy żyją życiem Boga. Życie to rozpoczyna się wtedy, gdy 
przejm ujem y sposób patrzenia Chrystusa, Jego· sposób ocenia
nia rzeczywistości. W konsekwencji na podstawie daru  w iary  
nasze życie stanow i kontynuację czy odtworzenie życia C hry
stusa, bo chodzi tu  przecież o stałą, realną zasadę, k tó ra  trw a 
w nas i pozwala działać w  taki sposób.38

Z kolei należy rozważyć, jak Congar rozumie narzędzio- 
wość działania sakram entów  i jak one przekązują moc m iste
rium  paschalnego Chrystusa. Sakram enty  są gestam i widzial
nym i, symbolicznymi znakami, do k tórych  sym boliki Bóg do
łączył szczególną skuteczność, tale iż spraw iają to, co sym bo
lizują. Sakram enty  w  sposób szczególny uobecniają m isterium  
paschalne C hrystusa czy to w  jego substancji (Eucharystia), 
czy też w  jego mocy (inne safcrametoty). Są one kanałam i, 
poprzez k tóre życie łaski dociera do każdego wiernego — 
konkretyzując w ten  sposób jedność funkcji C hrystusa jako 
głowy i pośrednika. Łącząc się przez sakram enty  z m isterium  
paschalnym  C hrystusa w ierni są in Christo, tzn. o trzym ują 
Jego życie i sta ją  się członkami Jego c ia ła .39

W szystkie sakram enty  są znakam i, k tó re  zaw ierają w sobie 
oznaczaną rzeczywistość — czerpiąc swą moc z krzyża C hry
stusa. W sposób szczególny dotyczy to sakram entów  w ię
kszych — chrztu  i Eucharystii. W sakram encie chrztu ma 
miejisce podstaw owy kontakt człowieka z m isterium ' paschal
nym  Chrystusa, a szczególnie z jego· śmiercią. Śmierć C hry
stusa na krzyżu oznaczała śmierć grzechu i wobec tego była 
jej przyczyną — oczywiście nie w odniesieniu do· Chrystusa, 
ale w  stosunku do· nas. Korzystam y ze skuteczności Jego 
śmierci w łaśnie w  sakram encie chrztu. Pow tarzam y więc i 
kontynuujem y w całym  swoim życiu śm ierć Chrystusa, k tóra 

, zresztą nie oznacza czegoś tylko negatywnego, lecz stanow i 
równocześnie ożywienie do nowego życia. W ten sposób przyj -

ce”. Y. C o n g a r ,  L ’Eglise Une, Sain te, C atholique e t A posto liqu e, w: 
M ysteriu m  Salu tis, Paris 1970 t .15, s. 24.

38 Рог. Y. C o n g a r ,  E squisses du m ys tè re  de l’Eglise, s. 97nn. 
C hrétiens désunis, Paris 1937, s. Θ5η.

59 Рот. Y. C o n g a r ,  E squisses du m ys tè re  de l’Eglise, s. 107n.
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m ując sakram ent chrztu  człowiek zaczynia żyć życiem C hry
stusa i sta je  się członkiem Jego C ia ła .40

Jeśli chrzest czyni nas członkami Ciała Chrystusa, to Eu
charystia  pozwala nam  żyć w tym  Ciele pełnią Jego· życia. 
Chrzest stanow iąc jakby nowe narodziny jest wydarzeniem  
jednorazowym, Eucharystia natom iast ma charak te r codzien
nego posiłku,, którego potrzebujem y, aby żyć życiem C hry
stusa. Jak  się to dzieje? Skutek duchowy odpowiada symboli- 
czności znaku sakramentalnego'. W Eucharystii znak ten  ma 
postać pokarm u. Przez przem ianę chleba i w ina w  Ciało i 
K rew  C hrystusa otrzym ujem y jako pokarm  C hrystusa obec
nego sakram entalnie pod postaciam i chleba i wina.

•Należy zauważyć, że Congar nie wiąże bezpośrednio sku tku  
duchowego (tzn. naszego związku z C hrystusem  i jedności Ciała 
Mistycznego) ze znakiem  sakram entalnym . To powiązanie n a 
stępu je  poprzez Ciało i K rew  Chrystusa. Unika W ten  sposób 
błędu popełnianego przez niektórych Ojców Kościoła i przez 
pewne teksty  liturgiczne. Wg nich znak chleba; k tó ry  teraz 
jest jeden, ale pow stał z „wielu ziaren”, wskazuje na jedność 
wierzących. Błąd polega na bezpośrednim  przejściu od sacra
m en tu m  tan tum  do res tantum . S tru k tu ra  sakram entów  jest 
im a . To przejście następuje  poprzez res et sacram entum  — 
w tym  w ypadku praw dziw e Ciało i K rew  Chrystusa. 41

Congar w yjaśnia sposób, w  jaki Eucharystia realizuje nasze 
zjednoczenie z Chrystusem , stosując analogię z procesem  od
żywiania. Spożywając pokarm  przekształcam y go w substan
cję naszego ciała, staje  się o n , naszym  ciałem. Coś podobnego 
zachodzi, kiedy naszym  pokarm em  jest Ciało i K rew  Chry
stusa. Oczywiście jest to dość odległa analogia, ponieważ n ie 
znika różnica między Bogiem i człowiekiem oiraz m iędzy osobą 
C hrystusa i tego, kto przyjm uje Eucharystię. 42 Niemniej moż
na jednak mówić o· swoistej asym ilacji m istycznej. Zresztą 
jej k ierunek  jest odw rotny niż w  procesie natu ralnego  odży
wiania. My spożywam y św ięty chleb, ale Chrystus jest tu ta j 
elem entem  silniejszym , On nas asymlluje, a n ie m y Jego.

40 Tamże, s. 30nn.
41 Por. M. R o g u e t ,  L ’un ité  d u  C orps m ys tiq u e  dans la  charité. 

„Res sacram en ti” de l ’E ucaristie, w: „La Maison Dieu” 24 (1950), s. 
28.

42 „СеМе-ci (assimilation substantielle) est évidemment à comprendre 
d’une façon qui respecte et la distance entre la créature et Dieu, et 
la distinction des existences personnelles; il n’y a pais de fusion phy
sique entre le communiant et le Christ”. Y. С ο n g a r, L ’E glise Une, 
Sain te, C atholique e t  A posto liqu e, s. 33. '
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W ten  sposób Ciało osobowe Chrystusa· obecne w Euchary
stii spraw ia, że pow staje Jego Ciało eklezjalne, ponieważ w szy
scy, k tórzy  spożyw ają ten  sam  ohleb s ta ją  się tym  sam ym  — 
Chrystusa C iałem .43 Św. Paw eł widzi tu  wyraźne powią
zanie przyczynowe. My, będąc liczni, tw orzym y jedno Ciało, 
ponieważ spożywam y ten  sam  chlleb, k tó ry  jest Ciałem C hry
stusa (1 K or 10,, 17). Eucharystia jest Ciałem Chrystusa uw iel
bionego, ale uobecnia również C hristum  passum~ — oczywiście 
nie w  jego rzeczywistości historycznej, ale w edług tej w ar
tości, jaką fak ty  życia C hrystusa posiadają dla nas. P rzy jm u
jąc więc Eucharystię uczestniczymy w śm ierci C hrystusa i je
go zm artw ychw staniu. Chrystus obecny w Eucharystii pozwa
la nam  m istycznie kontynuow ać w naszym  życiu m isterium  
swego przejścia do O jca .44

W to m isterium  w kraczam y przez miłość stanow iącą owoc 
spożywania Eucharystii. Miłość była rac ją  podjęcia zbawczego 
dzieła przez C hrystusa i z tą  miłością, jaka przepełniała Go 
podczas męki, Chrystus jest obecny w Eucharystii. Jest to 
więc miłość paschalna, k tó ra  odpowiada Bożemu planow i zba
wienia, tzn. zam iarowi stw orzenia Sobie rodziny żyjącej ży
ciem Bożym. Ta w łaśnie paschalna miłość Ghrystusa jest szcze
gólnym darem  Eucharystii i z uwagi na h ią  Eucharystia 
stanow i przyczynę jedności Kościoła. W term inologii szkoły 
powiemy, że jedność Kościoła stanow i res tan tum  E uchary
stii. 45 Dla ścisłości należy dodać, że jest to res significata  
et ef fecta sed non contenta. Aby Eucharystia  m iała pełny 
skutek, potrzeba jeszcze tego, co .za V. V ergriete określim y 
jako „engagem ent dans la charité”. 40

W ten  sposób przeanalizow aliśm y wszystkie stadia procesu 
interioryzacji życia C hrystusa w Kościele. Bóg w Trójcy św ię 
tej, a więc i Słowo jest w łaściwym  źródłem  łaski. To życie 
Boże przechodzi przez na tu rę  ludzką Słowa, jako przyczynę 
narzędziową. Z uw agi na unię hipostatyezną łaska Chrystusa 
sta je  się na  krzyżu łaską głowy i wobec tego może być przy- 
pzyną życia łaski w  nas. Działanie instrum entalne człowie
czeństwa C hrystusa zostaje przedłużone przez środki będące

4S Tamże, s. 32nn. Również Y. C o n g a r ,  Les vo ies du D ieu V ivan t, 
s. 191-n.

44 Рог. Y. С ο n g a r, L ’Eglise Une, Sain te, C atholique e t A postolique, 
s. 35n.

45 Por. Y. C o n g a r ,  C hrétiens désunis, s. 103.
46 Por. V. V e r g r i e t e ,  Eucharistie e t engagem ent, w: „La Maison 

Dieu” 24 (1950) s. 17.
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w posiadaniu Kościoła i zapew niające nam  bezpośredni kon
tak t z m isterium  paschalnym  Chrystusa. Te środki konkre
tyzują się jako m inisterium  ludzkie oraz depozyt w iary  i sa
kram entów . Ich ro la poilega na tym, by w ierni mogli mieć 
udział w życiu Chrystusa, k tó re  jest życiem w iary i miłości.

3. J e d n o i ś ć  K o ś c i o ł a  j a k o  s k u t e k  j e g o  w i ę z i  
z C h r y s t u s e m

W jaki sposób Congair widzi realizację jedności Kościoła 
na  zasadzie wew nętrznego związku zachodzącego^ między C hry
stusem  i Kościołem? Proponuje on podwójine rozwiązanie. 
W edług pierwszej koncepcji jedność Kościoła można byłoby 
rozumieć na sposób jedności substancjalnej by tu  żyjącego, 
a więc bardzo realistycznie. Ohodlzi tu  o nawiązanie do tra 
dycji plaitoinizującej Ojców wschodnich. Zgodnie z taką t r a 
dycją w porządku łaski istnieje „chrześcijanin p ierw szy” czy 
„chrześcijanin per se”. Oznacza to, że Chrystus będąc takim  
„chrześcijaninem ” poisiada absolutną pełnię łaski, realizuje 
w szystkie możliwości w  dziedzinie łaski, posiada świętość wszy
stk ich  w arunków  i stanów  ludzkiego1 życia, On sam stanow i 
porządek łaski, tak  że ludzie, nic nie mogą dodać do jego 
p e łn i.47 W porządku łaski C hrystus plus Kościół nie oznacza 
więcej niż sam  Chrystus1.

Nic takiego nie zachodzi w  porządku natu ra lnym . Nie ma 
człowieka, k tó ry  posiadaliby pełną doskonałość rodzaju ludz
kiego. Dlatego trzeba coraz to nowych narodzin, nowych lu 
dzi, aby realizować pełnię. W porządku łaski natom iast jeden 
człowiek realizu je  pełnię życia nadprzyrodzonego. Wobec tego 
rodzenie w  porządku nadprzyrodzonym  nie będzie podziałem 
substancji „chrześcijanina per se” lecz asym ilacją w  tej sub
stancji. Społeczność chrześcijańska będzie uczestniczyć w  ży
ciu Jednego1, żyć Jego życiem na  zasadzie członków .48

Oczywiście Congair widzi trudności, jakie ta  koncepcja n a 
suwa i dodaje, że nie chodzi tu  o jedność num eryczną łaski 
Chrystusa i naszej. Jest to niemożliwe z tej racji, że łaska s ta 
now i przypadłość i wobec tego dzieli się w edług podmiotów

47 Por. Y. С o n g a r, Sur l’inclusion  de l’H um anité dans le C hrist, 
w: „Revue des Sc. Phil, et Théol.”, 25 (1936) s. 490n.

48 „..mais la génération sera une assimilation au Christ, une incor
poration au chrétien per se; la communauté sera principalement par
ticipation à la vie d’un seul, prise en part, comme membre, de la vie 
d’un seul”. Tamże, s. 492.
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Przypadłość nie może przejść num erycznie ta sama od jed 
nego podm iotu do drugiego. Chrystus posiada pełnię łaskg 
ale jest to łaska osobowa, stanowiąca w  Nim  skutek unii 
hipoBtaityczmej. Jedność więc realizuje się w  tym  samym  ga
tu n k u  łaski, nie zaś w łasce osobowej — jednej num erycz
nie.

Jest to jak widać koncepcja statyczna, oparta, na fakcie peł
ni życia Bożego, k tó re  Chrystus posiada n a  podstawie unii 
hipostatycianej, zaś chrześcijanie uzyskują udiział w tej pełni. 
Takie rozwiązanie dotorze uw ydatnia jednorodność życia. C hry
stusa i naszego. Kościół byłby tu  wspólnotą tych, k tórzy 
uczestniczą w  tym  sam ym  życiu. Koncepcja ta  jednak w spo
sób zbyt wyłączny bazuje na fakcie W cielenia, co jest zresztą 
charakterystyczne dla tradycji wschodniej. Dziś jednak naw et 
sam i teologowie wschodni przyznają, że analiza fak tu  W cie
lenia, rozumianego statycznie, nie stanow i w ystarczającej ba
zy dla eklezjologii.49 Należy dołączyć m om ent ekonomiczny. 
Słowo przyjęło ludizkę naturę, atby zrealizować plan Bożej 
miłości i Jego działanie trw a  dotąd w Kościele.

Rozwiązanie drugie oparte  jest na analizie działania C hry
stusa. Zachowuje ono cechy pozytyw ne poprzedniego odnoś
nie do jednorodności życia C hrystusa i wierzących, ale jest 
bardziej dynamiczne. Jego istotą jest jakby  podwójny ruch 
przeciwny. Bóg zstępuje ku człowiekowi w  Słowie W cielo
nym, k tóre na ziemi dokonuje dzieła Odkupienia. K onsekwen
cją tego. fak tu  jest możliwość wzniesienia się człowieka ku 
Bogu. Uczestniczymy w życiu Chrystusa, k tóre jest życiem 
w iary  i miłości. Tworzą one w  nas ąiuasi-naturę, stanowiącą 
zasadę działania. W oparciu o tę  zasadę człowiek może dzia
łać równocześnie jako ośoiba i w  pew nym  sensie kontynuow ać 
działanie Chrystusa. Życie chrześcijańskie nie polega więc na 
identyczności by tu  C hrystusa i naszego, lecz na udziale w  J e 
go działaniach m esjańskich, jest to  jedność secundum  opera
tionem. Stanow i wspólnotę tych, k tórzy  umatrli z Chrystusem,, 
są pogrzebani z Chrystusem , zm artw ychw stają z Chrystusem  
etc. 50

49 „lit is true that the concept of Incarnation, taken by itself and
not expanded sufficiently to include the life and work of Christ up
to their climax on the Cross and in the glory of the Resurrection,
does not provide a sufficient ground or basis for Ecclesiology”. G. F l o -
r o v s k y ,  C h rist and His Church, w: 1054—1954, L ’Eglise e t les Eglises,
Chevetogne 1Э55, t. 2, s. 167.

50 Por. Y. C o n g a  г, S ain te Eglise, s. 85mn. „Cette communion répond
aux verbes que saint Paul a créés avec le préfixe syn: être crucifié



Poprzez proces opisany wyżej dociera do nas moc C hry
stusa i tw arzy tę ąuasi-naturę . Na zasa-dzie swego diziałania 
sprawczego Chrystus pozostaje poza nami, dociera do nas ze 
swoim działaniem , ale jako· osoba nie przenika naszego by tu  
osobowego·. To działanie sprawcze dotyczy- pow stania w nas 
Jego życia. Ponieważ jednak życie · stanow i coś bardzo· we
wnętrznego, Congar mówi o swoistej im m anencji Chryątusa 
w  Kościele i pewnej identyfikacji C hrystusa i w ierzących .51 
Je st to jednak identyfikacja rela tyw na odnośnie do działania, 
n ie  zaś b y tu , jak to już wyjaśniono·. Na tym  właśnie pole
gałaby jedność Kościoła jako skutek w ew nętrznej więzi C hry
stusa i Kościoła. Kościół jest jeden, bo m a jedną głowę peł
niącą funkcje ożywiające w stosunku do tych, k tórzy są z nią 
związani. W rezultacie żyją oni życiem Chrystusa, k tó re  jest 
życiem w iary  i miłości, żyją in Christo tworząc jego· Ciało 
Mistyczne.

Tę koncepcję należy ocenić jako odejście od pojęcia jed 
ności rozum ianej na sposób tej, jaka istnieje w  żywych orga
nizm ach, tzin. w sensie identyczności w  bycie. W takim  razie 
jest to  również odejście od idei tzw. incarnatio continua, 
jako z-byt związanej z bialogicano-argamozną wizją Kościo
ła. 52 Kościół jest Ciałem Chrystusa, ale pojęcie to należy 
uwodnić od idei jakiejkolw iek identyczności Chrystusa i Koś
cioła, k tó ra  dotykałaby samego by tu  Chrystusa. Incarnatio  
continua  nie oznacza nic więcej niż życie in Christo, is tn ie 
nie odrębnych osób powiązanych secundum  operationem z ich 
głową-Ohrystusem , tak  iż 'działania tych osób spełniane· na 
zasadzie quasi-n atu ry  udzielanej im  przez Chrystusa pozosta
ją jednak działaniam i odrębnych osób. Ten sposób rozum ie
nia pojęcia incarnatio continua  byłaby do przyjęcia według 
Congara. Jest to, jak  się wydaje, koncepcja głęboko tomi- 
stycana, bowiem według św. Tomasza relacja C hrystusa i Ko
ścioła realizuje się w kategoriach działania i przyczynowości 
sprawczej.
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avec, mourir avec, être enseveli avec, monter aux cieux avec, être 
assis et régner avec le Christ. C’est le centre ou le sommet du dessein 
salutaire de Dieu”. Y. C o n g a r ,  Un peu p le  m essian ique, s. 50,

51 Por. Y. C o n g a r ,  Sain te Eglise, s. 547.
52 Por. Y . ' C o n g a r ,  Un peu p le  m essianique, s. 40n.
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L ’u n i  o n e  i n t e r n a  f r a  C r i s t  о e l a  C h i e s a  
n e l l ’a s p e t t o  d e l ' l ’u n i t à  d é l i a  C h i e s a  s e c o n d e

Y. C o n g a r

Sommario

Fra Crisito e la Chiesa esistono i legami di tipo diverso. Nel suo 
articolo l’autore présenta le opinioni di Congar sui probiema dell’unione 
di tipo interno. Cristo con la sua azione arriva fin al dentro della 
Chiesa e sulla base di questa azione sorge specifica connessione fra 
Cristo e ia Chiesa ehe è anche la fonte dell’u/nità délia Chiesa. Nella 
prima parte deil’articoio Fautore présenta la dottrina biblica rdguar- 
dante questo pr obiema. Nella Biblia ci sono le diverse immagini .— 
corpo, Gnisio-capo, i l  secondo Adarno — ehe esprimono questo tipo 
deM’unione fra Oristo e la Chiesa. Nella seconda parte 1’autore pré
senta la costruzione teologica di Congar. A całusa dell’efficacia della 
sua azione Cristo si connette intimaraente con la Chiesa non come 
persona, ma attraverso la gra/.ia di cui Egli è, nella sua umanità, 
la causa sirumentale. La Cbiesa-istituzione partecipa nel suo caraittere 
delio strumento. L’unione con Cristo avviene secundum  opera tion em  
perché Lud ci penetra con la sua virtù producendo in noi una quasâ- 
-natura ehe ci permette di partecipare nelle sue opere e vivere sul 
conto suo. Questa unione fra Cristo e la Chiesa è cosi stretta ehe 
formano insieme un soggatto della vita. Cosi l’unità. della Chiesa 
trova la sua massima manifestazione.

Ii. Janus


