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KS. ALFONS SKOWRONEK

CHRYSTOLOGICZNE PODSTAWY KOŚCIOŁA JAKO 
PRASAKRAMENTU1

Relacje między sakramentami a Kościołem uwidaczniają się przede 
wszystkim w fakcie, że Kościół jest sakramentem pierwotnym, podsta­
wowym i jako taki wiąże się z „wystąpieniem i działaniem Jezusa 
jako Ukrzyżowanego i Zmartwychwstałego"2. Celem więc wyjaśnienia 
misterium Kościoła konieczna byłaby cała chrystologia.

Związki Kościoła jako prasakramentu z chrystologią sięgają tak da­
leko, iż każda herezja chrystologiczna zdaje się wywoływać analogicz­
ne reperkusje na odcinku eklezjologii3. Abstrahując od tego, czy ist­
nieją podstawy dla rozwijania paraleli między błędami chrystologii 
i eklezjologii, jedno jest pewne, że: „Kościół należy z Chrystusem 
i jako przedłużenie Chrystusa do ekonomii zbawienia, do tego dzieła 
Bożego miłosierdzia, które... zachowuje spoistość jednego jedynego 
planu"4. Dokumentem, traktującym w sposób najbardziej autorytatyw­
ny o charakterze relacji zachodzących między Chrystusem a Kościołem 
jest encyklika Piusa XII o Ciele Mistycznym oraz Konstytucja sobo­
rowa o Kościele.

Łączności chrystologii i eklezjologii z nauką o sakramentach nie 
trzeba podkreślać; jest ona jako założenie wszelkiej sakramentologii 
oczywista. Traktować o sakramentach bez uwzględnienia soteriologii 
śmierci, zmartwychwstania i zesłania Ducha Sw. znaczyłoby odrywać 
sakramenty od ich podstawy, historii.

Wobec realnych związków, łączących eklezjologię i sakramentologię 
z chrystologią (soteriologią) powstaje pytanie: Jakiej natury jest zwią­
zek zachodzący między chrystologią a Kościołem w jego charakterze 
prasakramentu? Jaka idea decyduje w szczególności o związku między 
Chrystusem a Kościołem, tj między sakramentem Boga w ludzkim ciele, 
a Kościołem jako znakiem łaski?

Z podobieństwa Kościoła do Chrystusa, a nawet pewnej Jego z Koś­
ciołem tożsamości, wynika sakramentalność Kościoła, Zanim pojęcie to 
zastosowane zostanie do Chrystusa, wspomnieć trzeba o tym, co zawie­
ra się w wymienionej idei w rozumieniu dzisiejszej teologii.

Sakramentalność jest ideą par excellence chrystologiczną. W znacze­
niu najogólniejszym pojęcie to oznacza „uświęcającą obecność czeooś 
samego w sobie ukrytego, w postaci widzialnej"5. Pojęcie to, będąc 
technicznym terminem sakramentologii, wyrasta jednak jako z naj­
głębszego swego podłoża z chrystologii^ W sposób najpełniejszy treść 
pojęcia sakramentalności realizuje bowiem w sobie sam Chrystus, 
w którym łaska, sam Bóg, przybrała najdoskonalsze swe ucieleśnienie. 
W tym sensie słuszne jest stwierdzenie, że „Chrystus, Bóg-Człowiek
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jest prawzorem sakramentalności"6. Ostateczną racją wszelkiej sakra- 
mentalności jest zatem tajemnica wcielenia, w którym widzialne, zmy­
słowo uchwytne ciało ludzkie złączone zostało w unii hipostatycznej 
z Boską Osobą Słowa.

Na odrębny odcień tak rozumianej idei sakramentalności wskazuje 
M. D. Chenu, gdy stwierdza, że cała ekonomia zbawcza jest „zarazem 
tajemnicą i historią, tzn. tajemnicą w historii i historią w tajemnicy 
Chrystusa”7. Antynomia tych dwu pojęć jest pozorna. Tajemnicy nie 
należy bowiem rozumieć w znaczeniu ujawniania się w historii prawd 
transcendentnych, lecz w sensie obiektywnym jako samą rzeczywistość 
życia Bożego, w którym człowiek może uczestniczyć; historia zaś 
oznacza, że ów dar łaski Bożej dociera do ludzkości w ramach okre­
ślonych etapów ekonomii zbawienia, obejmującej całość dziejów, nie 
zaś jakieś poszczególne, przypadkowe ich epizody.

B. Willems wykazuje, odwołując się m. i. do faktów starotestamen­
talnych, że cała struktura Bożej ekonomii zbawczej jest w swej istocie 
sakramentalna8. E. H. Schillebeeckx daje jednemu z paragrafów swej 
książki znamienny tytuł, „Izrael jako sakrament", przedtem zaś trak­
tuje o idei sakramentalności wśród ludów pogańskich9.

CHRYSTUS SAKRAMENTEM BOGA

Stosując ideę sakramentalności do Chrystusa teologowie współcześni 
traktują swe podejście jako całkowicie zgodne z duchem całego No­
wego Testamentu i znajdujące swe podstawy w  patrystyce. „Nowy Te­
stament pokazuje nam, że Chrystusowe człowieczeństwo jest sakramen­
talną epifanią Syna Bożego, widzialną postacią niewidzialnego Boga"10. 
Na świadectwo tej prawdy przytaczane są liczne teksty, które rzeczy­
wiście zasługują na baczniejszą uwagę11. Istota całego obcowania 
Chrystusa z apostołami na ziemi wyraża się w sakramentalności tych 
kontaktów, czyli ich charakterze jako znaków wskazujących na rzeczy­
wistość głębszą, ukrytą. Zwraca się uwagę, że św. Paweł, posługując 
się słowem „mysterium", miał na myśli nie tylko rzecz ukrytą, ale 
także „znak, obietnicę, gwarancję i przyczynę ludzkiego zbawienia"12. 
To jest właśnie owa racja, dla której „wszystkie tajemnice Chrystuso­
wej egzystencji sprowadzają życie wieczne o tyle, o ile są znakiem 
jego obecności i mocy sprawczej"13. Wszystko, cokolwiek Jezus naka­
zuje i działa, to staje się rzeczywistością w myśl własnych Jego słów: 
„Słowa, którem wypowiedział, duchem są i życiem" (J 6,64).

Sakramentalność ludzkiej postaci Chrystusa występuje w sposób 
szczególnie wyrazisty w ewangelii św. Jana. Egzegeci konstatują, że 
nieomal po każdym znaku Chrystusa w czwartej ewangelii następuje 
krótsze lub dłuższe wyjaśnienie i interpretacja tego znaku. Dlatego to 
ogólna budowa ewangelii zrozumiała jest tylko ze stanowiska sakra­
mentalnej koncepcji rzeczywistości zbawienia14. Z powyższym sposo­
bem zapatrywania na rzecz pozostaje w ścisłym związku ostrzeżenie 
Jezusa, by nie osądzać go „kafópsin"; niebezpieczeństwo tego rodzaju 
pewnej powierzchowności osądu jest bowiem nierozłączne z sakra­
mentalną strukturą Bożych działań zbawczych. Chrystus jest punktem 
szczytowym sakramentalnej struktury Bożej ekonomii zbawczej.
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W świetle tych uwag staje się zrozumiałe i usprawiedliwione na­
zywanie Jezusa Chrystusa sakramentem. O ile przy siedmiu rytach 
sakramentalnych odczuwamy jako rzecz niezwykłą fakt, że znaki te nie 
tylko symbolizują rzeczywistość łaski, lecz także ją zawierają i spra­
wiają, o tyle w przypadku Chrystusa wypowiedź, że jest On sakramen­
tem nie budzi żadnego sprzeciwu; tu raczej odczuwamy pewien opór 
w nazywaniu Jego ludzkiej natury symbolem. Człowieczeństwo Chry­
stusa jest sakramentem, w którym spotyka nas Logos jako łaska.

Dla wyodrębnienia w samej nazwie różnicy, zachodzącej między sa­
kramentem w  znaczeniu jednego z siedmiu rytów, a pojęciem sakra­
mentu stosowanym do Chrystusa, teologowie wyrażają tę ostatnią rze­
czywistość za pomocą odrębnych terminów. W tym sensie Chrystus 
jest sakramentem Boga15. „Jego z Bogiem w hipostatycznym zjednocze­
niu złączone człowieczeństwo jest po prostu sakramentem, typem 
i —  jeszcze więcej —  kwintesencją wszelkiej sakramentalności 
w ogóle"16.

Do Chrystusa próbuje się nawet odnosić pojęcia materii i formy. 
„Materię i formę „prasakramentu" stanowią... ciało i dusza, jedno 
i drugie zarówno z naturalnego, jak i sakramentalnego punktu widze­
nia”17.

Chrystus jest „sakramentem ludzkości” , „prasakramentem ludzkoś­
ci", gdyż jako Bóg-Człowiek jest podłożem i źródłem, obrazem i dosko­
nałym urzeczywistnieniem sakramentu, tzn. zewnętrznego widzialnego 
znaku, z którym zostaje złączona i udzielona Boża łaska18. Chrystus 
jest prasakramentem, ponieważ przez Niego i w Nim mamy najbar­
dziej widoczny i najbardziej podpadający pod zmysły znak i zadatek 
Bożej łaskawości19.

Chrystus jest nie tylko sakramentem, ale i prasłowem. Pierwsze 
określenie wskazuje raczej w kierunku Jego zbawczych działań 
drugie na głoszenie skutecznej woli zbawczej. Albowiem czynem 
i słowem budował Jezus Królestwo Boże. Jedno i drugie przenika 
się zresztą wzajemnie: „Jego bóstwo jest sprawiającym zbawienie dzia­
łaniem, a Jego działanie stanowi ukształtowane przez.,. Ducha Sw. we­
zwanie. Słowo i czyn należą więc do siebie; Chrystus jest tedy pra­
słowem i prasakramentem"20.

Należy oprócz tego odnotować inną interpretację Chrystusa-Prasło- 
wa. Jeżeli mianowicie przyjąć, że istnieje prywatna i publiczna historia 
zbawienia czy odrzucenia, wówczas do tak pojętych dziejów należy 
niewątpliwie i Chrystus: „W  tym wymiarze zbawienia, w jego charak­
terze „politeuma" (por. Fil 3,20), jest On sakramentalnym Prasłowem Bo­
ga w historii jednej ludzkości, w którym (Prasłowie —  A. S.) Bóg obja­
wił swoje ostateczne miłosierdzie, które nie może być odwołane ani ze 
strony Boga, ani ze strony człowieka"21.

W swym człowieczeństwie jest więc Chrystus „wielkim Sakramen­
tem i Sakramentem permanentnym... Bożego dzieła zbawczego"22.

Skoro sakramentalność Chrystusowego człowieczeństwa jest faktem 
—  jak wynikałoby to z powyższych uwag —  tak uderzającym, ślady 
tej prawdy winny znaleźć swe odbicie także w liturgii Kościoła oraz 
w formach pobożności wiernych. Istotnie, tajemnicę Chrystusowego 
prasakramentu Kościół zawsze traktował jako najcenniejszy swój skarb
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i obchodził uroczystość Epifanii jako drugie co do rangi obok Wielka­
nocy święto. Gdy chodzi o pobożność, jako przykład służyć może pro­
stota człowieka średniowiecznego z jego nabożeństwem do Jezusowego 
człowieczeństwa. Nie troszczono się w tamtych czasach o konstru­
owanie pomostów między Chrystusem-Człowiekiem a Chrystusem-Bo- 
giem. Było to zrozumiałe samo przez się, że modlitwa do Jezusa stanowi 
tym samym kontakt z trynitarnym życiem Logosu. Człowieczeństwo 
Jezusa jest bowiem sakramentem Logosu23.

Tak przedstawiałby się ogólnie zarys problematyki sakramentalności 
Chrystusa. Zagadnienie to występuje u współczesnych teologów także 
w naświetleniu bardziej szczegółowym. Istnieją dwie poważniejsze 
próby zgłębienia tej problematyki chrystologiczno-sakramentalnej. Uję­
cia K. Rahnera i E. H. Schillebeeckxa, które zostaną tu omówione, 
stanowią interesujący szkic do jakiejś systematyki zagadnienia.

A. STANOWISKO K. RAHNERA

Na pierwszy rzut oka dziwić może stwierdzenie, iż K. Rahner obie­
rając jako punkt wyjścia dla relacji zachodzących między Kościołem 
a sakramentami ideę Kościoła-Prasakramentu, wyrastającą organicznie 
z chrystologii, nie używa nigdzie określenia Chrystus-Sakrament czy 
Chrystus-Prasakrament. W pewnym kontekście nazywa Chrystusa Pra- 
słowem24. Mimo tego pozornego braku treść, przysługującą tym termi­
nom, łatwo wykryć w refleksjach Rahnera, których zadaniem jest stwo­
rzenie gruntownej podbudowy chrystologicznej dla rozwijanej przez 
siebie tezy.

Pojęcie Kościoła jako prasakramentu jest dla Rahnera pojęciem 
rdzennie chrystologicznym. „Tajemnica... Kościoła jest tylko poszerze­
niem tajemnicy Chrystusa"25. Najgłębszą podstawę sakramentalnej idei 
Kościoła stanowi fakt wcielenia. „Wcielenie jest nie tylko konstytucją 
podmiotu, który, o ile później zechce albo zostanie mu to zlecone przez 
Boga, może wystąpić przed obliczem świętego majestatu Bożego 
w imieniu grzesznej ludzkości przez zadośćuczynienie"28. Tego ro­
dzaju koncepcja inkarnacji nic nie orzeka o odkupieniu, o związku 
zachodzącym między tymi dwiema rzeczy wistościami; raczej trzeba 
powiedzieć, że we wcieleniu dokonało się zasadnicze i definitywne 
przyjęcie świata w Bożą ekonomię miłosierdzia. „Mocą wcielenia całe 
odkupienie jest już z góry postanowione, mimo iż przez przejście przez 
śmierć musi jeszcze być wykonane"27. Z chwilą przyjęcia przez Logos 
ludzkiej natury odkupienie jest wydarzeniem nieodwołalnym, proce­
sem nie do powstrzymania; o losach ludzkości zapadła nieodwołalna 
decyzja w sensie Bożego zmiłowania nad światem. Słowem, jakie Bóg 
wprowadził w historię ludzkości, jest Jezus Chrystus. Odtąd „łaska 
Boża nie przychodzi więcej... stromo z góry, niehistorycznie i tylko 
okazyjnie od Boga absolutnej transcendencji świata, lecz jest w świę­
cie permanentnie, mianowicie w historycznej uchwytności, wkorzenio- 
na („eingestiftet") w Ciele Chrystusowym jako cząstka świata, ludzkoś­
ci i samej jej historii"28.

W powyższych stwierdzeniach zawarte są wszystkie elementy okre­
ślające Chrystusa jako sakrament. Za definicję Chrystusa sakramentu
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uważać można następujące słowa: „Chrystus jest historyczną, rzeczy­
wistą obecnością eschatologicznie zwycięskiego miłosierdzia Bożego 
w świecie"29. W osobie Chrystusa ukazuje się w historycznym czasie 
i przestrzeni łaska Boża, w  Nim znajduje ona swój znak zawierający 
w sobie i sprawiający rzecz oznaczoną. „W swej historycznej egzy­
stencji jest Chrystus jednocześnie i jej znakiem, sacramentum i res 
sacramenti odkupieńczej łaski Bożej”30. Jest zatem Chrystus sakra­
mentem, czy ściślej —  prasakramentem. Gdzie indziej Rahner używa 
przymiotnika „quasisakramentalny” na oznaczenie sposobu obecności 
wśród nas Jezusowego człowieczeństwa31.

W związku z bardzo silnym uwypukleniem tajemnicy wcielenia jego 
permanentnego charakteru, Rahner dotyka zaznaczonej już w kontek­
ście tych uwag fenomenologii postawy religijnej wobec Chrystusa. 
Pobożność przeciętnego chrześcijanina, zabarwiona nieświadomie mo- 
nofizytyzmem, w Chrystusie widzi tylko Boga. W nurcie przeciętnej po­
bożności obserwuje się dewaloryzację elementu stworzonego na rzecz 
wartości absolutnej. W niemałym stopniu winę za ten stan rzeczy po­
nosi teologia, która Chrystusem wcielonym zainteresowana jest tylko 
o tyle, o ile przejawiał On w określonej fazie historii swą działalność 
jako nauczyciel, założyciel Kościoła i odkupiciel. „Nauka o Jego per­
manentnej funkcji jako człowieka jest nieomal nierozwinięta”32. Najwyż­
szym jednak stopniem chrześcijańskiej pobożności jest dostrzeganie 
w Bogu pierwiastka stworzonego (człowieczeństwa). Bez odniesienia do 
człowieczeństwa, w sposób wyraźny lub domyślny, podstawowe akty 
naszej religijności w ogóle nie dosięgają Boga33. I dlatego to zwróce­
nie uwagi na sakramentalny charakter człowieczeństwa Chrystusowe­
go, spojrzenie nań jako na prasakrament powinno mieć duże znaczenie 
dla przywrócenia właściwego znaczenia pobożności „inkarnatoryjnej” , 
tzn. opartej na prawdzie o wcieleniu.

W sumie stanowisko Rahnera w kwestii sakramentalności Chrystusa 
ująć można w następujące punkty: a. Wcielenie jako podstawa sakra­
mentalności Chrystusa; b. peremptoryczny charakter wcielenia (prze­
sądzający w sposób nieodwołalny o odkupieniu świata); c. permanen­
tna obecność łaski Bożej w świecie w ciele Chrystusa, który przyjąwszy 
ciało, na zawsze związał się z historią ludzkości.

B. STANOWISKO E. H. SHILLEBEECKXA

Interesujący nas tu wycinek zagadnienia teolog ten rozprowadza 
w książce, Christus sacrament van de godsontmoeting3i, oraz skróto­
wo w artykule, Sakramente als Organe der Gottbegegnung33, a także 
w artykule, Godsdienst en sacrament36.

Podstawę dla refleksji Schillebeeckxa stanowi zapomniany przez teo­
logię, zwłaszcza przez chrystologię i sakramentologię, fakt, że punktem 
węzłowym religii jest „dialog zbawczy między Bogiem żywym a czło­
wiekiem"37. Najgłębsza istota religii to „osobowe spotkanie Boga lub 
osobiste zjednoczenie z Bogiem''38. Ponieważ wszelkie formy spotkań 
międzyludzkich dokonywują się w „cielesności", domagają się po­
średniczącego pierwiastka cielesnego, dlatego również wyjaśnienie na-

? Ś lisk ie  Studia



98 KS. ALFONS SKOWRONEK

tury spotkania człowieka z Bogiem jest zagadnieniem chrystologicznym, 
ukazującym specyfikę sakramentalności postaci historycznego Chry­
stusa.

Niewzruszony grunt dla refleksji Schillebeeckxa stanowi formuła 
Chalcedonu o Chrystusie jako jednej osobie w dwu naturach. Dzięki 
tajemnicy wcielenia wszystkie ludzkie czyny Jezusa są jednocześnie 
czynami Boga, przybierającymi zmysłowo uchwytny kształt w Chrystu­
sie, a jako akty Boga z istoty swej mieszczą w sobie moc odkupieńczą. 
Innymi słowy —  są przyczyną łaski. Wyrażając to samo ścisłym języ­
kiem teologicznym powiedzieć trzeba, że wszystkie „czyny zbawcze Je­
zusa są sakramentalne”39. W odniesieniu do nich sprawdza się defini­
cja sakramentu proponowana przez Schillebeeckxa: „Sakrament ozna­
cza... Boży dar zbawczy, uchwytny, stwierdzalny w zewnętrznej posta­
ci i przez nią, która ten dar kontynuuje: dar zbawczy w historycznej 
widzialności"40.

W ten sposób, w oparciu o wcielenie, uwydatniające cielesne aspekty 
życia Bożego, „człowiek Jezus, osobowa ziemska manifestacja łaski 
i Bożego odkupienia, jest sakramentem, prasakramentem, ponieważ ten 
człowiek, Syn Boży, ma stanowić według woli Ojca jedyny dostęp do 
rzeczywistości zbawienia"41. Tym samym więc każdy kontakt, każde 
spotkanie z Jezusem w płaszczyźnie ludzkiej jest zarazem sakramen­
tem spotkania z Bogiem, sakramentem, czyli znakiem wskazującym 
i zawierającym rzecz oznaczoną —  życie Boże. Stąd też dla współcze­
snych Jezusowi spotkanie z Nim stanowiło równocześnie zaproszenie 
do osobistego spotkania z Bogiem. W spotkaniu z Chrystusem znika 
anonimowość naszego przeżycia kontaktu z Bogiem. „Pełnia religijne­
go życia ma więc podstawę sakramentalną: prasakrament Jezusa Chry­
stusa"42.

W sakramentalnych czynach Chrystusa spełnianych przezeń w czasie 
Jego życia ziemskiego wyróżnia Schillebeeckx tzw. linię zstępującą i li­
nię wznoszącą się. Pierwsza linia Jezusowych czynów, linia Bożego mi­
łosierdzia, ujawnia swą funkcję uświęcania ludzkości. Jezus stanowi 
niejako instancję komunikującą ludzkości Boże miłosierdzie odkupień­
cze.

Całą swą uwagę skupia jednak Schillebeeckx na rozważeniu linii 
drugiej. Linia ta, wstępująca, uwydatnia wartość kultyczną Jezusowych 
aktów. Czyny Jego w tej drugiej płaszczyźnie są po prostu kultem, 
modlitwą, posłuszeństwem, krótko —  są miłością okazywaną Bogu ze 
strony Jezusa-Człowieka. Jezus jest więc nie tylko przekazicielem mi­
łosierdzia dla potrzebującej zbawienia ludzkości. W Jego osobie Bóg 
objawił konkretyzację pojęcia religii. Jezus, jako najwyższy wielbiciel 
Ojca, reprezentuje absolutnie najwyższy stopień realizacji wszelkiej 
religijności. W swych aktach kultycznych jest przedstawicielem całej 
ludzkości, prototypem naszych osobistych spotkań z Bogiem. Całe ży­
cie Jezusa wyczerpuje się w czynach posłusznej miłości Bogu. Swój 
punkt kulminacyjny posłuszeństwo to osiąga w śmierci mesjańskiej za 
lud. W tym punkcie Jezusowa postawa kultyczną jest dopełnieniem wiel­
kiego misterium kultu liturgicznego składanego w imieniu ludu43.

Podstawą całej misji Chrystusa jako prasakramentu jest —  podkre­
śla ponownie Schillebeeckx —  wcielenie. Nie jest ono w jego rozu-



CHRYSTOLOGICZNE PODSTAWY KOŚCIOŁA 99

mieniu wydarzeniem jednej chwili, lecz procesem rozciągającym się od 
momentu poczęcia w łonie Maryi poprzez godzinę śmierci, zmartwych­
wstania i uwielbienia Jezusa. Dopiero moment uwielbienia stanowi kres 
wcielenia. Całą tajemnicę inkarnacji nazwać można tajemnicą zbawie­
nia, dokonywującą się w misterium kultu (linia wstępująca) i uświęce­
nia (linia zstępująca). Ta dwupłaszczyznowa dynamika przebiega przez 
całe ludzkie życie Jezusa44.

W zetknięciu się tych dwu linii zarysowuje się cała głębia łaski 
uświęcającej: „Jest ona z jednej strony objawieniem się nieskończo­
nego pragnienia Boga za osobistym zjednoczeniem z nami (albowiem 
człowiek Jezus, który chce spotkać się z nami, jest przecież objawie­
niem Bożym), z drugiej strony objawia nam ona, jak głęboka winna 
być nasza ludzka odpowiedź życiowa na tę Bożą miłość” (albowiem 
w swych aktach kultycznych jest Jezus wiemy Ojcu aż do śmierci; ta 
Jego postawa jest reprezentatywna dla naszych odniesień do Boga)45.

Ustaliwszy zakres wcielenia, Schillebeeckx wyróżnia w jego procesie 
cztery szczegółowe fazy: a. inicjatywa Ojca poprzez Syna w Duchu Sw. 
(inicjatywa ta ma więc tło wewnątrz-Boże, trynitarne, które przebija 
się poprzez plan odkupieńczy Syna (Hebr. 9, 14); b. człowiecza odpo­
wiedź Jezusa na inicjatywę Ojca —  posłuszeństwo posunięte aż do 
śmierci krzyżowej| (Fil. 2,8); c. odpowiedź Ojca na posłuszne uniżenie 
się Syna (Dz. 2,36), czyli wskrzeszenie z martwych. Ze zmartwychwsta­
niem łączy się wniebowstąpienie będące w pierwszym rzędzie aktem 
ustanowienia Zmartwychwstałego Panem i Królem świata (Kyrios). Do­
piero od tego momentu Chrystus staje się w pełni Mesjaszem. Wniebo­
wstąpienie jest przejściem z wyniszczenia do stanu chwały, jest fina­
łem wiecznie trwającego wcielenia; d. Zesłanie Ducha Sw. przez uwiel­
bionego Kyriosa, czyli Pana Świata (Hebr. 12,13). Zesłanie Ducha Św. 
stanowi ostatni, szczytowy punkt Jezusowego dzieła odkupienia i od­
tąd jest faktem stałym46.

W  człowieczeństwie Jezusa jest więc zrealizowane trynitarne obja­
wienie, dotyczące tajemnicy odkupienia: od narodzenia Chrystusa po­
przez zmartwychwstanie (z wniebowstąpieniem) do zesłania Ducha Sw. 
W  swych aktach kultycznych, stanowiących wyraz bezgranicznego po­
słuszeństwa, Jezus wysłużył ludzkości łaskę odkupienia. Łaskę tę w peł­
ni może nam przekazywać jako w chwale ukonstytuowany Kyrios. Kul- 
tyczna aktywność Chrystusa niebiańskiego, wstawiającego się za ludz­
kością, nie ustaje, lecz stanowi permanentny akt zsyłania ludziom Du­
cha Sw. „We wszystkich aktach życiowych Chrystusa, zarówno uniżo­
nego, jak i uwielbionego —  o ile upokorzenie podkreśla odkupieńczy 
kult składany Ojcu, o tyle uwielbienie akcentuje wylanie łaski"47. Mi­
mo iż Jezus ziemski, nie uwielbiony, w sensie właściwym jeszcze nie 
był „wysyłającym Ducha” , jako umiłowany przez Ojca mógł także 
w stanie swego uniżenia przekazywać łaskę; samo spotkanie z Nim było 
przyczyną łaski. Wielkie wylanie łaski nastąpiło jednak dopiero po 
zmartwychwstaniu, jako dzieło Jezusa uwielbionego48.

Schillebeeckx nie pomija trudności wynikającej z sakramentalnego 
człowieczeństwa Jezusowego. Po zmartwychwstaniu widzialny kon­
takt ludzi z Jezusem przestał istnieć. Chrystus sam oświadczył: „Le­
piej dla was, żebym odszedł" (J. 16,7). Mogłoby się więc zdawać, iż

T
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fizyczny kontakt z Nim nie tylko nie jest sakramentem naszego spot­
kania z Ojcem, lecz spotkanie takie wręcz utrudnia.

Zarzut powyższy nie dotyka jednak sedna zagadnienia. Lepsza sy­
tuacja dla ludzi, o jakiej wspomina Jezus z okazji swego odejścia, nie 
na tym polega, że odchodząc, w sposób widzialny przestaje On istnieć. 
Owo lepsze położenie, jakie staje się naszym udziałem, to właśnie 
uwielbienie Jezusa u Ojca. Fakt ten wskazuje też na ostateczny cel 
także naszej ludzkiej egzystencji: uwielbienie z Chrystusem, spotkanie 
ludzi przemienionych z uwielbionym człowieczeństwem Jezusa. Ów 
wybitnie eschatologiczny rys życia chrześcijańskiego już sam przez 
się domaga się istnienia sakramentów. „Od chwili, gdy prasakrament 
opuścił świat po swym wniebowstąpieniu, zaczyna działać ekonomia 
sakramentów oddzielonych jako przedłużenie wcielenia"49. Swą obec­
ność wśród ludzi przez łaskę Chrystus uwielbiony aktywizuje więc 
w sposób widzialny i uchwytny, wprawdzie nie bezpośrednio przez 
swe człowieczeństwo, lecz przedłużaiąc to człowieczeństwo w określo­
nych formach, spełniających wśród ludzi funkcje jego uwielbionego 
ciała. Zadanie to wykonują właśnie sakramenty, będące ziemską kon­
tynuacją jego uwielbionego ciała. Za życia Jezusa nikt z apostołów 
nie przyjął sakramentu chrztu; obcowali bowiem apostołowie na co- 
dzień z samym prasakramentem. Natomiast św. Paweł, który nie zetknął 
się w swym życiu z ziemskim Jezusem, został ochrzczony30.

W sumie —  stanowisko Schillebeeckxa w kwestii Chrystusa —  pra- 
sakramentu zawiera następujące elementy: a. Wcielenie jako podsta­
wa sakramentalności rozumiane trynitamie w znaczeniu procesu, osią­
gającego swój punkt szczytowy w zesłaniu Ducha Sw.; b. ludzkie sakra­
mentalne czyny Jezusa dokonywują się paralelnie, dwuliniowo —  w li­
nii uświęcającej i kultycznej; c. w ekonomii zbawienia łaska, czyli 
spotkanie z Bogiem, związana jest nierozerwalnie z osobistym spotka­
niem Jezusa-Człowieka jako jedynym dostępem do Ojca; d. w całej peł­
ni przekazuje Chrystus ludziom łaskę dopiero jako Kyrios, w swym 
uwielbieniu; e. eschatologizm chrześcijańskiego życia polega na nadziei 
nawiązania fizycznego kontaktu uwielbionych ciał z uwielbionym Ky- 
riosem, sakramentem Boga.

REFLEKSJE KOŃCOWE

Koncepcja Chrystusa-prasakramentu, w tej formie jak ją przedstawia 
K. Rahner, a szczególnie E. H. Schillebeeckx, uderza niewątpliwie keryg- 
matycznością swego ujęcia. Stwierdzenie takie nie kryje w sobie nic 
z dezaprobaty tej metody naświetlania zagadnienia. Wrażeniem ogól­
nym, narzucającym się przy lekturze wszelkich opracowań teologicz­
nych, publikowanych zwłaszcza w dzisiejszej dobie soborowej, jest od­
krycie, że współcześnie nie sposób już uprawiać abstrakcyjnych spe­
kulacji bez ścisłego ich powiązania z kerygmatycznym konkretem. Pod 
tym kątem widzenia formułuje swą uwagę oceniającą J. Dijkman, gdy 
o idei prasakramentu pisze, iż zastosowanie pojęcia sakramentalności 
do Chrystusa i Kościoła „odpowiada naszej epoce odznaczającej się 
znakomitym wyczuciem dla tego, co zmysłowe i uchwytne jako wielo-
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rakiego symbolu rzeczywistości niewidzialnej, — a więc epoce, która 
w jakiś sposób jest otwarta na misterium"51.

Sposób przedstawienia przez Schillebeeckxa wcielenia jako dialogu 
między Osobami Trójcy św., dokonującego się w szeregu faz może 
nieco razić pewną antropomorfizacją pojęć (inicjatywa Ojca — odpo­
wiedź Syna itd.). Wobec istnienia w Trójcy św. numerycznej jedności 
działania wcielenie — jako dzieło Boże ad extra — jest tym samym 
właściwością nierozdzielnej Trójcy św., nie zaś poszczególnych Osób 
wziętych z osobna. W stosunku do teologa tej miary, jak Schillebeeckx 
czynienie takiego zarzutu byłoby jednak przesadą. Wprowadzając 
w swe rozumowanie kategorie personalizmu, teolog ten osiąga 
w efekcie to, co rozumiemy przez poznawalność tajemnicy (intelligibi- 
litas mysterii), tzn. nie jej istotę, ale na miarę ludzką najpełniejszy 
jej sens. Ten właśnie sposób podejścia posiada podstawowe znaczenie 
dla tezy zawartej w tytule jego książki, że sakramenty, stanowiące 
funkcję istoty Kościoła, są spotkaniami człowieka z Bogiem Trójjedy- 
nym za pośrednictwem Chrystusa.

Definicja sakramentu, jaką konstruuje Schillebeeckx na gruncie idei 
Kościoła-sakramentu Chrystusa, wysuwa dwa elementy, w obiegowych 
określeniach sakramentu nie spotykane — element chrystologiczny po­
wiązany z eklezjologicznym. W podręcznikowych definicjach Chrystus 
wymieniany jest wyłącznie jako ustanowiciel. Schillebeeckx podkreśla 
w sakramencie osobisty czyn Chrystusa, angażującego się każdorazowo 
poprzez Kościół52.

Ze względu na nierozerwalną więź Kościoła-sakramentu z sakramen­
tem Chrystusa lepszym wydaje się określenie Kościoła jako sakramen­
tu Chrystusa. Pojęcie Kościoła-prasakramentu odzwierciedla raczej sto­
sunek do siedmiu rytów sakramentalnych.

W szczególny sposób podnieść należy podkreślane mocno przez 
Schillebeeckxa dwuliniowe działanie sakramentów, które w linii zstę­
pującej uświęcają człowieka, w linii zaś wstępującej uwydatniają swój 
charakter kultyczny. Schillebeeckx akcentuje mocno myśl, że sakra­
menty „najpierw" uświęcają, a ;,potem" są kultem, modlitwą.

Zwrócenie uwagi na wzajemny stosunek uświęcenia i kultu w sa­
kramentach jest rzeczą o tyle ważną, że np. O. Semmelroth zdaje się 
akcentować odwrotność tego stosunku. W swej książce, Die Kirche als 
Ursakrament", autor ten stwierdza w sposób niejasny: „Stąd zaś pier­
wotny kierunek sensu („Sinnrichtung") sakramentów jest określony 
wyraźnie jako (kierunek — A. S.) z dołu ku górze, sakramenty są także 
wyrazem człowieka"53. Występujący w cytacie spójnik „także" pozwa­
la przypuszczać, że autor żywi niejakie wątpliwości co do priorytetu 
kultycznego charakteru sakramentów. Gdzie indziej pisze jednak wy­
raźniej, że sakramenty są „przecież ze swej wewnętrznej istoty aktem 
kultycznym, dokonywującym się w kierunku od ludzi do Ojca. Stano­
wią sakramentalne odzwierciedlenie kultu, który teraz spełnia Chrystus 
— jako korelat swego przyjścia na świat — ze świata do Ojca"54. Wy­
sunięcie aspektu kultycznego na plan pierwszy jeszcze dobitniej wy­
stępuje w następującym sformułowaniu: „Mimo iż fakt, że przez sa­
kramenty otrzymujemy łaskę — która przecież przychodzi z góry — 
pozwala najpierw przypuszczać rzecz odwrotną, sakramenty jako kul-
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tyczne wykonywanie kapłańskiego urzędu Kościoła wykazują kieru­
nek sensu („Sinnrichtung") z dołu do góry, od ludzi do Boga"55.

W powyższym stanowisku Semmelrotha mamy do czynienia niewąt­
pliwie z przeakcentowaniem i przerysowaniem momentu personali- 
stycznego56. Zafascynowanie ideą personalistycznego zaangażowania — 
od którego zresztą zależy, podkreślmy to, owocność sakramentu — (pro­
wadzić może do nieobliczalnych wniosków. Całkowita słuszność jest po 
stronie P. Smuldersa, który zauważa, że w takim naświetleniu sakra­
menty „zdają się wówczas być czymś, co człowiek oferuje Bogu", a „mó­
wienie, że sakramenty skierowane są zasadniczo z dołu do góry ściera 
się z całym myśleniem tradycji o sakramentach, która upatruje w nich 
środki, poprzez które Bóg, przez Chrystusa, przez Kościół —a więc w li­
nii zstępującej — uświęca człowieka"57.

Wszelka spekulacja w dziedzinie sakramentologii winna respektować 
wniosek sformułowany przez Schillebeeckxa w słowach, według któ­
rych w sakramentach wszelki ruch „bierze swój początek z góry, nie 
od człowieka do Boga, ale w Chrystusie Jezusie"58.
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39 Wypowiedzi S e m m e l r o t h a  w te j  kwestii nie są zresztą jednoznaczne. Gdzie 

indziej autor ten przyznaje, iż gwarancja związana z działaniem sakramentu może na 
pierwszy rzut oka wywołać wrażenie gwałtu, jaki człowiek jest w stanie zadać Bogu. 
W rzeczywistości jednak, twierdzi Semmelroth, przyjmując sakramenty człowiek tylko 
ujmuje wyciągniętą rękę Bożą, po którego stronie leży cała inicjatywa. Por. Personalis­
mus und Sakramentalismus, w: Theologie in Geschichte und Gegenwart, München 1957, 
217. Przytoczona uwaga nie pozbawia jednak znaczenia tekstów cytowanych wyżej.
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17 Sacramenten en Kerk, „Bijdragen, Tijdschrift voor Philosophie en Theologie", 19 
(1956), 404 n.

*B Des sacramentele heilseconomie, 519.

LES FONDEMENTS CHRISTOLOGIQUES DE L'EGLISE COMME 
SACREMENT PRIMORDIAL

(Résumé)

La notion de l'Eglise comme sacrement primordial constitue l'une 
de ses définitions les plus répendues (à côté de celles de l'Eglise 
Corps Mystique et Peuple de Dieu). L'auteur de l'article s'efforce de 
répondre aux questions touchant aux liens qui existent entre l'Eglise en 
tant que sacrament primordial et la Christologie. La sacramentali té de 
l'Eglise est étroitement liée et dépendante de la sacramentalité de la 
personne du Christ, qui lui-même en tant que Dieu et Homme est l'exem ­
plaire fondamental de toute sacramentalité. A l'appui de cette thèse il 
y a non seulement de nombreux textes du Nouveau Testament, mais 
encore ^interpretation globale de l'Evangile. Afin de rendre le sujet 
plus clair, l'auteur s'en réfère à deux théologiens contemporains — 
K. Rahner et E. H. Schillebeeckx dont il expose et apprécie les thé­
ories. L'auteur propose enfin, de définir l'Eglise comme le sacrement 
du Christ, pour souligner davantage les liens qui existent entre l'Eglise 
comme sacrament primordial et le Christ sacrement primordial.


