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Wstep

Miniony wiek byt w ocenie wielu ludzi okresem wielkiej odnowy litur-
gicznej i poglebienia Zycia sakramentalnego w Kosciele. Misteryjna teolo-
gia Odo Casela, ponowne odkrycie bogactwa liturgii starochrzescijanskiej
czy reforma Soboru Watykanskiego II sg tylko jednymi z wielu licznych
przykladéw ogromnego rozkwitu, jaki nastgpit na tym polu. Kilkadziesigt
lat temu rozpoczal si¢ trwajacy do dzi§ proces intensyfikacji swiadomosci
sakramentalnej wielu chrzescijan'. Jednak doswiadczamy tez i to w coraz
szerszym zakresie zjawiska, ktore dla uproszczenia mozna nazwac kryzysem
zycia sakramentalnego. Joseph Ratzinger zauwaza, ze w dzisiejszej kulturze,
ktora wyrzeka sie glebszej interpretacji rzeczywistosci, sakramenty sg czesto

" Autor, ur. 01 sierpnia 1989 roku, jest ksiedzem diecezji siedleckiej i doktorantem teologii
dogmatycznej na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

' Zob. W. Palecki, Wokol sporu o pasche w teologii misteriow, ,,Roczniki Liturgiczno-Ho-
miletyczne” (=RLH) 2010, tom 1 (57), s. 185-204.
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odbierane jako ryty magiczne lub puste relikty naiwnej przesztosci®. Takie
podejscie nierzadko charakteryzuje takze osoby deklarujace si¢ jako wierzg-
cy w Chrystusa. Aby ten rodzaj redukcjonizmu nie wkradt si¢ do praktyki
wiary, potrzebne jest ustawiczne poglebianie refleksji nad rzeczywistoscia
sakramentalng. Moze bowiem okazac sig, ze duszpasterski impas jako jedna
ze swych przyczyn ma niewlasciwe zrozumienie ludzkiego doswiadczenia
sacramentum. Dlatego pytanie o zrédlo wspomnianego kryzysu jest nie tyl-
ko pytaniem natury pastoralnej, ale nade wszystko dogmatyczne;j.

Celem niniejszego artykutu jest teologiczna refleksja nad szeroko ro-
zumiang sakramentalno$cig jako rzeczywistoscig tajemnicy i znaku w od-
niesieniu do zbawczego dzialania i objawiania si¢ Boga. Dokonam analizy
pojecia sacramentum pod katem jego historycznego ksztaltowania sie. Zo-
stanie takze przedstawione klasyczne rozumienie sakramentow w ogélno-
$ci, jak i glebsze spojrzenie na sakramentalnos$¢ w kontekscie mysli patry-
stycznej oraz wspdtczesnych dociekan teologicznych. Wyciagniete wnioski
pomoga wskazac kierunek dalszej refleksji, ktory moze sta¢ si¢ adekwatna
odpowiedzig na sygnalizowany we wstepie ,,kryzys”

1. Sakramentalny charakter doswiadczenia religijnego

Analiza podstawowego doswiadczenia ludzkiego pozwala wyciggnaé
pewien ogdlny antropologiczny wniosek: cztowiek zyje, aby kocha¢ i po-
znawac’. Wolna wola oraz zdolnos¢ do intelektualnej percepcji rzeczywisto-
$ci stanowig faktory niezaprzeczalnie odrézniajace czlowieka od zwierzat.
Na tej plaszczyznie dochodzi bowiem do realizacji cztowieka jako osoby.
Czlowiek objawia swoja personalistyczng nature, gdy dokonuje pozytyw-
nego aktu woli (kocha, pragnie dobra) oraz rozumu (poznaje prawde). La-
two dostrzec, ze ludzkiej woli i poznaniu nie wystarcza niedoskonate dobro
i czastkowa prawda. Wola i rozum s3g ukierunkowane na absolutne dobro
i absolutng prawde. Juz tak prosta analiza fenomenologiczna ukazuje im-
mamentng otwarto$¢ natury cztowieka na to, co nieskonczone i doskonate.
Jest to intuicja biblijnej prawdy o Adamie stworzonym na Bozy obraz i po-
dobienstwo, a przez to wezwanym do wyjatkowej relacji ze swym Stwor-
c3 (Rdz 1, 26-31).. ]. Ratzinger w iScie genialny sposob okreslil kim jest
cztowiek: jest istotg, ktérg Bég powolat i ktéra do Niego ma zmierzac. Jako

2Zob. J. Ratzinger, Opera Omnia, t. 1X: Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy zycia
chrzescijanskiego, K. G6zdz, M. Gorecka (red.), Lublin 2012, s. 185-188.

*Ciekawe spojrzenie na to zagadnienie prezentuje Bernard Lonegan w uchodzacej juz za
klasyczng publikacji ,,Mefoda w dogmatyce”. Wiele intuicji teologicznych, zaprezento-
wanych w tym artykule, powstato pod wplywem wiasnie tej lektury, zob. B. Lonergan,
Metoda w dogmatyce, A. Bronk (ttum.), Warszawa 1976.
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cztowieka konstytuuje go dopiero wezwanie przez Przedwiecznego. Mozna by
go nawet zdefiniowac jako istote zdolng do poznania Boga*. Podobnie inny
niemiecki teolog, Karl Rahner, dostrzega wewnetrzng zdolnos¢ czlowieka
do przekraczania siebie ku transcendencji. Uwaza on tg ceche za konstytu-
tywna dla czlowieka i nazywa jg egzystencjatem nadprzyrodzonym?®.

Nasuwa si¢ wniosek nastepujacy: czlowiek jest w petni sobg wtedy, gdy
poznaje Boga. Dobrze rozumieli to Ojcowie Kosciota, dla ktorych pozna-
nie Boga czesto bylo synonimem terminu zbawienie. Juz $w. Ireneusz pi-
sal w stynnym dziele Adversus Heareses, ze zyciem cztowieka jest ogladanie
Boga®. Rodzi si¢ tu jednak pewna trudnos¢. Chociaz znajdziemy podobne
stowa w Ewangelii $w. Jana: ,,A to jest Zycie wieczne: aby znali Ciebie, jedy-
nego prawdziwego Boga, oraz Tego, ktorego poslales, Jezusa Chrystusa’, to
jednak zdawatoby sie, ze gtéwna idea biblijna oscyluje wokot przeciwstaw-
nej prawdy: kto zobaczy Boga, musi umrzec. Starotestamentalny Jakub po
niezwyklym wydarzeniu nad potokiem Jabbok, gdzie mierzyl si¢ z samym
Bogiem, stwierdza: Mimo ze widziatem Boga twarzg w twarz, jednak oca-
litem me zycie (Rdz 32, 31). Mojzesz, ktdry prosi Boga, aby mogl ujrzec
Jego chwale, styszy w odpowiedzi: Nie bedziesz mogt oglgdac mojego oblicza,
gdyz zaden czlowiek nie moze oglgdac mojego oblicza i pozostac przy Zyciu
(Wj 33,20). Gedeon za$ po nieoczekiwanym spotkaniu z Aniotem Panskim
jest przerazony i obawia si¢ $mierci, jako konsekwencji do§wiadczenia tego
nadprzyrodzonego zjawiska (zob. Sdz 6, 22-23). Biblia ukazuje wigc Boga
jako absolutng Tajemnice, ktérej catkowite zglebienie (ujrzenie oblicza) jest
w ogole nie do pomyslenia. Tajemnica ta odslania si¢ i daje sie poznad, lecz
nie da si¢ jej w pelni ogarng¢, dlatego stale pozostaje Tajemnicg’.

Rozwazajjc t¢ kwestie od strony egzegetycznej, napotykamy zasadniczg
trudno$¢ i napiecie: czlowiek jest powotany do widzenia Boga, a zarazem
jest to dla niego niemozliwe. Podobny wniosek rodzi si¢ z analizy ludzkiego
doswiadczenia. Starozytne ryty poganskie, mistyczne obrzedy, prawa reli-
gijno-rytualne czy nawet poszukiwania filozoficzne przypominajg wyciaga-
nie rak ku rzeczywistosci, ktdra jest poza ich zasi¢giem. Przywolywany juz
Ratzinger stwierdza: los cztowieka jest losem Piotra prébujgcego kroczyc po

*J. Ratzinger, dz. cyt., s. 195.

>,,Egzystencjat nadprzyrodzony™ to jeden z najwazniejszych postulatow teologii Rahnera.
Wigcej na ten temat: I. Bokwa, Wprowadzenie do teologii Karla Rahnera, Tarnéw 1996.

6Zob. Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses 1V,20,7.

7 Zatrzymujac si¢ jedynie na poziomie ukazanego impasu, zdaje si¢, ze przed czlowiekiem
staje zaledwie kilka mozliwosci: negacja transcendencji lub catej rzeczywistosci, podej-
scie magiczno-rytualne, skrajny apofatyzm. Te trzy postawy w uproszczeniu pokazuja
btedne drogi, w ktore wpas¢ moze cztowiek bez doswiadczenia zywego Boga w spotka-
niu z Jezusem Chrystusem.
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wodach: chce dojs¢ do Pana, a jednak dojs¢ do Niego nie moze®. Ale wlasnie
ta przestrzen, ktdrej czlowiek sam pokona¢ nie moze, jest zarazem droga,
ktérg moze kroczy¢ Bog. Chociaz w biblijnej perykopie Piotr tonie ogarnie-
ty lekiem, to Chrystus nie dos¢, ze kroczy po wodzie, to w dodatku wyciaga
do niego swoja reke. Tak oto wzburzone falami jezioro, jako plaszczyzna
niemozliwosci, staje si¢ miejscem spotkania. Spotkania, ktore jest mozliwe
dzigki inicjatywie Boga i pragnieniu czlowieka. Zetkniecie si¢ dtoni Chry-
stusa i Piotra posrdd fal jeziora galilejskiego ukazuje cala prawde o do-
swiadczeniu religijnym, ktéry zdaje sie wyplywac z pragnienia czlowieka,
ale faktycznie jest wynikiem dziatania Boga, ktéry przychodzi. Tym wtasnie
jest sakrament: Bog spotyka si¢ z cztowiekiem na sposob ludzki; Bég poko-
nuje wlasng nieskonczonos$¢, by wyciagnac reke do tego, ktory choé pragnie
kroczy¢ po wodzie, to sam z siebie jedynie potrafi tong¢’.

Kazde doswiadczenie religijne posiada zatem wpisany w swa struktu-
re charakter sakramentalny. Dlatego wielu teologéw $miato moéwi o sakra-
mentach przedchrzescijanskich czy sakramentach natury. Zdaje si¢ to by¢
jednak swoistg ekstrapolacjg. Termin sakrament jest bowiem zrozumialy
tylko w kontekscie chrzescijanstwa. Wynika to po pierwsze z procesu jego
ksztaltowania oraz z jego teologicznego usytuowania. Po drugie rzeczywi-
stos¢ sakramentalna jest istotowo konstytuowana przez zasadniczg tre§¢
oredzia chrzescijanskiego - przez prawde o objawieniu si¢ Boga w Czlowie-
ku, Jezusie Chrystusie. Boga nikt nigdy nie widzial; ten Jednorodzony Bdg,
ktéry jest w tonie Ojca, [0 Nim] pouczyt - stwierdza $w. Jan Ewangelista (J 1,
18). Przypomina on w ten sposdb prawde o nieprzekraczalnej i absolutnej
transcendencji Boga. Bog jest przeciez tym, ktory stworzyl przygodng rze-
czywisto$¢ naszego bytowania, a zarazem sam znajduje si¢ ponad nig - dla-
tego nikt Go nigdy nie widzial. Bég jednak w swojej mitosci i powszechnej
woli zbawczej wychodzi czlowiekowi naprzeciw, wkraczajac w poznawalng
rzeczywisto$¢ poprzez Objawienie (zob. ] 3, 16; 1 Tm 2,4). W sposéb pelny
dokonalo si¢ to w Jezusie Chrystusie. On jako przedwieczny Logos, poprzez
inkarnacje i wydarzenia paschalne objawil w sposéb doskonaly tajemnice
Boga'®. W Chrystusie owa przerastajaca nas Tajemnica stala si¢ dostgpna
i bliska. Dlatego sakrament w pelni jest pojeciem tylko chrzescijanskim, bo
zaleznym od osoby i wydarzenia Jezusa Chrystusa. Vaticanum II uczy, ze

8. Ratzinger, Eschatologia. Smier¢ i zycie wieczne, Poznan 1984, s. 171.

°Zob. J. Ratzinger, Opera Omnia..., dz. cyt., s. 191.

1 ,Wielokrotnie i na rézne sposoby przemawiat niegdys Bog do ojcow przez prorokow,
a w tych ostatecznych dniach przeméwit do nas przez Syna” (Hbr 1, 1-2a). Zob. KL 4;
KKK 422-425.
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wierzacy przez sakramenty jednoczg si¢ w sposob tajemny (arcano) i rzeczy-
wisty (reali) z umeczonym i uwielbionym Chrystusem'.

2. Ksztaltowanie sie terminu sakrament

Nie ulega watpliwosci, ze rzeczywistos$¢ sakramentalna, tak w rozumie-
niu waskim jak i szerokim, wyprzedza opisujacg ja terminologie oraz teolo-
giczny namyst, ktory sie nad nig dokonal. Wynika to z prostego faktu, ze sa-
kramenty zostaly ustanowione przez Jezusa, nie zas przez Koscidt, chociaz
ich liturgiczny ksztalt czesto zmienial sie w historii'”. Pojawienie si¢ sakra-
mentdw w zyciu Kosciola wyprzedza wszelkie dogmatyczne sformulowania
oraz terminy, ktére mogtyby je wyrazac. Ponadto, zanim samo stowo sacra-
mentum znalazto miejsce w jezyku teologicznym i przyjeto $cisle okreslone
konotacje, musial zaj$¢ pewien proces w mysli i kulturze chrzescijanskie;.
Warto przyjrzec sie tym przemianom, gdyz majg one ogromny wplyw na
to, jak pojmujemy dzi$ sakramenty. Pomoze to réwniez odkry¢ te aspekty,
ktore kiedys byty mocno podkreslane, dzisiaj zas zostaly odsuniete na drugi
plan.

Nauka o sakramentach posiada swoje podstawy biblijne”. Z oczywi-
stych przyczyn termin sakrament nie pojawia si¢ w Pi$mie Swietym. Biblia
nie zna tez zadnego innego okreslenia, ktére w sposdb sprecyzowany od-
nositoby si¢ do omawianej rzeczywistosci'*. Daje ona jednak pewne pod-
stawy semantyczne, ktorych mozna si¢ dopatrywaé w starotestamentalne;j
idei tajemnicy. Dotyczy to mianowicie aramejskiego slowa raz oraz jego
hebrajskiego odpowiednika sod. Obydwa terminy oznaczajg rzecz tajemna,
tajemnice. Jest to tajemnica, ktora wigze si¢ ze zbawczym planem Boga urze-
czywistnianym w historii narodu wybranego'®. Stanowi ona réwniez przed-

KK 7.

12Zob. BF 375.

Ponizsza analiza opiera¢ si¢ bedzie gtdéwnie na trzech opracowaniach: H. Bourgeois, B.
Sesbiié, P. Tihon, Znaki zbawienia, Rak P. (thum.), Krakow 2001; X. Leon-Dufor, Sfow-
nik teologii biblijnej, hasto: tajemnica, Romaniuk K. (ttum.), Poznan 1994, s. 978-983;
S. Naskret, Tertulian - u Zrodel procesu latynizacji, AK 92 (1979) z. 3, s. 361-371.

14 ,Tak bardzo wazne dla nas pojecia, jakimi sa sakrament 1 zbawienie, nie wystepuja
w takim brzmieniu w tekstach [biblijnych], ktére mowig o tajemnicy, ale rzeczywista
tres¢ tych tekstow stanowi wtasnie to, co my nazywamy sakramentem i zbawieniem,
sakramentem zbawienia”. Y. Congar, Kosciol jako sakrament zbawienia, T. Mazu$
(thum.),Warszawa 1980, s. 29.

15 Takie rozumienie historii narodu wybranego sprawi, ze E. Schillebeeckx spojrzy na sta-
rotestamentalny Izrael jako na sakrament Boga i pierwszg faze Kosciota. Zob. E. Schil-
lebeeckx, Chrystus sakrament spotkania z Bogiem, A. Zuberbier (ttum.), Krakow 1966,
s. 29-33.
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miot przepowiadania prorockiego'®. Dostrzec to mozna w Ksiedze Izajasza,
gdzie tajemnica oznacza Bozy plan objawiony z géry prorokom i realizowa-
ny w dziejach Izraela. Jest ona réwniez rekojmia, gwarancjg eschatologicz-
nego zbawienia'. Takie samo znaczenie posiada greckie stowo mysterion,
ktére odnajdujemy w Ksiedze Daniela i w Ksiedze Madrosci. Stowo to po-
stuzylo w Septuagincie do przettumaczenia przytoczonych terminéw, nada-
jac im dodatkowe konotacje. Pojecie mysterion kojarzy si¢ bowiem z pogan-
skimi misteriami, ktdre oznaczaly pewne obrzedy wtajemniczenia obecne
takze w innych religiach. Bedzie to pdzniej powodem, dla ktérego wczesne
chrzescijanstwo z duzg rezerwa podejdzie do tego terminu, chcac unikna¢
analogii wobec poganskich kultéw. W samej zresztg Biblii mysterion nie ma
znaczenia rytualnego, oznacza raczej tajemnice niz wtajemniczajacy w nig
obrzed. Nie ma tu jeszcze mowy o liturgicznym uobecnieniu zbawczego
dzialania Boga, chodzi raczej o samo dzialanie. Trzeba przyznac, ze szero-
kie konotacje terminu mysterion uczynily go niezwykle uzytecznym w od-
noszeniu go do rzeczywisto$ci sakramentow, co niesmiato czyni¢ bedg jako
pierwsi juz $w. Ignacy Antiochenski i $§w. Justyn'®.

Nowy Testament jednak nie uzywa tego terminu w taki sposob. Cho-
ciaz znajdziemy w nim wzmianki o sakramentach, to nigdzie nie s3 one
okreslone jako mysterion. Sw. Pawel tajemnica nazywa natomiast samego
Chrystusa®. Nie chodzi mu przy tym jedynie o to, Zze Chrystus wyraza ta-
jemnice Boga. Dla Apostola Narodow to sam Chrystus jest tg Tajemnica:
w Nim bowiem wszelkie skarby mgdrosci i umiejetnosci sq ukryte (Kol 2,3).
Jesli zatem biblijne terminy raz, sod oraz mysterion oznaczajg tajemnice
zbawczego dzialania Boga, to odnoszg si¢ one przede wszystkim do Jezusa
Chrystusa. Zawarta w nich eschatologiczna idea zbawienia odnosi si¢ wla-
$nie do Niego. Biblijnie to Chrystus jest t3 Tajemnicg, w ktorej zawieraja
sie i do ktdrej zmierzajg wszystkie tajemnice zbawczego Bozego dzialania.
W tym sensie Jezus jest Tajemnica Boga.

Najwazniejsze dla prowadzonego wywodu stowo sacramentum w teo-
logii pojawia si¢ dosy¢ pozno, bo na przetomie II i III wieku. Ma to miejsce
w zlatynizowanej kulturze Afryki PéInocnej, gdzie wielki inspirator faciny
koscielnej - Tertulian - wprowadzil ten termin jako odpowiednik greckie-
go mysterion®. Sacramentum nie oznacza jednak w pierwszej kolejnosci
tajemnicy, lecz dostownie ttumaczy¢ je nalezy jako uswigcenie. Byt to ter-

16_Bo Pan Bdg nie uczyni niczego, jesli nie objawi swego zamiaru [sod]| stugom swym,
prorokom” (Am 3, 7).

77Zob. 1z 41, 21-28.

18 Zob. H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, dz. cyt., s. 29.

YZob. Kol 2,2; 4,3; Ef 3 4.

2 Zob. H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, dz. cyt., s. 30.
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min, ktéry w jezyku potocznym posiadal pewne sformalizowane znacze-
nie. Odnosit si¢ bowiem do jakiej$ kwoty pienieznej, kaucji oznaczajacej
uroczyste zobowigzanie. Byl to pewien znak wigzacy si¢ z konsekwencjami
prawnymi. Sacramentum dopiero w szerszym zakresie oznaczato tajemni-
ce, ale wlasnie w tym znaczeniu weszto do jezyka teologicznego wczesnych
pisarzy tacinskich, jak zaobserwowa¢ to mozna u $w. Cypriana z Kartaginy.
W. Eborowicz dostrzega, ze sacramentum oznacza u Cypriana cos swigtego
i tajemniczego, lgczgcego rzeczy widzialne z niewidzialnymi*'.

Proces krystalizacji terminu sacramentum w jego klasycznym znacze-
niu zakonczyl si¢ dopiero w XI wieku, kiedy stowo to stalo si¢ terminem
technicznym odnoszonym do sakramentow swietych. Wigzalo sie to przede
wszystkim z ewolucjg semantyczng, ktéra od czasu Augustyna zaczeta coraz
czesciej rozdziela¢ stowa sacramentum i misterium. Obydwa terminy byly
uzywane jako odpowiednik greckiego mysterion. Jednak sacramentum od-
nosito sie $cisle do rzeczywistosci sakramentalnej, misterium zas wyrazato
biblijng ide¢ tajemnicy*. Powyzsze przemiany jezykowe mialy oczywiscie
miejsce na Zachodzie i trzeba przyznac, ze oddality znacznie jego mysl teo-
logiczng od duchowosci Wschodu. Zachdéd dokonujac precyzyjnych scho-
lastycznych rozrdznien, z jednej strony poglebit i sprecyzowal rozumienie
rzeczywisto$ci sakramentdw, z drugiej zas niejako stracil z oczu fakt, iz s3
one takze biblijnymi tajemnicami.

3. Sacramentum - znak

Katechizm Kosciola Katolickiego uczy, ze pojecie sacramentum wyra-
za (...) widzialny znak ukrytej rzeczywistosci zbawienia, wskazywanej przez
pojecie mysterium - tajemnica®. Powyzsze stwierdzenie prowadzi do pro-
stej 1 klasycznej definicji, ktora mowi, ze sakramenty sg widzialnymi zna-
kami niewidzialnej faski. To tradycyjne ujecie odnajdujemy w nauczaniu
Jana Pawta II. On pouczal, ze sakrament rozumiemy jako znak przenoszgcy
skutecznie w widzialnos¢ swiata odwiecznie ukrytg w Bogu - niewidzialng -
tajemnice. Jest to tajemnica prawdy, mitosci, tajemnica zZycia Bozego, w ktdrej
czlowiek otrzymuje realne uczestnictwo™.

2'W. Eborowicz, Sw. Cyprian (ok. 210-258), w: Drogi Zbawienia. Od Biblii do Soboru, B.
Przybylski (red.), Poznan-Warszawa-Lublin 1970, s. 349.

227ob. Y. Congar, dz. cyt., s. 57-58; zob. K. Rahner, H. Vorgrimler, Mafy stownik teo-
logiczny, hasto: sakrament, Mieszkowski T., Pachciarek P. (ttum.), Warszawa 1987, s.
402-405.

»Zob. KKK 774.

**Jan Pawel ll, Mezczyzng i niewiastg stworzyl ich. Chrystus odwotuje si¢ do ,, poczgtku ™.
O Jana Pawla Il teologii ciata, T. Styczen (red.), Lublin 1982, s. 67.
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Wspolczesnie stowo sakrament jest rozumiane przede wszystkim
w kategoriach znaku. Jest to jednak znak wyjatkowy, gdyz wprowadza on
w niewidzialng tajemnice zbawienia. Pod jego widzialng strukturg, w ktorej
klasycznie wyrédznia si¢ forme i materig, kryje sie niewidzialne dziatanie fa-
ski*. Sakramenty posiadaja wiec w pierwszej kolejnosci okreslong role figu-
ratywng. Owg funkcje trafnie precyzuje juz sw. Augustyn: Znak obok tego,
ze wyciska swojg forme w zmystach, jest czyms, co samo przez sig przywodzi
na mysl cos innego®. Do wlasciwego odczytania znaku, jakim jest sakra-
ment, potrzebna jest zatem wiara. Bez niej bedzie si¢ on jawit jedynie jako
pewien ryt, czyli gest i sfowo nie tyle odnoszace si¢ do Tajemnicy, co jedynie
wprowadzajace w jakas aure tajemniczosci. Mowigc inaczej - do odczyta-
nia kazdego znaku potrzebna jest znajomos¢ danego kodu znaczeniowego,
w ktorym zostal on wyrazony. W przypadku sakramentu tym kodem jest
wiara chrzescijanska, rozumiana jednak nie tylko jako znajomos¢ doktryny.
Chodzi raczej o rzeczywistos¢ egzystencjalnego do$wiadczenia Boga, bez
ktérego sakrament nie bedzie mogt by¢ owocny.

Trzeba mocno podkresli¢, ze sakrament jest znakiem wyjatkowym
i uprzywilejowanym takze na tle innych znakéw religijnych czy liturgicz-
nych. Tym, co go odrdznia, jest jego obiektywna skutecznos¢, ktora jest
czyms$ innym od subiektywnej kategorii owocnoéci. Sakrament jest znakiem
zawierajacym rzeczywistos¢, ktorg wyraza - stanowi zatem co$ na ksztalt
symbolu realnego. W oczywisty sposob stowo symbol moze wzbudza¢ nega-
tywne skojarzenia, przywolujac na mys$l redukcjonistyczng koncepcje zna-
ku sakramentalnego, jaka przyjeli Kalwin i Zwingli*’. Dla wlasciwego uje-
cia zagadnienia pomocna jest wazna wypowiedz Kosciofa, zawarta w bulli
o unii z Ormianami z 1439 r.: Jest siedem sakramentéw Nowego Prawa (...);
réZnig si¢ one bardzo od sakramentow Starego Prawa. Tamte bowiem nie
byly przyczyng taski, lecz tylko wyrazaty obrazowo, ze bedzie ona dana przez
meke Chrystusa; nasze zas sakramenty i zawierajq taske, i udzielajqg jej tym,
ktérzy godnie je przyjmujg*.

W tym stwierdzeniu niezwykle wazne jest uzycie kategorii przyczy-
nowosci. Rzeczywistos¢, ktorg bulla nazywa sakramentami Starego Prawa,
nie byta w zaden sposéb przyczyna faski, lecz jej zapowiedzig. Inaczej jest
w przypadku wlasciwych sakramentéw - s3 one przyczyna Bozej faski. Ko-

» Tradycyjnie teologia wigze z kazdym z sakramentéw konkretne dziatanie faski. Przy-
ktad systematycznego opracowania: W. Granat, Sakramenty Swiete, cz.1, Lublin 1961.
Na tej tematyce skupia si¢ takze prawie cata druga czgs¢ KKK 1210-1666.

% Qw. Augustyn, O nauce chrzescijanskiej, 2, 1, 1, J. Sulowski (thum.), W: Pisma Sta-
rochrzescijanskich Pisarzy 22, Warszawa 1969, s. 49.

¥ Zob. H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, dz. cyt., s. 133.

#BF 275.
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responduje to z klasycznym sformutowaniem ex opere operato, ktore stwier-
dza, ze sakrament jest skuteczny przez sam fakt jego udzielenia, niezaleznie
od predyspozycji udzielajgcego czy przyjmujacego. Sakrament jest znakiem,
ktéry zawsze obiektywnie sprawia to, co oznacza (pod warunkiem zacho-
wania wlasciwej formy, materii i intencji). Nie jest to jednak jedyny wnio-
sek ptynacy z prawdy o sakramencie jako przyczynie faski. Bulla stwierdza
bowiem, Ze przyczynowos¢ owa polega nie tylko na udzielaniu laski, ale
takze na jej zawieraniu. Wladciwe zrozumienie tego aspektu nie jest tatwe
i zdaje sie by¢ w teologii mato rozwiniete. Historia Kosciota zna wprawdzie
subtelne rozwazania na temat teologii przyczynowosci, jaka prowadzit $w.
Tomasz z Akwinu, Bonawentura czy Duns Szkot. Byly to jednak dociekania
o charakterze gtownie technicznym?®. Warto natomiast spojrze¢ na to za-
gadnienie od innej strony, powracajgc mianowicie do pojecia sacramentum
jako tajemnicy.

4. Sacramentum - tajemnica

Jednym z pierwszych pisarzy, ktory uzywal stowa sacramentum
w teologicznym znaczeniu, byl zyjacy w III wieku biskup Kartaginy - sw.
Cyprian. Termin ten pojawia si¢ w jego pismach 64 razy. Nie jest to
u Kartaginczyka stowo o charakterze technicznym, na co wskazuje fakt, ze
wzglednie rzadko pada w kontekscie nauki o sakramentach®. W Liscie 69,
Cyprian méwigc o waznosci chrztu, uzywa niezwykle wymownego sfor-
mulowania salutaribus sacramentis: Gdy koniecznos¢ tego wymaga, a Bog
swej taski udziela, wierzgcy dzigki zbawiennym sakramentom otrzymujg
wszystko, pomimo skrdocenia obrzedow?. Jest to bardzo wczesna patrystycz-
na pamiatka teologii sakramentéw. Sg tu one rozumiane jako pewien ob-
rzed, ktdry jesli jest zachowany w swej istocie, wigze si¢ z dzialaniem Boga.
Sakramenty sg ponadto zbawienne (salutaribus) i dzigki nim otrzymuje si¢
wszystko (totum), przy czym okreslenie to odnosi sie do faski®.

¥ Zob. H. Bourgeois, B. Sesbiié, P. Tihon, dz. cyt., s. 107.

0 Zob. W. Eborowicz, dz. cyt., s. 349.

' Dla przyktadu, w liscie 63, ktory przez wielu badaczy uwazany jest za jeden z pierw-
szych traktatow o Eucharystii, stowo sacramentum nie pada ani razu. Zob. Sancti Thasci
Caecili Cypriani, Epistula 63, Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum (=CSEL),
Wien 1866, vol. 3, pars 2, s. 761.

2 In sacramentis salutaribus necessitate cogente et Deo indulgentiam suam largiene to-
tum credentibus conferunt divina conpendia”. Sancti Thasci Caecili Cypriani, Epistula
63, CSEL, vol. 3, pars 2, s. 761. Ttumaczenie polskie: $w. Cyprian, List 69, 12, s. 245.

3 Trzeba oczywiscie zauwazy¢, ze stowo gratia nie pada w tek$cie oryginalnym bezpo-
srednio w tym zdaniu, lecz dopiero w kolejnym.
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Wobec tak dojrzatego spojrzenia na sakramenty u samych poczatkdw
ksztaltowania sie terminu, trzeba zauwazy¢, ze $w. Cyprian jako pierwszy
z teologdw nazywa Kosciol sakramentem. W liscie 74 uzywa sformulowania
: Ecclesia (...), quae ad arcae unius sacramentum dominica unitate fundata
est**. Blizszy kontekst zdania wskazuje, ze stowo sacramentum jest tu uzy-
te w analogiczny sposdb jak w przypadku samych sakramentéw $wietych,
gdyz Cyprian w bezposrednim wywodzie uzywa go takze w odniesieniu do
chrztu. Tak ukazuje nie tylko analogie Kosciol - sakramenty, ale takze silng
wiez taczacy te plaszczyzny. Jest znamienne, ze owa zaleznos¢ byta tak wy-
raznie dostrzegana u samych poczatkéw teologii sakramentu™.

Pierwszym  zakresem  znaczeniowym  stowa  sacramentum
u przywolanego autora jest Swieta tajemnica, nie za$ sam znak. Termin
ten uzyty w kontekscie Kosciola i sakramentdéw oznacza wiez taczaca to co
widzialne z niewidzialnym, czy nawet zasade uobecnienia niewidzialnej
rzeczywisto$ci zbawienia.

W wielu wspoéltczesnych ujeciach zauwaza sie powrotu do tych idei.
Konstytucja Lumen gentium wyraznie uczy, ze Kosciot jest w Chrystusie nie-
jako sakramentem oraz okresla go jako powszechny sakrament zbawienia™.
Stowa veluti oraz ut nieco ostabiajg te soborowe sformulowania, jednak po-
zwalajg glebiej niz dotychczas spojrze¢ na zagadnienie sakramentalno$ci®.
Tu nalezy wspomnie¢ znaczacg prace E. Schillebeeckx’a Chrystus Sakrament
spotkania z Bogiem, ktora jeszcze przed Vaticanum II otworzyla w teologii
nowe perspektywy®. Nikogo dzi$ nie dziwi, Ze takze Y. Congar nazywat Ko-
$ciot sakramentem zbawienia, W. Kasper sakramentem jednosci, a na tere-
nie polskim ks. Cz. Bartnik méwil o sakramencie $wiata®.

W teologii posoborowej probowano sprecyzowaé w pewien sposob te
terminologie. W mysl owej systematyzacji, Chrystus jako Bég-czlowiek jest
Prasakramentem, to znaczy doskonalym uobecnieniem i realizacjg ekono-
mii zbawienia. Jest On poznawalng konkretyzacja zbawczej milosci Boga
i objawieniem Jego samego. Tylko w Chrystusie mamy doskonaly i peiny
dostep do transcendencji. Ko$ciol stanowi natomiast sakrament podstawo-
wy dzigki temu, ze uczestniczy w Chrystusie Prasakramencie, bedac jego

¥ Sancti Thasci Caecili Cypriani, Epistula 74, CSEL, vol. 3, pars 2, s. 809.

3 Warto zauwazy¢, ze Cyprian btednie uzalezniat waznos$¢ sakramentow, w tym chrztu, od
widzialnej przynaleznosci do Kosciota. Uwazal, Zze chrzest udzielany poza Kosciolem
(przez heretykow) jest niewazny.

KK 1148.

7Chociaz teksty te definiujg sakrament klasycznie jako signum et instrumentum. Zob. KK 1.

#Zob. E. Schillebeeckx, dz. cyt.

¥ W. Kasper, Sakrament jednosci, R. Zajaczkowski (ttum.), Kielce 2005. Cz. Bartnik, Ko-
sciol jako sakrament Swiata, Lublin 1999.
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mistycznym Cialem. Uobecnia on w historii misterium zbawienia Chry-
stusa dzieki Duchowi Swietemu, ktéry w nim dziala. Kosciot jest tez po-
srednikiem w udzielaniu siedmiu sakramentéw $wietych, ktére sg jego
najwazniejszymi czynnosciami. W tym rozumieniu Kosciot jest szafarzem
wszystkich sakramentéw*.

Rodzi si¢ pytanie, na ile te nowe perspektywy zmieniajg samo spojrze-
nie na nature sakramentéw. Ponad p6t wieku temu E. Shillebeeckx zauwa-
zyl: Teologia podrecznikowa nie zawsze dos¢ starannie odréznia szczegdlny
sposob istnienia wilasciwy czltowiekowi, od bardziej przedmiotowej obecnosci
wlasciwej rzeczom nalezgcym do Swiata przyrody. (...) Nieuchronnym na-
stepstwem tego rodzaju poglagdoéw bylo, ze zdawalismy si¢ by¢ jedynie bier-
nymi odbiorcami laski sakramentalnej, a ta z kolei byta jakby automatycznie
wlewana®'. Ta wypowiedz zdaje si¢ by¢ stale aktualna, chociaz dzieli nas od
niej niemalze epoka teologicznego namystu i przemian ko$cielnych. Gléw-
na idea wypltywajaca z mysli Shillebeeckx’a postuluje, aby przesta¢ patrze¢
na sakramenty w sposob przedmiotowy, a zacza¢ rozumiec je w kategoriach
podmiotowych, czyli osobowych. Skoro Chrystus jest Sakramentem spo-
tkania z Bogiem, to podobnie nalezy rozumie¢ siedem sakramentéw. Na
ich plaszczyznie dokonuje si¢ zbawcze spotkanie z Chrystusem, a w Nim
i przez Niego spotkanie z calg transcendencjg Trojcy Swietej. Trzeba przy-
znac, ze wspolczesna teologia konsekwentnie podaza w kierunku takiego
rozumienia sakramentéw. Jednak koncepcja ta bedzie niekompletna, jezeli
ograniczy rozumienie sakramentu jedynie do kategorii znaku i skupi sie tyl-
ko na jego funkcjach, jak czyni to chociazby Sacrosanctum Concilium 59*.
Stwierdzenie, Ze sakrament to jedynie znak, cho¢by najbardziej uprzywi-
lejowany i rozumiany w precyzyjnych kategoriach®, jest zbyt uproszczone
i nie wystarcza do oddania jego dynamizmu i personalistycznej glebi. Moze
ponadto prowadzi¢ do dwoch zasadniczych redukcjonizmow. W pierw-
szym przypadku dochodzi do redukcji samego spotkania z Chrystusem. Je-
zeli bowiem spotykam Chrystusa w sakramencie rozumianym jedynie jako
znak, to rodzi si¢ pytanie o to, na ile jest to spotkanie pelne. Spotkanie jest
bowiem aktem osobowym, taki zas$ rodzaj relacji nie moze by¢ w petni zre-

0 7Zob. P. Oskwarek, Kosciol jako Misterium, w: Droga Nowego Czlowieka wedlug 10 Dro-
gowskazéw Ruchu Swiatlo-Zycie formg wcielenia eklezjologii Soboru Watykanskiego 1I,
praca doktorska pod kierunkiem Bp A. Siemieniewskiego, Wroctaw 2009, s. 13-24.

1 E. Schillebeeckx, dz. cyt., s. 19.

12 _Celem sakramentow jest uswigcenie czlowieka, budowanie mistycznego Ciata Chry-
stusa, a wreszcie oddawanie czci Bogu. Jako znaki, majg one takze poucza (...)”. KL 59.

“Sw. Tomasz z Akwinu thumaczy?t sakrament trojako: signum rememorativum - znak upa-
mietniajacy, signum demonstartivum - znak zapewniajacy o lasce, signum prognosticum
- zadatek eschatologicznego zbawienia, zob. Tomasz z Akwinu, Suma Teologiczna 1ll,
g. 60, a. 3.
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alizowany jedynie przez znak - najpi¢kniejszy list czy wiadomos¢ tekstowa
nie stoi na rdwni ze spotkaniem z samg osoba.

W drugim przypadku dochodzi do redukcji rozumienia sakramentu.
Jezeli spotykam Chrystusa jedynie przez sakrament rozumiany jako znak,
to owe spotkanie dokonuje si¢ gdzies poza rzeczywistoscig sakramentu.
Nabiera on wtedy znaczenia tylko operatywnego i figuratywnego, a nawet
symbolicznego. To prowadzi za$ do zrelatywizowania i sptycenia tego, czym
jest sakrament.

Wiasciwym rozwigzaniem jest stwierdzenie, ze spotkanie z Chrystu-
sem dokonuje si¢ zarazem w sakramencie jak i przez sakrament. Do takiego
ujecia kategoria znaku jawi si¢ jako niewystarczajaca i potrzebuje uzupet-
nienia. Te komplementarno$¢ moze zapewnic spojrzenie na sakramenty
w kategoriach biblijnej tajemnicy, w ktorej i przez ktorg nastepuje spoty-
kanie z Chrystusem. Sakrament to nie tylko znak wskazujacy na tajemnice,
ale w pewnym sensie on jest tg tajemnicg. Powrdt do kategorii mysterion
moze ubogaci¢ zaréwno teologie sakramentu oraz wplynaé pozytywnie na
praktyke zycia sakramentalnego chrzescijan. Jest to plaszczyzna do dal-
szych poszukiwan.

Zakonczenie

Przeprowadzona analiza pozwala wyciggnac¢ wniosek, iz spojrzenie na
sakramenty przez pryzmat biblijnej kategorii tajemnicy wskazuje wlasciwy
kierunek rozwoju dla wspdiczesnej sakramentologii. Sakrament jest bo-
wiem nie tylko znakiem. On jest takze tajemnicg w sensie biblijnym. Powie-
dzenie, ze sacramentum jako znak odnosi si¢ do misterium jako tajemnicy
zbawienia to zbyt malo. Sakrament nie tylko wskazuje na tajemnice. On jest
tajemnicg, poniewaz w nim konkretyzuje si¢ dla cztowieka zbawcze dzieto
Chrystusa. Ta konkretyzacja nie jest niczym innym, jak spotkaniem z Chry-
stusem, przez ktore na sposob ludzki dokonuje si¢ doswiadczenie Boskiej
Osoby i Boskiego dzialania. Jest to mozliwe, poniewaz Chrystus w swojej
bosko-ludzkiej naturze biblijnie jest tajemnicg Boga, personalistycznie za$
jest spotkaniem z Bogiem. Sakrament zatem nie tylko wskazuje na spotka-
nie z Bogiem, ale mocg Ducha jest spotkaniem z samym Bogiem w Chry-
stusie Jezusie. Przy takim ujeciu sakramentalnosci, stwierdzenie Schille-
beeckxa, ze Chrystus jest sakramentem spotkania z Bogiem brzmi nieco
jak tautologia i domaga si¢ uproszczenia: Chrystus jest sakramentem Boga.
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Streszczenie

W artykule zostalo przedstawione zagadnienie sakramentu jako rzeczy-
wistosci znaku i tajemnicy. Kazde doswiadczenie religijne posiada struktu-
re sakramentalng, poniewaz Bdg przychodzi do cztowieka na sposéb ludz-
ki. W sposdb pelny dokonalo si¢ to w Jezusie Chrystusie, ktory stale dziata
w Kodciele, zwlaszcza przez sakramenty. W klasycznej teologii sakrament
rozumiany jest jako widzialny znak niewidzialnej taski, odsytajacy do rze-
czywistosci okreslanej przez termin mysterium. Takie ujecie jest niewystar-
czajgce i potrzebuje poglebienia. Analiza doswiadczenia ludzkiego, proces
ksztaltowania si¢ terminu sacramentum i dane egzegetyczne prowadzg do
teologicznych wnioskéw. Sakramenty s3 nie tylko znakiem, ale tez tajem-
nicg w sensie biblijnym. Nie tylko wskazujg, ale takze zawierajg i wyrazajg
rzeczywisto$¢ mysterium. Przez sakramenty i w sakramentach dokonuje si¢
spotkanie z Chrystusem, ktory jest sakramentem Boga. Zatrzymanie sie
jedynie na kategorii znaku moze prowadzi¢ do redukcjonizmu lub urze-
czowienia sakramentow. Aby podkresli¢ ich personalistyczny charakter po-
trzeba powrotu do biblijnej kategorii tajemnicy.

Summary

Sacramentum - sign and mystery

The article presents the sacrament issue as the reality of sign and my-
stery. Every religious experience has sacramental structure, because God
comes to humankind on a human way. It has been fulfilled in Jesus Christ,
who still continues His work in the Church, especially through sacraments.
The classical theology teaches that sacraments are outward signs of inward
grace. They emphasize the reality which is indicated by the term mysterium.
This conception is not sufficient and it needs deeper reflection. The analysis
of human experience, the biblical data and the process of emerging the term
sacramentum has shown the theological conclusion. Sacraments are not
only signs, but they are also biblical mysteries - they not only represent, but
also contain and indicate the reality of mysterium. Into the sacraments and
through the sacraments takes place reunion with Christ, who is Sacrament
of God. If theology will confined only to category of sign, it could causes
reductionism or understanding sacraments as a things. To emphasize the
personalistic character of sacraments, we should be inspired by the biblical
category of mystery.
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