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Wspolczesny komunijno-komunikacyjny(-tywny) model rozumienia sakra-
mentéw zawiera w sobie wazna perspektywg ekumeniczna. Wychodzi naprze-
ciw oczekiwaniom m.in. teologii reformacyjnej, ktora aby zaznaczy¢ niepo-
chodno$¢ sakramentalnosci (die Unableitbarkeit des Sakramentalen) wyraznie
akcentuje chrystologiczng dominantg eschatonu, charakter obietnicy Stowa Bo-
7ego, a w szczegolny sposob podkresla wiarg uczestniczacego w wydarzeniu sa-
kramentalnym cztowieka'.

Komunijno-komunikacyjna sakramentologia probuje przezwycigzy¢ fatszy-
wa alternatywe miedzy pewnym ontologizujacym «zawlaszczeniem» sakramen-
tu a jego spirytualizacja, calkowicie wylaczona z ontologii. Bog w tym modelu
interpretacyjnym jawi sig jako ten, ktory w swojej absolutnej wolnos$ci z mitosci
przekazuje siebie §wiatu, przyjmujac jednocze$nie wyznaczone mozliwosci
stworzenia i1 zanurzajac si¢ w jego kategorie posredniczenia, aby czlowieka —
w jego duchowej otwartosci i1 dzialaniu wyplywajacym z wiary — wprowadzi¢
w «przestrzen» spotkania, w ktérym Bog, bez rezygnacji bycia-Bogiem, i czto-
wiek, bez zniwelowania kategorii stworzono$ci, moga wej$¢ we wzajemna rela-
cje. Ta «przestrzen spotkania» (signum-res) potwierdza zaréwno trwala waz-
no$¢ spekniajacej si¢ obietnicy Stowa Bozego, jak i czynu wiary czlowieka,
ktory nie tylko otrzymuje obiektywny dar, lecz musi zaangazowac si¢ w to spo-
tkanie. Stowo 1 symbol przejmuja w tej dynamice spotkania niezastgpowalna
funkcj¢ na skrzyzowaniu immanencji z transcendencja, tak ze obiektywna rze-

' R. HEMPELMANN, Sakramente als Ort der Vermittlung des Heils. Sakramententheologie im
evangelisch-katholischen Dialog, w: H.-M. BARTH, R. FRIELING (red.), Kirche und Konfession,
t. 32, Géttingen 1992, 120-121; 205; 208-210.



126 Krzysztof Gasecki

czywisto$¢ zbawienia musi by¢ zrozumiana jako wydarzenie, ktére obejmuje
wszystkie wymiary bosko-ludzkiej relacji i wigzi.

1. Podstawowa zasada: dogmatyka jako forma teologii komunijnej

Kiedy dzisiaj zadaje si¢ pytanie o krotkie formuty czy krotka formule wiary
chrzescijanskiej, natrafia si¢ czgsto na pojecie komunii. Uwaza si¢ je za poje-
cie kluczowe dogmatyki i rozumie przez nie ,,ujgty w postaci szyfru, najdalej
idacy skrot tresci wiary chrzescijanskiej”. Ma to oznaczaé nie tylko «najkrotsze
ujecie wiary» w sensie tre§ciowym — Tomasz z Akwinu wymienia jako takie
Tréjee i Wcielenie® — lecz takze formalnym. Wiara chrze$cijanska ma w tym
pojeciu swoja jednosc.

Komunia — to wyartykutowanie tej rzeczywistosci, ktora w Bogu jest naj-
bardziej fundamentalng; jest tym, w czym urzeczywistniaja si¢ jedno$¢ i roz-
no$¢ Osob Boskich. I nie idzie w tym przypadku po prostu o jakas wspolnote,
lecz o bardzo intensywna i $cista form¢ wspolistnienia, o znalezienie tozsamo-
$ci w czym$ wspolnym, o wzajemne udzielanie tego, co kazdego wlasne, o wy-
miang zycia. Wydarzenie Chrystusa wyraznie ujawnia, ze Bog nie jest w sobie
zamknigta substancja, jedna niezmienna monada; Bog jest udzielajacym sig zy-
ciem, relacja, komunig®. Teologia moéwi zatem o Bogu jako o «miedzyosobowo-
wspolnotowej jednosci», «wzajemnie obdarowujacej si¢ komunii», «byciu
w dialogu mitosci». Boski byt jest wspolnota mitosci trzech Osob, tzn. jest taka
komunia, w ktorej trzy Boskie Osoby prowadza w trialogicznej dynamice mito-
sci jedno Boskie zycie jako wzajemne samoudzielanie si¢. Boski zamyst obda-
rowania stworzenia wspolnota z Bogiem i migdzy soba zostaje w sposob osta-
teczny zrealizowany w Chrystusie. Przez postanie Syna i Ducha uksztattowat
Bog w Jezusie Chrystusie doskonala i nierozerwalna wspolnote bosko-ludzka.
W ten sposob nam stworzeniom otworzyl catkowicie 1 raz na zawsze wewnatrz-
trynitarne zycie. ,,Bog urzeczywistnia odtad swoje wiasne, wewngtrzne zycie
posrod nas 1 z nami, poniewaz w i przez wcielonego Syna oraz w 1 przez wypet-
niajacego $wiat Ducha catkowicie «uwiklal sie» w stworzenie™.

»Communio — podkresla Gisbert Greshake — daje hermeneutyczna per-
spektywe, niejako nadajaca sens i puentg, z jakiej nalezy rozumie¢ 1 spemiac
prawdy wiary, praktyki Kosciofa, religijne formy wyrazu i dziatania. Ale rozu-

2 G. GRESHAKE, Communio — Schliisselbegriff der Dogmatik, w: G. BIEMER I IN. (red.), Ge-
meinsam Kirche sein. Theorie und Praxis der Communio, Freiburg 1992, 90-121, cytat 91.

3 Por. STh II/III, 1,6 ad 1.

* Por. G. GRESHAKE, An den drei-einen Gott glauben. Ein Schliissel zum Verstehen, Freiburg
— Basel — Wien 1998, 15; 28.

5 Tamze 73.
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mienie kieruje si¢ nie tylko na immanentne prawdy wiary, lecz w ogdle na
wszystko, co jest dane. Jesli determinujaca wszystko moca jest Bog, to dopiero
dzigki Jego samoobjawieniu rzeczywisto$C staje si¢ jasna, przejrzysta, zrozu-
miala. Bog zas jest dla cztowieka wierzacego petnym komunijnym Zyciem, mi-
toscia, ktora urzeczywistnia si¢ w jednosci tozsamosci z rézno$cia™. Dogmaty-
ka komunijna, ktéra uwaza komunig¢ za podstawowa zasadg i kluczowe pojgcie
calej wiary chrze$cijanskiej, nie idzie w swym rozwoju jaka$ «szczeg6lna dro-
ga», lecz podkresla, taczy i1 systematyzuje szeroko akceptowany material dzi-
siejszej dogmatyki, aby poprzez teologiczna ideg¢ przewodnia, jaka jest komu-
nia, ukaza¢ swoj wlasny profil.

2. Eklezjalne urzeczywistnienie komunii migdzy Bogiem i $wiatem

Komunia w Bogu znajduje odzwierciedlenie w komunijnym wymiarze cale-
go dziela zbawienia. W aspekcie dzialania mozna mowi¢ o communicare; au-
tentyczna posta¢ Boga (communio) zaznacza si¢ bowiem rowniez w zewngtrz-
nym dziele zbawienia; historia zbawienia jest Boza wola komunikacji.

Chrystologia, pneumatologia, soteriologia i nauka o tasce wskazuja na ruch
Boga ku $wiatu. Jezus Chrystus wypowiada na krzyzu nowe «tak» wobec ko-
munii migdzy Bogiem i $wiatem. «Poszerzenie» wydarzenia Chrystusa zostaje
urzeczywistnione w Kosciele, w owej wspodlnocie, w ktorej caty swiat ma byc
sprowadzony do jednosci — jedno$ci z Bogiem i jedno$ci wzajemnej’. Aby Ko-
sciot mogt tego dokona¢, musi sam by¢ jednoscia z réznorodnosci i w niej. Owa
komunig Kos$ciot powinien wprawdzie ustanawiac i realizowac, ale urzeczy-
wistniona zostaje ona nie przez ludzi, lecz przez Boga. W szczegdlny sposob
tworzy ja Eucharystia: ,,Stancie si¢ tym, co widzicie, i przyjmijcie to, czym je-
ste$cie: Ciato Chrystusa™.

Kosciot jest urzeczywistnieniem wspolnoty komunikacyjnej Boga i czto-
wieka. Nosi przeciez w sobie archetypiczna komunig, tajemnicg trynitarna.
W swojej sakramentalnej strukturze i egzystencji, jak i w widzialnej postaci,
winien starac¢ si¢ urzeczywistnia¢ t¢ wewngtrzna komuni¢. Pod wzgledem struk-
turalnym realizuje si¢ ona m.in. we wzajemnej wiczi sprawujacych Eucharystig,
w episkopalnym ustroju Kosciotow lokalnych. Model ten jest zreszta dzisiaj
eklezjologicznym i ekumenicznym modelem przewodnim réznych wspdlnot
chrzescijanskich.

Owo posiadanie udziatu w trynitarnej komunii jest dla Ko$ciota wielkim da-
rem Trojjedynego. I o tym nie mozna zapomnie¢. Chodzi tu o trynitarna genezg

¢ G. GRESHAKE, Communio — Schliisselbegriff der Dogmatik, 114.
" H. WAGNER, Dogmatyka, Krakow 2007, 285-286.
8 AUGUSTYN, Serm. 272, w: PL 38, 1247.
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Kosciota, ktora stanowi jedno z gtdéwnych zatozen soborowej eklezjologii. Ekle-
zjalne posiadanie udziatu w zyciu Boga nie jest owocem ludzkiej aktywnosci;
stanowi raczej dar udzialu, oznacza Boskie obdarowanie udziatem. Walter Ka-
sper podkresla: ,,(...) misterium Ko$ciota polega na tym, ze przez Chrystusa
w Duchu mamy przystgp do Ojca, aby w ten sposéb sta¢ si¢ uczestnikami bo-
skiej natury™’.

W wyjasnianiu owego otrzymania przez nas udziatu w trynitarnej komunii,
teologia postuguje si¢ bardzo chgtnie Rahnerowska kategoria samoudzielania
si¢ Boga. Wspolnota Kos$ciola otrzymala i nieustannie otrzymuje udzial w bo-
skiej komunii w procesie historiozbawczego samoudzielania si¢ Trojjedynego
catemu rodzajowi ludzkiemu.

3. Jezus Chrystus: Perfectus Communicator

Na sakramenty mozna patrze¢ i rozumie¢ je z réznych punktow widzenia,
w zalezno$ci od tego, jaki aspekt ich symbolicznego dzialania i oznaczania zo-
stanie wysuniety na pierwszy plan'’. Josef Finkenzeller na poczatku swojego
monumentalnego dzieta z historii sakramentologii stwierdza: ,,Stowo sakrament
(...) okresla ustanowione przez Chrystusa zewngtrzne znaki, ktore wskazuja na
pewna wewngtrzna laske i t¢ pod $cisle okreslonymi warunkami udzielaja
w czasie sprawowania $wigtej liturgii”".

Ten opis, cho¢ teologicznie poprawny, nie jest jednak wystarczajacy, gdyz
zbyt statycznie i reistycznie wyraza tajemnicg znakow bliskosci Boga i nie pro-
buje ujac i opisa¢ w sakramentalnym wydarzeniu rzeczywisto$ci dynamiczno-o-
sobowej miedzy Bogiem a cztowiekiem.

Wychodzac z pojgcia prasakramentu, ktorym jest Jezus Chrystus, mozna
istotg sakramentu za Eberhardem Jiingelem okresli¢ jako ,,cztowieczenstwo
Boga” (Menschlichkeit Gottes), ktore jako takie (w sobie) objawia i przekazuje

' W. KASPER, Kirche als communio. Uberlegungen zur ekklesiologischen Leitidee des II. Va-
tikanischen Konzil, w: TENZE, Theologie und Kirche, Mainz 1987, 276.

' Tradycyjna nauka Ko$ciota (przecigtne zrozumienie) definiowala sakramenty jako $rodki
taski, ktére w znaku zawieraja taske; ktore jako ,,causa instrumentalis™ sprawiaja taske i ja udzie-
laja. Znaczny wptyw na to rozumienie miata teologia Tomasza z Akwinu, ktéra rozumiata sakra-
menty (w ich hylemorficznej strukturze: materia-forma) prawie jako fizyczne instrumenty Boga.
W ten sposéb udato si¢ podkresli¢ przyczynowo$¢ zbawcza Boga i — w przeciwienstwie do augu-
stynskiego platonizmu — rzeczywisto$¢ zbawienia we wszystkich wymiarach zycia, facznie z ma-
terialnym. Ale za ceng zaniedbania charakteru znakowego i charakteru wezwania, wyptywajacego
z sakramentow, jak 1 za ceng niedowarto$ciowania reakcji wiary cztowieka przyjmujacego sakra-
ment. Ta §redniowieczna pozycja opanowata sposob myslenia wielu ludzi, jak i teologii, az do na-
szych czasow.

' J. FINKENZELLER, Die Lehre von den Sakramenten im allgemeinen: Von der Schrift bis zur
Scholastik, w: HDG 4/1a, Freiburg 1980, 3.
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boskos$¢ Boga w taki sposdb, ze wierzacy cztowiek dzigki partycypacji w czto-
wieczenstwie Boga do$wiadcza i rozpoznaje: ze Bog w swojej boskosci jest na
wskro$ ludzki'.

Skoro wszelka ludzka komunikacja odbywa si¢ zawsze za posrednic-
twem cielesno$ci, materialno$ci, dotyczy to rowniez spotkania czlowieka
z Bogiem: warunkiem tego spotkania jest naoczno$¢. Cztowiek spotyka sig
z Bogiem w naocznos$ci znaku, ktérym jest sam Jezus. Stad Jezus jest sakra-
mentem par excellence (prasakramentem) — Komunia, ktora stata si¢ czto-
wiekiem. W Jezusie bowiem «przybyt» do czlowieka w dostrzegalnej i na-
ocznej postaci sam Bog. Tym samym dany jest w swojej zasadniczej postaci
element sakramentalny. Jezus Chrystus jest po prostu sakramentem, gdyz
czyny cztowieka Jezusa sg spelniane przez osobg pozostajaca w egzysten-
cjalno-osobowej wigzi z Bogiem, wigc przez czyny te przychodzi do czto-
wieka sam Bog.

Czlowieczenstwa Jezusa, sakramentalnego znaku, nie nalezy jednak ro-
zumie¢ statycznie, lecz obejmuje ono (dynamicznie) wcielenie w $cistym
znaczeniu, Smier¢, zmartwychwstanie wywyzszenie i zestanie Ducha. W tym
sensie mozna potaczy¢ sakramenty z tajemnicami zycia Jezusa. W obiektyw-
nym fakcie 1 wydarzeniu inkarnacji (z jej wewngtrzng konsekwencja unii hipo-
statycznej) dokonuje si¢ zatem migdzy Bogiem a czlowiekiem — zachowujac
analogi¢ — cielesne posredniczenie i spotkanie — spotkanie przez Boga zainicjo-
wane, osobowe (i przez to dialogowe), a wigc rzeczywiste wydarzenie agape,
ktore jest nie tylko kluczem hermeneutycznym istoty Boga, lecz ponadto mani-
festuje si¢ ono konkretnie i uchwytnie w czlowieczenstwie Boga i w cztowie-
czenstwie cztowieka, jak rowniez sprawia nowa strukture relacji miedzy Stwor-
ca a stworzeniem.

Tak pojgte prasakramentalne wydarzenie objawia i zachowuje istot¢ mito$ci
trynitarnego Boga, ktory jest Agape, 1 przemawia do cztowieka w jego najpraw-
dziwszej istocie (odniesionej do transcendencji) wewnatrz jego konkretnie-dzie-
jowej sytuacji zycia>. W tym prasakramentalnym wydarzeniu cztowieczenstwo
Boga, ktore objawia Jego boskos¢, komunikuje sig¢ w pelni i catkowicie z czto-
wieczenstwem cztowieka. Owa komunia i komunikacja migdzy Stworca a stwo-
rzeniem jest i moze stawac si¢ bardzo intensywna, poniewaz wraz z tajemnica
wcielenia czlowiek stat si¢ najintymniejszym, najbardziej wewnetrznym cen-
trum Boga samego.

12 E. JUNGEL, Das Sakrament — was ist das? Versuch einer Antwort, w: TENZE, Karl Rahner,
Was ist ein Sakrament? Vorstofse zur Verstindigung, Freiburg — Basel — Wien 1971, 11-63; 55.

" Por. L. LIES, Sakramente als Kommunikationsmittel. Pastoraltheologische Erwdigungen, w:
G. KocH, L. LIES, J. SCHREINER, K. WITTSTADT, Gegenwdrtig in Wort und Sakrament. Eine Hin-
fiihrung zur Sakramentenlehre, Freiburg — Basel — Wien 1976, 127; 136; 140.
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Jesli wypowiedziana mys$l si¢ zgadza, mianowicie, iz Jezus Chrystus
w swoim czlowieczenstwie nie pozostaje jakim$ extra i odrgbnym posrednic-
twem Boga — odseparowanym od rzeczywisto$ci naszego $wiata jako takiej, je-
$li On — prasakrament — nie jest koniecznym, lecz faktycznym sktadnikiem tego
$wiata, wowczas niezwykle potrzebne jest, aby ten szczegdlny Byt ze swej stro-
ny rozprzestrzeniat swa obecno$¢ i udzielal si¢ Swiatu. Wedlug naszej katolic-
kiej nauki dokonuje si¢ ta transpozycja z pomoca Kosciola, ktory jako Kosciot
Jezusa Chrystusa i w mocy Ducha Swietego, w sposob niezmieszany i nieroz-
dzielnie przekazuje ludziom nastgpnych pokolen w sposob trwaty znakows i in-
karnacyjna obecno$¢ daru Bozego zbawienia'*. Wspdlnota wierzacych w swoim
podstawowym postaniu jest sakramentalnie ukonstytuowana i urzeczywistnia
centrum siebie samej wlasnie wtedy, gdy aktualizuje i konkretyzuje Agape-po-
srednictwo Chrystusa w poszczegolnych sakramentach. W tym sensie — pisze
Edward Schillebeeckx — ,,ziemski Kosciot jest najpierw kontynuacja wywyz-
szonego Chrystusa, 1 z tego wzgledu kontynuuje on funkcj¢ ziemskiego ciala
Jezusa™®.

Przedpaschalna inkarnacyjna struktura wydarzenia zbawczego znajduje za-
tem swoja dalsza realizacj¢ w popaschalnym czynie Kosciota za pomoca stowa
i symbolu (verbum et materia), kiedy to wierzacy w sposob czynny $wigtuja
liturgig, rozwazaja i opowiadaja stowa Przymierza oraz dziatajac symbolicznie,
nastuchuja prowadzacego Ducha Bozego, ktory z kolei obiera ludzki czyn i ak-
tywno$¢ jako $rodek i drogg, aby na sposob zywej Pamiatki, aktualnie i realnie,
moc uobecni¢ osobg Jezusa Chrystusa — wraz z Jego historycznie jedynym
i niepowtarzalnym wydarzeniem i dziataniem zbawczym.

4. Sakrament i symbol

Probujac w sakramentach bardziej zaakcentowac¢ charakter dialogowy, komu-
nikacyjny, wydarzenie spotkania, jak i chcac podkresli¢ catosciowa strukture sa-
kramentéw, szczegdlnie pomocna wydaje sig¢ w tym zadaniu wspofczesna teoria
symbolu. Sakramentolog Franz-Josef Nocke twierdzi wrecz: ,,Dla dzisiejszej teo-
logii sakramentow my$lenie symboliczne mogloby mie¢ podobnie kluczowa rolg
jak kategoria przyczynowosci dla arystotelesowsko zorientowanej sakramentologii
w okresie scholastyki $redniowiecza™'®. Do tego postulatu mozna si¢ przylaczyc,
jesli symbole beda rozumiane jako elementy catosciowej komunikacji, obejmujace
nie tylko zewngtrzny znak, lecz takze stowo i bosko-ludzkie spotkanie zycia.

' Por. K. RAHNER, Kirche und Sakramente, Freiburg — Basel — Wien 1960, 22.

'3 E. SCHILLEBEECKX, Christus — Sakrament der Gottesbegegnung, Mainz 1965% 73.

' F.-J. NOCKE, Allgemeine Sakramentenlehre, w: T. SCHNEIDER (red.), Handbuch der Dog-
matik, t. 2, Diisseldorf 1992, 188-225, tu: 210.
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Jakie wigc mozliwosci oferuje symbol, aby przezwycigzy¢ urzeczowione,
indywidualizujace, causal-instrumentalne pojmowanie sakramentu?'’ Ogolne
pojecie symbolu, ktorym chce postugiwaé si¢ wspolczesna sakramentologia,
wywodzi si¢ ze starogreckiego znaczenia tego stowa: znak rozpoznawczy, za-
wierajacy w sobie pewne wewngtrzne zobowiazanie, pewna umowe, pewien
sposob spotkania i wspolnoty. Dlatego przedmioty tego $wiata poznajemy do-
piero wtedy, gdy postrzegamy je pod katem ich znaczenia dla cztowieka; nie
znamy ich jeszcze, kiedy na przyktad wiemy co$ o ich sktadzie chemicznym
czy fizycznym. Rzeczy maja bowiem wyrazne odniesienie wyprowadzajace
poza nie same. Sa niejako ,,obrazami i znakami, w ktorych cztowiek poznaje
i poddaje refleks;ji siebie”'®.

Pod wzgledem antropologicznym pojgcie symbolu pokazuje zatem przede
wszystkim wzajemna przynalezno$¢ dwoch czgéci skfadowych, odniesienie jed-
nej do drugiej — nie w sensie paralelnej rownowartosciowosci, lecz w tym, ze
to, co jest na przednim planie odsyta do tego, co jest na tylnym planie. Widzial-
ny chleb staje si¢ symbolem realnym ludzkiego pozywienia; uczta, do ktorej lu-
dzie zasiadaja, moze by¢ symbolem na przyktad taczacej ludzi wspolnoty czy
innych waznych zyciowo sytuacji. Scisle biorac, symbole nie sa istotnociami,
ktore reprezentuja co$ innego. Nie idzie tu tez tylko o odniesienia mys$lowe, ale
raczej o wzajemne relacje, ktore rodza i okreslaja ludzka egzystencje. Symbole
sa «migdzy», a nie «od czegos$». Tworza relacje, wspodlnote, i dopiero w ten spo-
sob w ogole konstytuuje si¢ byt. Symbole przekazuja relacyjnosé, sa relacyjno-
$cia w sensie intencjonalnosci, sa wydarzeniem odniesienia; maja charakter ko-
munijny".

Cztowiek jest rowniez rzeczywisto$cia symboliczna, poniewaz czlowie-
czenstwo we wszystkich swoich ptaszczyznach i aspektach nie wyraza siebie
nigdy inaczej, jak tylko w sposob czasowo-przestrzenny, cielesno-dziejowy.

7 Najpierw jednak trudno$¢ wyrazenia ,rzeczywisto$¢ symboliczna”, gdyz jest ono dla wielu
problematyczne. Wydaje sig, ze jeden jego czton musi wyklucza¢ drugi; ze symbol jest czyms, co
wlasnie nie jest tozsame z rzeczywistoscia, na ktora wskazuje; ze symbol (znak) wskazuje na rze-
czywisto$¢ znajdujaca si¢ poza znakiem. Dzisiejszy cztowiek, zarazony materialistycznym sposo-
bem myslenia, uwaza za rzeczywisto§¢ przede wszystkim to, co rzeczywiste fizycznie, przedmio-
towo, czyli absolutyzuje normy matematyczno-iloSciowe (scjentyzm). Postgpujace przecenianie
rzeczywisto$ci materialnej byto takze w historii rozwoju dogmatu przyczyna coraz wigkszego po-
dzialu migdzy symbolem a rzeczywisto$cia, wlasciwie poczynajac juz od kontrowersji na temat
sakramentu Eucharystii w XI wieku i wcze$niej. Cztowiek starozytny (biblijny) myslat jednak
inaczej. Woda to dla niego nie H,O, lecz zyciodajna moc. Takze pierwotny Ko$cidt miat zdolnos¢
odczytywania realno$ci symbolu — np. na symbolicznej rzeczywistosci wody opierat sakramental-
na rzeczywisto$¢ chrztu.

'8 W. KASPER, Wort und Symbol im sakramentalen Leben — eine anthropologische Begriindung,
w: W. HEINEN (red.), Bild — Wort — Symbol in der Theologie, Wiirzburg 1969, 157175, tu: 160.

1 Za: H. WAGNER, Dogmatyka, Krakow 2007, 258.
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Wida¢ to szczegblnie na przyktadzie tego podstawowego prasymbolu, jakim
jest ciato cztowieka. Jest ono przeciez niczym innym jak fragmentem $wiata,
ktory w szczegolnie $cisly i nierozerwalny sposob jest §wiatem czlowieka. Jest
to tak bardzo $wiat cztowieka, ze jest samym cztowiekiem. ,,Cialo jest niczym
innym jak owym «migdzy», w ktéorym czlowiek jest samym soba, w ktorym jest
w $wiecie 1 w ktorym $wiat jest catkowicie i radykalnie u cztowieka, oddzialuje
na niego, okres$la go i zagraza mu. W ciele $wiat i czlowiek sa wigc w jedyny
w swoim rodzaju sposob i maksymalnie do siebie odniesieni. Cialo jest prasym-
bolem cztowieka i $wiata™.

Cielesno$¢ wigc nie jest czym$ statycznym, lecz umozliwia komunikacjg
z drugim cztowiekiem w czasowej rozciaglosci i w tym sensie oznacza dziejo-
wosé. Zyjemy Zyciem, ktore jest nastepowaniem po sobie poszczegdlnych mo-
mentow, sytuacji 1 okresOw pewnego procesu. Cialo jest zawsze realizujacym
(nie tylko informujacym) symbolem. W nim urzeczywistnia si¢ osoba, jest ono
urzeczywistniajacym znakiem dla mnie, dla mojej samorealizacji, dla moich za-
chowan i mysli.

Karl Rahner, nawiazujac do Tomasza z Akwinu, starat si¢ ukaza¢ analizg
bytu cztowieka, mowiac: Nasz duch moze si¢ spelniac tylko cieles$nie, a wige za
pomoca spostrzegania zmyslowego. Cztowiek jest wlasnie «duchem w §wie-
cien’'. Czlowieka nie mozna w zadnym razie postrzega¢ dualistycznie. Istnieje
w nim tylko jedna zasada rzeczywisto$ci: dusza duchowa (anima est unica for-
ma corporis), i spetnia si¢ ona w zasadzie mozliwosci, w materii, moca ludzkiej
zmystowosci tak, ze zostaje ukonstytuowany jeden i caly cztowiek.

Rahner wykazal (a jego $ladem poszto wielu innych), ze czlowiek jako
«duch w $wiecie» rozpoznaje dane biologiczne swego bytu, poznaje siebie jako
co$ wlaczonego w wickszy kontekst. Jest istota, ktora przekracza siebie ku sze-
roko pojetej catosci i poznaje to w akcie samorealizacji. ,,Ludzka duchowos¢
i refleksyjnos¢, spetniajaca si¢ jako taka w powiazaniu z cialem i tylko tak wia-
$nie, otwiera (...) biologiczne punkty weztowe, czyni je specyficznie ludzkimi
doswiadczeniami, ale wlasnie przez to sprawia, ze przeswituje przez nie wyraznie
Bog. Swiadome zachowanie w tych sytuacjach uwzglednia jednoczesnie relacje
wobec calosci, wobec prapodstawy, wobec celu (...). Swoisty sposob bycia czlo-
wiekiem, ktory umozliwia duchowa, wolnosciowa i transcendentalng samoreali-
zacje w cielesnosci — dziejowosci — wspolistnieniu z innymi ludzmi, jest najbar-

dziej rzeczywista podstawa tego, co nazywamy sakramentem’>.

2 W. KASPER, Wort und Symbol im sakramentalen Leben, 162.

2l K. RAHNER, Geist in Welt, Miinchen 1964.

22T. SCHNEIDER, Zeichen der Nihe Gottes, Grundrif der Sakramententheologie, Mainz
1998, 28.
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5. Sakramenty — jako akty komunijno-komunikacyjne

Jedna ze szczegdlnych form komunikacji liturgicznej jest spotkanie Boga
z czlowiekiem w sakramentach. Jest to niezwykle istotna forma komunikacji
majaca wplyw na wiarg i uswigcenie cztowieka. Wspodtczesna sakramentologia
akcentuje zbawczo-komunikatywny charakter sakramentéw i rozpoznaje w nich
system stownej 1 niewerbalnej komunikacji, poprzez ktory wierzacy partycypuja
w samoudzielaniu si¢ Boga w Chrystusie i Jego Duchu, dojrzewajac przez to
w swoim czlowieczenstwie.

Komunikacja sakramentalna, opierajaca si¢ na Boskiej Komunii, ma swoj
fundament takze w zrozumieniu Kos$ciota jako jednego Ciata z wieloma czion-
kami, ktore sa ze soba ztaczone przez Chrystusa i wiedza o swojej zaleznosci od
siebie. Charakteryzujac istot¢ sprawowania sakramentoéw, koniecznym wydaje
si¢ podobne komunikacyjno-interaktywne pojecie: gdyz przyjgcie sakramentu
nie jest przebiegiem zdarzenia, w ktorym sig tylko «co$» otrzymuje, jakas$ rzecz
—lecz to sa czynnos$ci, w ktorych Bog spotyka czlowieka.

Zaczatki rozumienia sakramentéw pod katem komunikacji wystepuja juz
u Otto Semmelrotha, w latach pigtdziesiatych ubieglego stulecia®. Stara sie
on cate wydarzenie zbawcze ujmowac dialogicznie i osobowo i postuluje od-
nowe¢ rozumienia sakramentow przez przezwycigzenie jednostronnego spojrze-
nia apersonalno-przedmiotowego, instrumentalnego. Wiasnie sakramenty sa
przeciez wyrazem wszechstronnego spotkania Boga z czlowiekiem — stanowia
jego znak. Sakramenty definiuje jako odpowiedz dawang w zbawczym dialogu.
Semmelroth dokonuje teologicznej rewizji zwlaszcza w odniesieniu do nauki
0 przyczynowosci sakramentow: ex opere operato. Sakramenty nie sa instru-
mentami faski. Urzeczowienie taski wyptywa z magicznego opanowania i pod-
porzadkowania sobie Boga. Nowe pojgcie sakramentu mialo przezwycigzy¢
wyizolowane spojrzenie na sakramentalny znak i zauwazy¢ w sakramentalnym
wydarzeniu osobowy podmiot dzialania, gdyz to jego dziatanie jest sakramen-
talnym znakiem (personalizm zamiast sakramentalizmu). Poniewaz zasadni-
czym pozostaje osobowe dziatanie i skuteczno§¢ Chrystusa, Jego czyn ofiarny,
takze w sakramentalnym uobecnieniu czyn Chrystusa jest osobowym czynem
przed Ojcem i takim pozostaje. Dlatego wiasciwa przyczynowos$cia sakramen-
talnego czynu, przyczynowoscia, ktora swoje sformutowanie znalazta w nauce
ex opere operato, jest to osobowo-podmiotowe dziatanie Chrystusa. Takie uje-
cie oddala zarzut magicznosci. Stad Semmelroth pojmuje efekt sakramentow,
sakramentalny dar faski, jako posredniczenie w intersubiektywnym dialogu
migdzy Bogiem a cztowiekiem.

3 0. SEMMELROTH, Gott und Mensch in Begegnung. Ein Durchblick durch die katholische
Glaubenslehre, Frankfurt a.M. 1956.
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Heinz Robert Schlette opublikowat w 1960 roku studium Kommunikation
und Sakrament™. 1dzie mu w nim szczeg6lnie o problem tak zwanej «komunii
duchowej», wazniejsze jednak jest w tym konteksScie to, ze podejmuje on probe
ukazania komunii migdzy cztowiekiem i Chrystusem jako wydarzenia o charak-
terze spotkania i komunikacji®.

W potowie lat szes¢édziesiatych Paul Tillich w trzecim tomie swojej Syste-
matycznej Teologii okresla stowo i sakrament jako dwie ptaszczyzny posredni-
czenia Ducha Swigtego, ktore wlaczaja w siebie wszystkie osobiste i historycz-
ne wydarzenia, przy czym cala rzeczywisto§¢ doswiadcza sig ,,albo przez cicha
obecnos¢ obiektow jako obiektow lub przez jezykowe samoudzielenie si¢ pod-
miotu drugiemu podmiotowi. W obydwoch sposobach jest zainicjowana komu-
nikacja w obszarach psychiki i ducha”. Przy tym wedtug Tillicha bezstowny
znak (das wortlose Zeichen), a wigc sakrament, jest starszy od swiadomego sto-
wa. Ten w podwojny sposob otwierajacy si¢ fenomen spotkania lub komunika-
cji odpowiada ,,wiclowymiarowej jednosci cztowieka, ktory jest nie tylko inte-
lektualnym duchem, lecz takze jest zmystowa cielesnoscia.

Refleksja nad wypowiedziami Soboru Watykanskiego II takze pozwala zro-
zumie¢ sakramenty jako komunikacyjne czynnosci symboliczne czy jako sym-
boliczng komunikacjg Iub jako symboliczno-komunikujaca interakcjg (wydarze-
nie spotkania).

Pomoca w takim ich odczytaniu jest np. posoborowa instrukcja pastoralna
Communio et Progressio o $rodkach, instrumentach spotecznej komunikacji.
Refleksja teologiczna w tej instrukcji pozwala wybra¢ wiasne drogi dojscia do
fenomenu komunikacji. W dokumencie obecna jest wyraznie teologia przekazu,
podkreslajaca iz najwazniejszym celem komunikacji jest Communio w Bogu:
ostateczna wspolnota z trojjedynym Bogiem, w ktorym kazda komunikacja ma
swoje zrodto. Najwazniejsze punkty tej instrukcji mozna stresci¢ nastgpujaco:

1.,,Chrzescijanska komunikacja opiera si¢ na Boskiej Communio” (por.
CP38).

2. ,,Historig zbawienia nalezy rozumie¢ jako wole Boga do komunikacji”
(CP9.10).

3. ,,Jezus Chrystus jest definitywnym i wszechmocnym komunikatorem —
Perfectus Communicator” (CP 11).

4. Jezusa wola komunikacji wypehia si¢ w darze Ducha Swigtego —
przyjécie Jezusa jest nowym poczatkiem wspolnoty cztowieka z Bo-

* H.R. SCHLETTE, Kommunikation und Sakrament. Theologische Deutung der geistlichen
Kommunion, Freiburg 1960.

 Por. P. HUNERMANN, Sakrament — Figur des Lebens, w: R. SCHAEFFLER, P. HUNERMANN
(red.), Ankunft Gottes und Handeln des Menschen. Thesen iiber Kult und Sakrament, Freiburg
1977, 51-87.

% P. TILLICH, Systematische Theologie, t. 3, Stuttgart 1966, 144.
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giem 1 jednoczesnie zapowiedziag wiecznietrwajacego istnienia takiej
komunikacji” (CP 11).

5. ,,Kosciot jest urzeczywistnieniem wspolnoty komunikacji miedzy Bo-
giem a czlowiekiem na ziemi” (CP 11).

6. ,,Eucharystia jest najskuteczniejszym znakiem chcianej przez Boga
Communio i Communicatio” (CP 11).

7. ,,W ludzie Bozym wypehia si¢ kazdy rodzaj ludzkiej wspolnoty komu-
nikacji” (CP 18).

Roéwniez Alexandre Ganoczy daje sposrod innych teorii pierwszenstwo
teologicznemu podejéciu do sakramentéw jako do wydarzenia komunikacji*’.
Szczegdlnym argumentem przemawiajacym za tym podejsciem jest dla niego
to, ze liturgiczne celebracje udzielania sakramentow mozna przeciez interpreto-
wac jako komunikacyjne interakcje. ,,Majac swoje zrodto w samoudzielaniu
si¢ Boga w wydarzeniu Chrystusa, sakramenty sa pod wzglgdem swej formy ze-
wngtrznej aktami symbolicznymi i1 jezykowymi, ktére w czynno$ciach kulto-
wych, majacych forme obrzedow, przyjmuja cztowieka wierzacego do migdzy-
ludzko-wspolnotowej spolecznosci, gdzie jednostce zostaje — dla jej sytuacji
zyciowej 1 stawania si¢ soba — udzielona Boza Agape przez Chrystusa w Duchu
Swietym, tak ze w zewngtrznym, wspolnotowo-koscielnym dziataniu odbywa
si¢ inicjowany przez Boga istotowy (odpowiadajacy istocie) dialog i wymiana
zycia migdzy Bogiem i cztowiekiem™*. W swoich teologicznych rozwazaniach,
wspierajacych si¢ na wynikach nauk z teorii komunikacji, wiirzburski dogmatyk
stawia jednak dwa wymagania i zastrzezenia:

1. Przejgcie humanistycznych form mys$lenia musi ostatecznie zmierza¢ ku
konkretnej ontologii osoby w jej subiektywno-indywidualnej i wspolno-
towej formie istnienia. Chrystologia moze sta¢ si¢ tu pomoca, gdyz wy-
jatkowos¢ i1 jedynos¢ osoby Jezusa i Jego losu rozwija catkiem nowa
komunikacj¢ miedzy Bogiem a cztowiekiem.

2. Zadna jednostronna technicyzacja nie moze okre$la¢ pojecia komuni-
kacji, lecz musi by¢ w nim wzigty pod uwage aspekt tajemnicy. Tajem-
nica oznacza zaré6wno misterium Boga w Chrystusie, jak i takze egzy-
stencjalng glebie grup i1 oséb chrzescijanskich Kosciolow, ktorym
sakramenty sa powierzone.

Wspolczesni teologowie? Dla przykladu Lothar Lies okresla sakramenty
jako sposoby spotkania ludzi z Bogiem i migdzy soba. Sakrament jest wypro-
wadzony poza rzeczowe odniesienia — i osadzony w symbolach jako przestrzen

" Por. A. GANOCZY, Einfiihrung in die katholische Sakramentenlehre, Darmstadt 1979.
# H.O. MEUFFELS, Kommunikative Sakramententheologie, Freiburg 1995, 65. W ksiazce
Meuffelsa komunijno-komunikacyjny model sakramentologii przedstawiony jest najobszernie;.
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i poczatek osobowego spotkania Boga i czlowieka, jako przedtuzenie cielesno-
-duchowej konstytucji cztowieka, w jednosci stowa i symbolu®.

Rozwija on teologi¢ sakramentow, ktora konsekwentnie probuje polaczy¢
aspekt obiektywnej skuteczno$ci sakramentow z osobowym wydarzeniem mig-
dzy Bogiem a cztowiekiem, wiaczajac rowniez historig tego spotkania®™. W pe-
rychorezie, we wzajemnym przenikaniu spotykajacych si¢ 0sob, wolno$¢ i mi-
1os¢ sa gwarantami na to, ze kazdorazowo drugiemu, innemu Ty, otwiera si¢
przestrzen zycia i dziatania. Celem w sakramentalnym wydarzeniu dla cztowie-
ka jest ukonczenie procesu stawania si¢ osoba (die vollendete Personwerdung)
w osobowos$ci Boga, konkretnie nam przekazanej w osobowosci Chrystusa.
Teologicznym zatozeniem tutaj jest trojjedyno$¢ Boga. W sakramentach jako
symbolach postanie Syna i postanie Ducha osiagaja osobowa strukturg cztowie-
ka w jego cielesnosci, tak ze trojjedyny Bog spotyka cztowieka w jego calosci
bytowania. Symbolicznos$¢ sakramentéw nalezy tutaj w dwojaki sposob zinter-
pretowac: Z jednej strony — z antropologicznego punktu widzenia — czynnosci
1 materialne rzeczywisto$ci zostaja wprowadzone na poziom ludzkiej osobowo-
$ci; z drugiej strony — z teologicznego punktu widzenia — owe symbole wznosza
cato$¢ wydarzenia na poziom osobowosci Syna. Osoba Ducha Swietego petni
tutaj role medium: Osobowa wilasciwos¢ Ducha umozliwia bowiem Bogu wyj-
$cie poza siebie, a nam udziat w Jego chwale. W Nim i przez Niego — Bog od
wiecznosci — jest samo siebie udzielajaca mitoscia i kenotyczng egzystencja
wieczno$ci, w czym my dzieki Niemu mozemy partycypowaé’'.

Owoce dziatania Ducha Swiqtego mozna uja¢ stowami: ,,zjednoczenie”
i,,bycie w”. Jako cztonkowie Ciata Chrystusa i napehnieni Jego Duchem jeste-
$my na zawsze przyjeci w migdzyosobowe zycie Boga; stoimy «w samym $rod-
ku» intymnej wymiany Boskiego zycia. Wkiad Ojca polega na tym, Ze posyla
Syna i Ducha Swigtego, aby zagubionego cztowieka na nowo wlaczyé w swoje
zycie. Jezus Chrystus urzeczywistnia w sobie doskonata, nierozerwalng jednos¢
cztowieka z Bogiem. Natomiast Duch Swiety t¢ Boska oferte jednosci wprowa-
dza w nas i czyni ja naszym zyciem. On jest Tym, ktory bezposrednio zaposred-
nicza nasz udziat w Boskim zyciu.

Lothar Lies bardzo wyraznie dynamizuje wydarzenie Chrystusa, osadzajac
teologi¢ Jego Osoby i czynu w kontekS$cie pneumatologiczno-trynitarnym. Za
Josephem Ratzingerem podkresla, ze po zmartwychwstaniu Duch Swiety stano-
wi sposob egzystencji uwielbionego Chrystusa, jest forma cielesnosci wywyz-

® L. LIES, Sakramente als Kommunikationsmittel, 119; 110; 120; 121.

3 TENZE, Sakramententheologie. Eine personale Sicht, Graz 1995.

3 Por. W. KASPER, Der Gott Jesu Christi, Mainz 1982, 373: Zamieszkanie w nas Ducha Swig-
tego 1 udzial w Boskiej naturze (por. 2 P 1, 4) oznacza zatem uczestnictwo w trynitarnej communio-
jednosci, ktora jest wrgez ,,nadmiarem bezinteresownego dawania, obdarowywania, (...) ktéra nie
wyklucza, lecz implikuje ozywiajace milosciwe bycie ze soba nawzajem i dla siebie nawzajem”.
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szonego Pana™. Kiedy wigc nas wszczepia w Chrystusa, wiacza rownocze$nie
w siebie, we wlasna komunijna egzystencje®. Dajac udziat w sobie, zapo$redni-
cza nasz udzial w Boskiej komunii i jej komunikacji, a przez to urzeczywistnia
komunig Kosciofa, jej trwanie w analogicznym dialogu mitosci. Buduje jedno
Ciato Chrystusa, dajac nam udziat w trynitarnej komunii, ktora uosabia. Ciato
to jest przeciwienstwem wewnatrzhistorycznej cielesnosci, jest otwarta dynami-
ka komunikacji, czystym byciem dla innych, wia$nie dlatego, ze rozwija je Ten,
ktory jest umozliwieniem i «sita napgdowa» osobowego dialogu®. Analogicznie
jak w Trojcy, Duch Swiety urzeczywistnia w nas, uczestniczacych w sakramen-
talnym postugiwaniu Kos$ciota, «mitos¢ jednoczaca az po trwanie»; sprawia, ze
«Ko$ciot jest mitoscian®.

6. Eucharystia w wymiarze Communio®

Joseph Ratzinger napisat w rozprawie na temat transsubstancjacji: ,,Pan nie
jest obecny jak naturalna rzecz, lecz na sposob osobowy i w ukierunkowaniu na
osobg... To, Ze to bycie-tu nie posiada zadnego oczywistego, naturalnego charak-
teru, oznacza pozytywnie, iz powinno si¢ je rozumie¢ w sposob, iz moze by¢
obecne tylko w mitoéci, jako wolne udzielanie si¢ i darowywanie si¢ Ja-Tobie™’.

Sw. Tomasz z Akwinu tez podkresla, ze Pan nie jest obecny przestrzennie
(localiter), lecz osobowo (personaliter), a zatem obecny, jak osoby sobie bliskie
nawzajem. Nie chodzi o naturalna zwykta obecno$¢, nie o przestrzennag obecnos¢
ludzkiego ciata, idzie o wyrazone w znaku osobowe udzielanie si¢**. Taka osobo-
wa relacja musi si¢ uzewngtrzni¢ w znakach i dzialaniach, aby w ogéle mogta by¢
zauwazona, w darze, w uscisku dtoni, w czulym gescie, serdecznym objgciu.

Eucharystia jest sakramentalna pamiatka samoofiarowania si¢ ($mierci
krzyzowej) Jezusa; jest uwyraznieniem Jego proegzystencji. T¢ proegzystencje
Jezusa, uzyskujaca ksztatt w Eucharystii (m.in. w ge$cie podania), trzeba inter-

2 Por. J. RATZINGER, Einfiihrung in das Christentum. Vorlesungen iiber das Apostolische
Glaubensbekenntnis, Miinchen 1968, 276.

3 Por. takze: J. RATZINGER, Der Heilige Geist als communio. Zum Verhdltnis von Pneumato-
logie und Spiritualitdt bei Augustinus, w: C. HEITMANN, H. MUHLEN (red.), Erfahrung und Theo-
logie des Heiligen Geistes, Hamburg — Miinchen 1974, 223-238, tu: 232.

¥ Tamze 226.

3 Tamze 232; 235. Por. A. CZAIA, Koscidl jako komunia w Duchu Swietym. Koncepcja Joze-
fa kardynata Ratzingera, w: J. CICHON (red.), Ratio et relevatio. Z refleksji filozoficzno-teologicz-
nych, Opole 1998, 351-368.

36 Za: T. SCHNEIDER, Znaki bliskosci Boga. Zarys sakramentologii, Wroctaw 1995, 175-177,
184-186.

37 J. RATZINGER, Das Problem der Transsubstantiation und die Frage nach dem Sinn der Eu-
charistie, ThQ 147 (1967), 129-176, tu: 154.

¥ Por. STh1IL q. 76, a. 5.
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pretowac jednak w relacjach osobowych i w strukturze komunikacji interaktyw-
nej, bo przeciez owa proegzystencja spetnita si¢ w rzeczywistosci relacyjnej —
w «byciu dlay. Jezus w swojej komunikacji ukierunkowanej na wspolnote
(communio) wtacza uczestnikow Eucharystii w t¢ dynamike. W splocie relacji,
jakim jest Uczta Panska, cala sprawujaca ja wspolnota doznaje przeobrazenia.
Staje si¢ «Ciatem Chrystusa», sama jest jednak rowniez podmiotem celebracji
Eucharystii®. Jednostka w owej komunii spotyka si¢ osobowo z catym Chrystu-
sem. Jest ona wezwana do tego, by wstapi¢ w owa podarowang przez Boga ko-
muni¢ i poszerzac ja na braci i siostry.

Sw. Pawet przestrzegat niegdy$ Koryntian (por. 1 Kor 11, 21), ktérzy skto-
cajac zgromadzenie catkowicie falszywie pojmowali obecno$¢ Pana i jej sens,
by nie spozywali Eucharystii na potgpienie. Koryntianie nie odrézniali bowiem
Ciala Panskiego i nie uznali Go w Jego niezwyklosci, mianowicie w Jego jed-
noznacznym ukierunkowaniu na egzystencjalne bycie dla innych, na ,,bycie-dla-
Niego” i ,,bycie-dla-siebie” nawzajem. Upomnienie Pawla wydaje sig i dzi$ ak-
tualne i pozostaje waznym postulatem: kto sprzeniewierza si¢ bezposredniemu
ukierunkowaniu sakramentalnego pokarmu na wspolnotg, kto pragnie sakra-
mentalnego ciala Pana bez rzeczywistego ciata Pana, tzn. konkretnej wspolnoty
Kosciota z ludzi, ten usuwa obecnos¢ Pana z kontekstu koinonia, ten konczy na
egoistycznym sakramentalizmie.

7. Podsumowanie

Komunikacyjno-teologiczne zalozenia sakramentéw sa pomocnym mode-
lem interpretacyjnym, gdyz oferuja wysoka sil¢ integracyjna i gwarantuja wy-
korzystanie niewyczerpanych dotad mozliwosci zblizenia migdzy chrzescijan-
skim pojgciem sakramentu a ogdlnymi teoriami symbolu. Wiasnie dlatego, ze
poszczegblne sakramenty w ich wlasciwej istocie 1 rzeczywistosci moga by¢
opisane jako komunikujace czynnosci, moze ta proba — po uwzglednieniu teorii
symbolu i majac na uwadze liturgiczna praxis — wyznacza¢ kierunek teologicz-
nej refleksji nad sakramentami. Cho¢ wymiar kultyczny ukazuje znacznie gle-
biej zachodzace zwiazki niz to czynig sugestie teoretycznych nauk komunikacji,
to jednak bezsprzecznie nalezy stwierdzi¢, ze nie ma kultu bez komunikacji, ja-
kiejkolwiek natury by ona nie byta.

Agape Boga, bedaca aktualno-dynamicznym wydarzeniem relacyjnosci,
wymaga stalego ttumaczenia i interpretacji rdzenia tradycji (owego specificum
christianum), jak 1 akomodacji w socjalnym i intelektualnym $wiecie wspolcze-
snego cztowieka. Pojgcie komunikacji wydaje si¢ by¢ wiasciwym, gdyz komu-
nikacja jako wydarzenie przekazu jest pewnym constitutivum Boga i takze czto-
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wieka, cho¢ w analogiczny sposob. Komunikacja, bedac podstawowym faktem
antropologicznym i teologicznym, tre$cia swego terminu umozliwia wyrazenie
sedna pojecia sakramentu, jesli sakramentalno$¢ pojmie si¢ jako przekaz tresci
i wydarzenie spotkania migdzy Bogiem a cztowiekiem.

Definicja sakramentu jako widocznej petni osobowego wydarzenia wzajem-
nej komunikacji miedzy Bogiem a czlowiekiem nie moze jednak by¢ postawio-
na alternatywnie do dotychczasowego (czy tradycyjnego) pojgcia sakramentu,
ktore wyraza bardziej sama znakowos$¢ czy czynnos¢ znakowo-symboliczna.
Znak, symbol jest bowiem zawsze czg$cia komunikacji, ktora w osobowym by-
ciu razem osiaga swa pehig. Zadaniem sakramentologii pozostaje wigc umie-
jetne wiaczanie stowa i znaku (pojgtego w szerokim znaczeniu jako symbol) do
catosciowej struktury komunikacyjnego wydarzenia spotkania migdzy Bogiem
a czlowiekiem.

Konieczno$¢ podkreslenia pneumatologicznej sity sprawczej — ukazanie ze
Duch Swiety jest medium sakramentalnego spotkania cztowieka z tréjjedynym
Bogiem w osobie Jezusa Chrystusa — wydaje si¢ by¢ sprawa oczywista, gdyz
Duch Swiety z natury swej posredniczy w wymianie mitoéci jako Agape-Com-
munio 1 Agape-Communicatio. To on bowiem umozliwia dialog migdzy Bo-
giem a czlowiekiem, dialog sprawiajacy wspdlnotg zycia i utrzymujacy komu-
nikacjg zycia.

Jesli kategoria osobowego spotkania i wzajemnej komunikacji probuje
okresli¢ istotg wydarzenia sakramentalnego, ma to naturalnie konsekwencje
na teologiczng mowge o tasce Bozej, ktora przeciez jako «stworzona taska» jest
relacyjna wielkoscia Boga, ktory sam w swojej Agape i przez to w swojej ta-
sce niestworzonej chce cztowieka upowazni¢ do wolnej odpowiedzi. Laska-
wemu zaangazowaniu Boga koresponduje zatem zyciowa odpowiedz cztowie-
ka. Dlatego sakramenty nie sa punktowymi statycznymi symbolami jakiego$
przedmiotu, lecz czynnosciami symbolicznymi, ktore odzwierciedlaja zywa hi-
storig i dziejowos¢ uczestniczacych podmiotow. Jako dynamiczne akty wyra-
zaja przede wszystkim dynamike i ruch zycia: sa dla cztowieka wyrazem bo-
skiej Agape — tego niezastuzonego daru uczestniczenia w intymnos$ci zycia
samego Boga, a zarazem — od strony czlowieka — dowodem otwartosci na
transcendencj¢ i dowodem niespetlnienia bytu stworzonego, oczekujacego
swego dopehienia. Forma wyrazu tej dynamiki zycia wydaje si¢ by¢ raczej
sprawa drugorzedna.
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Okumenische Perspektive im Sakramentsverstindnis als communio-
kommunikatives Ereignis

Zusammenfassung

Die Feier der Sakramente ist in der Funktion der Signifikation auf personale
Kommunikation ausgerichtet, damit der Mensch und die Gemeinschaft neue Le-
bensperspektiven erhalten — aus Christi Botschaft und Existenz. Deswegen will
die communio-kommunikative Sakramentstheologie das Ganze des sakramenta-
len Geschehens in die interpersonale Gott-Mensch-Begegnung einordnen. Die-
ser Ansatz stellt die sakramental-gegenwirtige Agape, die Gott selbst ist, als Le-
bens-, Beziehungs- und Kommunikationswirklichkeit in den Mittelpunkt.

Ein solches Verstindnismodell enthélt allerdings auch etliche 6kumenische
Perspektiven. Es ndhert sich den Anliegen reformatorischer Theologie, die das
christologisch gepréigte Eschaton, das VerheiBungswort Gottes sowie den Glau-
ben des Menschen in besonderer Weise akzentuiert, um die Unableitbarkeit des
Sakramentalen zu betonen. Gerade eine kommunikative Sakramentslehre ver-
mag die falsche Alternative zwischen einer ontologischen Einebnung des Sakra-
mentes und einer ontologiefreien Spiritualisierung desselben zu iiberwinden.
Gott in seiner absoluter Freiheit ist es, der sich in seiner Agape in die Kategori-
en der Welt hinein vermittelt, um durch ihre Medialitit den Menschen in seinem
geisthaft-glaubenden Handeln zu einer Ebene (signum-res) zu fihren, auf wel-
cher Gott und der Mensch miteinander in Beziehung treten konnen.



