
Adam Wojtczak

Trynitarna geneza Eucharystii
społecznej według polskich teologów
katolickich okresu posoborowego
Collectanea Theologica 60/4, 45-62

1990



Collectanea Theologica  
60(1990) fase. IV

TRYNITARNA GENEZA EUCHARYSTII SPOŁECZNEJ
■według polskich teologów katolickich okresu posoborowego

Tajem nica chrześcijaństw a to m isterium  Trójjedynego Boga 
przechodzącego przez świat; Boga poszukującego człowieka, by go 
obdarzyć pełnią chwały i szczęścia. W naturze osoby, zwłaszcza Bo
skiej, tkw i tajemnicza dążność do tworzenia czegoś więcej poza de
term inacją  sam ej siebie, a więc i „do dzielenia się swoją osobą” 
z bytem  przez siebie stworzonym . Dlatego też u podstaw  wszelkiej 
aktyw ności i zaangażowania, od początku dziejów, stoi Bóg jako 
moc tworząca. W Nim bierze źródło i prapoczątek wszelka inicja
tyw a rozw ijająca się w  łonie Boskiej Trójcy. Również Eucharystia, 
w której uobecnia się i realizuje raz dokonana tajem nica pojednania 
Boga z ludźmi, jest ze sw ej istoty Tzeczywistością społeczną, głęboko 
try n itam ą. Jaśnieje w  niej w pełni chwała Trójcy Św iętej: m am y 
Ojca, głównie w darze Syna; Osobę Syna w bycie zrodzonym, w ży
ciu i historii Paschy wraz z ustanow ieniem  ry tu  W ieczerzy Pańskiej; 
Ducha Świętego w  Jego przem ieniającym  i unifikacyjnym  zstępo
w aniu na  wszystko w imię Jezusa. Są to trzy  oblicza jednego zba
wienia. Teologia Eucharystii jest więc również teologią Trójcy 
Świętej.

M ając to wszystko na uwadze, należy postawić pytan ie  o try - 
n itarną  genezę Eucharystii społecznej, k tóra będąc czymś bardzo 
ludzkim, jest zarazem  w ielką tajem nicą wychodzącą poza granice 
czysto natu ra lnej rzeczywistości i tkw i mocno w m isterium  Wspól
noty  Trzech Osób Boskich. By znaleźć właściwą odpowiedź, należy 
sprecyzować kolejne, bardziej konkretne pytania. Czy tajem nica Bo
żego działania w Eucharystii pochodzi również od Ojca przez Syna 
złączonych w Duchu? Jeśli tak, to w czym objawia się i do czego 
prowadzi ta koncentracja Bożego zaangażowania?

W yrażenie „ tryn itarna  geneza” dom aga się wstępnego w yja
śnienia. Nie chodzi o spojrzenie na Eucharystię od strony  jej sakra
m entalnego działania, z którego wypływa.m oc twórcza, dzięki k tórej 
wyraża się i realizuje da r nowego stosunku między Trójosobowym 
Bogiem a społecznością Kościoła. Poszukiwania będą się koncentro
wać na ukazaniu tryn itam ego  podm iotu i sposobu konstytuow ania 
Eucharystii — na jakiej drodze Trójca Św ięta przyczynia się do jej 
zaistnienia, rozwoju i trw ania. Z kolei term in „Eucharystia społe
czna” suponuje, iż chodzi wyłącznie o spojrzenie na Eucharystię ja
ko pew ną kategorię społeczną. Albowiem Eucharystia, nie przesta



jąc być sakram entem  jednostki, jest równocześnie bytem  społecz
nym: jej podmiotem i przedm iotem  jest społeczność eklezjalna, two
rząca w czasoprzestrzeni zbiorowość zbawczą. To wszystko rozważać 
się będzie w  oparciu o refleksje „polskich teologów katolickich okre
su posoborowego” , gdyż od połowy la t sześćdziesiątych, głównie za 
spraw ą Vaticanum II, zaczynają oni coraz częściej i w yraźniej łą
czyć Eucharystię z Trójcą Świętą. Natom iast term inus ad, quem, jeśli 
chodzi o wykorzystane m ateriały, zbiega się z czerwcem 1987 roku, 
kiedy to m iał miejsce w  Polsce II K rajow y Kongres Eucharystyczny. 
Uzasadniona wydaje się potrzeba dokonania — choć tylko pobie
żnej — syntezy polskiej eucharystiologii społecznej z punk tu  widze
nia potrzeb teologii, a zwłaszcza dalszego jej rozwoju.

1. Dar Ojca przez Syna w Duchu Świętym

Boża aktywność istnieje i realizuje się w dynam ice czynu stw ór
czego i zbawczego, k tó ry  konkretyzuje się w darze (por. Jk  1, 17). 
To stwórcze, miłosne, darm owe i zbawcze udzielanie się Boga lu 
dziom w historii posiada koloryt wybitnie społecznotwórczy i wspól- 
nototwórczy (por. DM 2; K K  9; KDK 32). Już w  sam ym  akcie stwo
rzenia człowiek, uczyniony na obraz i podobieństwo Boga, został 
ukonstytuow any przez Niego jako istota społeczna, k tóra ze swej 
n a tu ry  dąży do życia w zespoleniu z innym i i Nim samym . To spo
łeczne wyniesienie człowieka zostało jednak przez niego samego 
przekreślone. Spowodowały to  w dużej mierze konsekwencje grze
chu, które "wprowadziły podział i izolację duchową. Jednak  Bóg na
dal, w  dziejach Narodu W ybrania, przychodził ze zbawienną pomo
cą — nie jednostkom  odłączonym od siebie, ale całej uform owanej 
przez siebie zbiorowości. Ów zgromadzeniowy w ym iar Bożego zaan
gażowania wypełnił się najradykaln iej w  darze zesłanego na zie
mię Syna Bożego. On pojednał człowieka z Bogiem i ludzi nawzajem  
ze sobą

Myli się jednak ten, kto chciałby widzieć w m isterium  Wciele
n ia  i Odkupienia finalny ak t czynnego zaangażowania się Boga 
w dziele budowania koinonii chrześcijańskiej. Sobór W atykański II 
dostrzega elem ent daru Bożego objawiającego się ustawicznie ró
wnież w  ekonomii sakram entalnej Kościoła — zwłaszcza w Eucha
rystii, „źródle i zarazem  szczycie całego życia chrześcijańskiego”

1 Por. M. K o ł o d z i e j c z y k ,  Teologia pow ołan ia  ch rześcijańsk iego  w  je 
go w ym ia rze  w spó ln o tow ym , AQr 8 (1976) 133— 146; R. R o g o w s k i ,  K ośció ł 
m ister iu m  w spó ln o ty , A K  70 (1977) t. 89, 322n; J. K u d a s i e w i c z ,  Eucha
ry s tia  w  św ie tle  h is torii zbaw ien ia , w: S akram en ty  w ta jem n iczen ia  chrześci
jańsk iego , red. J. K u d a s i e w i c z ,  W arszawa 1982, 203nn. NB. W szystkie  
stosow ane skróty są zaczerpnięte z „wykazu skrótów ” w  E n cyklopedii k a to 
lick ie j, t. 1, L ublin 1985, 1— 44.



(KK 11). Ona jest twórczą akcją Boga przychodzącego do ludzi. On 
sam przem aw ia do nich, zbliża się ku nim  w inicjatyw ie miłości.

Stw ierdzenia soborowe stały  się inspiracją dla m yśli teologicz
nej, k tó ra  odtąd próbuje ożywić patrystyczną wizję Boga w Jego 
tro jakiej relacji do ludzi. Z biegiem lat teologowie coraz w yraźniej 
ukazują, że Bóg otw iera się na społeczność eucharystyczną na dro
dze tryn ita rnej, a więc w pewnym  sensie społecznej. Cała Trójca 
jest podm iotem  tworzącym  wspólnotę Eucharystii, k tóra jest prze
dłużeniem  i zdynamizowaniem społeczności chrztu. Świadczą o tym  
teksty  liturgiczne Mszy św iętej: „Łaska Pana Jezusa Chrystusa, mi
łość Boga i dar jedności w  Duchu Świętym  niech będą z wami 
wszystkim i” (2 Kor 13, 13). Kończy się też ona tryn ita rnym  błogo
sławieństwem: Niech was błogosławi Bóg Wszechmogący, Ojciec, 
Syn i Duch Św ięty”. Ta tryn ita rna  klam ra spina całe wydarzenie 
eucharystyczne, „mimo że Eucharystia to w ydarzenie w ybitnie Chry
stusow e” 2.

Pojaw iają się trudności przy próbie bliższej charakterystyki spo
sobu udzielania się Boskiej Trójcy ludziom. W ynikają one z dwu 
odmiennych, zrodzonych w dobie patrystycznej, koncepcji działania 
Trójcy Świętej ad. extra. Pierwsza, aleksandryjsko-łacińska, głosi, iż 
dzieła Boże „na zew nątrz” są wspólne wszystkim  Osobom Trójcy, po
nieważ podmiotem działania Bożego jest natura. Na zasadzie zaś 
apropriacji przypisuje się konkretne dzieła poszczególnym Osobom. 
Koncepcja ta m a wśród teologów posoborowych coraz m niej zwo
lenników, choć jeszcze na początku la t siedem dziesiątych miała 
i u nas swoich stronników  w  osobach I. Różyckiego 3 i J. Brudzą 4. J e 
dnakże — co słusznie zauważa T. W ilski — zasada apropriacji nie 
w yjaśnia dostatecznie kw estii osobowego zróżnicowania w  jedności 
zbawczego dz ia łan ia6.

Coraz więcej zatem zwolenników zdobywa druga koncepcja, bi- 
blijno-grecka, k tó ra  naucza o udzielaniu się poszczególnych Osób Bo
żych. Bóg jest przedstaw iony jako działający Ojciec, Syn i Duch, 
gdzie każdej Osobie przypada określone działanie, zgodnie z m iste- 
ry jnym  porządkiem. Ujęcie to tchnie w yraźnie duchem  orędzia b i
blijnego, którego zwieńczeniem w ydaje się tekst z L istu  św. Paw ła 
do Efezjan: „(...) bo przez Niego [Chrystusa] jedni i drudzy w jednym  
Duchu m am y przystęp do Ojca” (2, 18). W nurcie owego uw rażli
wienia idzie w swych sform ułow aniach przeważająca liczba teologów,

г S. C. N a p i ó r k o w s k i ,  Z C h rystu sem  w  znakach. S k ry p t z  sakra- 
m en to log ii ogólnej, Lublin 1984, 68; por. też B. M o k r z y c k i ,  Droga chrze
ścijańsk iego  w ta jem n iczen ia , W arszawa 1983, 595n.

* „(...) boski czyn zbaw czy, dlatego że boski, n ie  m oże być osobow y, ale  
jest z konieczności w spólny całej T rójcy św .” (P odstaw y  sakram entologii, 
K raków  1970, 177—178).

* M ala dogm atyka , t. 1: Bóg, T ró jca  św ., S tw órca , K raków  1973, 214—222.
5 Zagadnienie osobow ego „zróżnicowania” w  jedności stw órczego i zbaw 

czego działania Trójcy św ., CT 45 (1975) z. 3, 35.



którzy za K. Rahnerem  przyjm ują tezę, iż Trójca „im m anentna” jest 
to właściwie Trójca „ekonomiczna” . Oznacza to, że każda z Osób 
Bożych udziela się ludziom w sposób odpowiadający Je j udzielaniu 
się w  swym  w ew nątrztryn itam ym  ży c iu 6. Koncepcja biblijno-grecka 
wydaje się korzystna w  sensie religijnym  i ekumenicznym. Odpowia
da ona ponadto duchowi współczesnej teologii Eucharystii, w której 
mocno akcentuje się w ym iar personalny i społeczny zarazem. Bóg 
jest ukazany jako istniejący i działający w Osobach.

Teologowie polscy, charakteryzując tryn ita rną  genezę Eucha
rystii społecznej, wiążą ją najp ierw  z Ojcem, k tóry  jest ostatecznym  
jej Praźródłem  (por. J  16, 15). To On udziela się w ierzącym  z własnej 
inicjatyw y jako „Pierw szy D ar” 7, zstępuje ku nim  i zaprasza na 
wspólną ucztę 8, zasiada z ludźm i wspólnie do stołu w celu zawiąza
nia z nimi kom unii ’, uzdalnia do ku ltu  w  zbawczej społeczności Ko
ścioła 10, gdyż cała ekonomia zbawienia ma charak ter gromadzenia 
ludzkiej społeczności w  jedną wspólnotę. Te krótkie i lapidarne 
zwroty w skazują na w yjątkow y udział Ojca w  budow aniu jedności. 
Jem u zawdzięcza ona swoje powstanie i w ew nętrzny dynamizm. Jest 
On Bogiem społecznie żywym  i ożywiającym.

W opisach Bożego zaangażowania teologowie jednak zbyt czę
sto poprzestają na schem atycznych sform ułowaniach. A kcentują za
ledwie, że wszelka kom unijność wychodzi od Boga. Tylko nieliczni 
podejm ują tru d  uzasadnienia i bliższego opisania wspólnototwórcze- 
go udzielania się Boga ludziom. Cz. B artnik konstatu je, iż w  tym  
udzielaniu się „osobom stw orzonym  Ojciec sta je  się sobą, sta je  się 
Ojcem” n. Każda bowiem Osoba Trójcy m usi w yrażać się w  czynie. 
Z kolei J. M. Szymusiak wylicza konkretne przejaw y wyjścia Boga 
ku społeczności E u ch ary stiiI2. Dostrzega oddziaływanie Boże, które 
u jaw nia się najpierw  w  zwoływaniu wierzących przez Ojca na cele

6 Por. m. in. F. B l a c h n i c k i ,  Teologia pastora lna  ogólna, cz. 2: E kle
zjo log iczna  dedu kcja  teolog ii pastora lnej, Lublin 1971, 208n; E. O z o r o w s k i ,  
T ryn itarn a  s tru k tu ra  chrześcijań sk iego  „communio", CT 41 (197,1) z. 4, 59—66; 
S. C. N a p i ó r k o w s k i ,  Bóg, VI: W teo log ii sy s tem a tyc zn e j, E: R ein ter-  
p re ta c ja  tryn itarn ego  dzia łan ia  zbaw czego , EK t. 2, 959— 962; A. L. S z a f r a ń 
s k i ,  Teologia litu rg ii eu ch arystyczn ej, w yd. 2, Lublin 1978, 20— 37; Cz. B a r 
t n i k ,  „Osoba” w  T ró jcy  Ś w ię te j, CT  53 (1983) z. 2, 17—27.

7 Cz. B a r t n i k ,  K ośció ł Jezusa C hrystusa, W roclaw  ,1982, 159.
8 L. K u c ,  K om u n ikacyjn a  stru k tu ra  E ucharystii, ŻM 27 (1977) nr 11, 7n.
9 L. B u l a n d a ,  S potkan ie z  T ró jo sobow ym  B ogiem , w: S akram en ty  K o 

ścioła posoborow ego, red. H. B o g a c k i ,  S.  M o y s a, Z. P e r z ,  K raków  1970, 
135.

10 B. N a d o 1 s к i, L itu rg ia  jako  uobecnienie zbaw ien ia  w ed łu g  V atica
num  II i posoborow ej teologii, STV 17 (1979) nr 2, 131.

11 Cz. B a r t n i k ,  K ościół, 159; por. t e n ż e ,  „O soba”, 20.
12 J. M. S z y m u s i a k ,  Z grom adzen ie eu ch arystyczne w y ra ze m  m isteriu m  

K ościoła, K SS, 107. T rafnie w ychw yciła  w szystk ie  te  w ątk i w  sw ej pracy dy
p lom ow ej M. Ł a z i k ,  W spó ln o tow y ch arakter E ucharystii w  św ie tle  po lsk ie j 
lite ra tu ry  teo log icznej (1965— 1979), Lublin 1980, 17 (mps BKUL).



brację liturgiczną. Sam Bóg powołuje i ' wzywa do uczestnictwa 
w społecznym spraw ow aniu Ofiary Chwały. Dalsze elem enty ak ty
wności Boga ujaw niają się w  pouczaniu zgromadzonego ludu. Bóg 
k ieru je  do niego swoje słowo, k tóre m a charak ter unifikacyjny i — 
dopowiedzmy już od siebie — przetw arzający, przem ieniający. Na
wiązuje się w ten  sposób dialog prowadzący do wzajem nego zbliże
nia, którego finałem  sta je  się koinonia Ojca z ludźmi. Sugeruje ona 
„intym ną współobecność z tym , kto nas zaprosił” 13 na poziomie n ie
przekraczalnym  w ziemskim życiu wierzących, a zarazem  jest za
czątkiem  i zapowiedzią przyszłej, pełnej Kom unii Wiecznej.

W końcu Ojciec daje również swego Syna, najw iększy dar poje
dnania człowieka z Bogiem, k tó ry  sta je  się źródłem wszelkiego ze
spolenia i przebóstwienia przez łaskę. Sam C hrystus nazwał siebie 
chlebem  podarow anym  ludziom przez Ojca, dającym  życie św iatu 
(por. J  6, 32n). W Nim Bóg przyszedł szukać człowieka, albowiem 
„nie m y um iłowaliśmy Boga, ale On sam  nas um iłował i posłał Syna 
swojego jako ofiarę przebłagalną za nasze grzechy” (1 J  4, 10). Spo
dobało się Bogu, „aby wszystko na  nowo zjednoczyć w Chrystusie” 
(Ef 1, 10). Dzięki owemu zespoleniu cała społeczność Eucharystii 
sta-je się wyłączną własnością Boga, a On jej Ojcem. W ten  sposób 
zostaje przekroczona nieskończona przepaść między Bogiem a ludź
mi. Rodzi się na nowo Lud Boży Nowego Przym ierza, czyli Kościół 
ubogacony życiem Bożym, tzn. przem ieniony i przez to ukazujący 
całem u św iatu m isterium  Bożych planów oraz równocześnie składa
jący dzięki „Bogu za Jego dar niew ypowiedziany” (2 K or 9, 15) 
w Chrystusie Jezusie, „ku chwale Jego m ajesta tu” (Ef 1, 12).

W procesie konstytuow ania się Eucharystii uwidacznia się więc 
wzajem ne oddziaływanie Ojca i Syna. Tak jak w  historii Bóg, aby 
wejść w  kontakt z człowiekiem, m usiał niejako wyjść z siebie i w y
powiedzieć się przez swoje odwieczne Słowo, tak  i w  Eucharystii 
udzielanie się Ojca „.dokonuje się w  Jezusie Chrystusie, k tóry  jest 
żywą więzią między Bogiem a ludźm i” (por. 1 Tym 2, 5; KL 5; 
KK  14)14. Nowy Testam ent mówi, iż Syn Boży jest znakiem  Ojca, 
„odblaskiem Jego chw ały i odbiciem Jego isto ty” (Hbr 1, 3), a zara
zem „zaw iera” , „mieści” Ojca: „Ja  i Ojciec jedno jesteśm y” (J 10, 
30). Cała ta znakowość jest ontyczna: „W Nim [Chrystusie Jezusie] 
bowiem mieszka cała Pełnia: Bóstwo, na sposób ciała” (Kol 2, 9). 
Oczywisty sta je  się zatem  fakt, że form uła a Patre m usi być uzu
pełniona form ułą per Christum . Istotą Eucharystii jest bowiem więź 
z Bogiem Ojcem przez Chrystusa. On jest „otw artym i drzw iam i” , 
o k tórych  wspomina Apokalipsa św. Jana  (Ap 3, 8), „Pośrednikiem

13 L. К  u c, K om u n ikacyjn a  stru k tu ra , 8.
14 J. M. S z y m u s i a k ,  Z grom adzen ie eu ch arystyczn e, 107; por. też K. R o 

m a n i u k ,  C zyn n y udzia ł C h rystu sa  w  zb a w cze j in ic ja tyw ie  O jca, w: D rogi 
zbaw ien ia . Od B ib lii do Soboru, red. B. P r z y b y l s k i ,  Poznań 1970, 144—252.
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Nowego Przym ierza” (Hbr 9, 15), „otwarciem  Ojca” , miejscem, cza
sem i sposobem społecznego odsłaniania się Trójcy Św iętej i całego 
Jej zbawczego udzielania się zbiorowości ek lez ja lne j15.

Chrystus nadal żyje i udziela się w  swoim społecznym Ciele; nie
ustannie wprowadza Kościół w  krąg życia sięgającego dalej niż 
śmierć. On um arł na krzyżu, aby „rozproszone dzieci Boże zgroma
dzić w  jedno” (J 11, 52); złożył swą ofiarę nie jako jednostka, lecz 
jako Głowa społeczności kościelnej, a przez to zespolił nas wzaje
m nie jako braci: „Wszyscy razem  tworzym y jedno ciało w  C hrystu
sie, a  każdy z osobna jesteśm y naw zajem  dla siebie członkami” 
(Rz 12, 5). Eucharystia jest więc tajem nicą społecznych związków 
Chrystusa z, Kościołem. Najgłębszym  jej sensem  jest fak t obecności 
C hrystusa dla nas wszystkich razem. Jest to w ścisłym tego słowa 
znaczeniu realizacja odkupienia, uświęcenia społecznego, k tóre po
zwala społeczności Eucharystii w ykorzystać pozytywnie am biw alen- 
cję by tu  ludzkiego. Nie można zatem  mówić o Eucharystii ty lko jako 
o sakram encie jednostki, ani tylko jako o sakram encie społeczności. 
Jest ona — jak zdają się zakładać polscy teologowie — żywym  zwią
zaniem obu obszarów. Jest Chlebem Społecznym, ponieważ łam anie 
chleba oznacza udzielanie się C hrystusa wszystkim  w iernym  razem. 
Kom unijność oznacza szczególny rodzaj społecznego związania się 
z Chrystusem  aż do tw orzenia czegoś jednego (por. Ga 3, 28), ale 
przez to zarazem realizuje się osobowość jednostkowa 16.

Teologowie są zgodni, że działanie Chrystusa, najwyższego K a- 
płana-Pośrednika, posiada charak te r zstępujący i w ystępujący —  tzn. 
jest dwukierunkowe. Za Jego pośrednictw em  realizują się dwie, na
przeciw siebie wychodzące tęsknoty — Ojca dążącego do uświęcenia 
społeczności chrześcijańskiej i Kościoła pragnącego złożyć ku lt Bo
gu (por. KL 10). Ową dialektykę Eucharystii doskonale oddają sło
wa Jezusa: „W yszedłem od Ojca i przyszedłem  na świat; znowu 
opuszczam św iat i idę do Ojca” (J 16, 28). Je s t On ogólnie przez 
teologów, mimo sprzeciwów I. Różyckiego17, zwany sakram entem

15 B. N a d o l s k i ,  W ew n ętrzn a  s tru k tu ra  litu rg ii, RBL 21 (1968) nr 3, 
168nn; W. G r a n a t ,  K u c z ło w iek o w i i Bogu w  C h rystusie , t. 2, Lublin 1974, 
354nn; W. S w i e r z a w s k i ,  D ynam iczna „P am ią tka ” Pana. E ucharystyczna  
anam neza m isteriu m  paschalnego i jego  egzysten cja ln a  dyn am ika , K raków  1980, 
265n.

16 Cz. B a r t n i k ,  K ościół, 297 ; t e n ż e ,  E ucharystia  u n iw ersa lna , CT 56 
(1986) z. 2, 14; A. Z u b e r b i e r ,  „To je s t Ciało m o je ”. O becność Ciała i K rw i  
P a ń sk ie j w  E ucharystii, A K  75 (1983), 340—341.

17 „Zaznaczyć należy, że ani C hrystus, ani K ościół n ie m ogą być zaliczeni 
ani do sakram entów  w łaściw ych , ani n iew łaściw ych , bo n ie  odnoszą się  do 
nich defin icje tych dwu rodzajów  sakram entów. N azw anie C hrystusa sakra
m entem  (...) jest ponadto n iew skazane rów nież dlatego, że poniża Go: albow iem  
C hrystus jest źródłem  i celem  w szystk ich  sakram entów  w  tak i sposób, że sam  
jest ponad w szystk im i sakram entam i (...) Chrystus n ie  jest znakiem  naszego  
spotkania z Bogiem , ale jest sam ym  Bogiem , którego spotykam y i w  którym  
trw am y” (P o d sta w y sdkram entologii, 141).



Ojca 18. Można by tu  mówić o „sakram encie” w bardzo różnym  i prze
nośnym, tzn. szerokim, znaczeniu, raczej o sakram entalności człowie- ■ 
czeństwa Jezusa „od Ojca” . Chodzi po prostu o patrystyczne pojęcie 
sacram entum  salutare  oraz o com m ercium  salutare między Ojcem 
a ludźmi. Trafnie zauważa przy tym  S. C. Napiórkowski, że po Wnie
bow stąpieniu uwielbione człowieczeństwo Chrystusa nie osłabiło, ale 
wręcz odwrotnie, udoskonaliło skuteczność Jego zbawczego oddzia
ływ ania na K ościół19. Znakiem  owego pojednania jest Eucharystia 
spraw ow ana na Jego pam iątkę. Ona daje wierzącej społeczności 
udział w  paschalnym  m isterium  Jezusa Chrystusa. Je s t coraz pełniej
szym odsłanianiem  Objawiającego się. Po prostu „Jego Pascha sta je  
się Paschą w ierzących” 20. Dlatego L. Kuc nie w aha się nazwać 
m isterium  Eucharystii „uobecniającą pam iątką przedziwnego zró
w nania (...) człowieka z Bogiem” 21.

Posłanie Chrystusa jest tylko jednym  z „ruchów” wychodzących 
od Ojca. Prócz Syna posyła On również Ducha Świętego. Już w  cza
sach patrystycznych przedstaw iano teologię społecznego udzielania 
się Boga przez obrazowe określenie św. Ireneusza: Słowo i Duch są 
dwojgiem  rąk  O jc a 22. Splatają  się te pośrednictw a ze sobą tak  mo
cno, że należy mówić raczej o jednej ekonomii. W ynika ona z żywej 
więzi C hrystusa i Ducha. Tę m yśl podjęła polska teologia posoboro
wa, choć początkowo z pew nym i oporami. M oment pneum atologiczny 
Eucharystii w sensie genetycznym  rozwinęła na szerszą skalę do
piero w drugiej połowie la t siedemdziesiątych. P rzyjęła jako swoją 
form ułę o udzielaniu się w  Eucharystii „Boga przez Chrystusa w Du
chu Św iętym ”, k tó ry  jest Darem  tryn itarnym  i równocześnie od
wiecznym źródłem wszelkiego obdarow ania stw orzenia przez Boga. 
Należy bezustannie mieć przed oczami przekonanie o niepodzielnej 
obecności Chrystusa i Ducha Świętego w sakram encie Kościoła. 
Eucharystia nie jest więc tylko aktem  Chrystusa, lecz również aktem  
Ducha, m iejscem ustaw icznej Pięćdziesiątnicy. „Na uwagę —  zda
niem W. Hryniewicza —  zasługuje analogia Eucharystii z wciele-

18 Chociaż V aticanum  II  w prost nie odnosi do Chrystusa pojęcia „sakra
m entu”, to  jednak w  KL został On opisow o przedstaw iony jako sakram ent. 
Por. W. G r a n a t ,  D ogm atyka  ka to licka , t. 9: S yn teza , w yd. 2, L ublin 1967, 
344; E. B u l a n d a ,  C hrystu s  —  prasakram en t zbaw ien ia , w: S akram en ty  K o 
ścioła posoborow ego, red. H. B o g a c k i ,  S. M o y s a, Z.  P e r z ,  K raków  1970, 
39—55; J. G r z e ś k o w i a k ,  C hrystu s  —  K ościół —  liturgia , RTK 23 (1976) 
z. 6, 7— 15.

19 S. C. N a p i ó r k o w s k i ,  Z C hrystusem ..., 54.
20 W. H r y n i e w i c z ,  E ucharystia  —  sakram en t paschalny, AK 75 (1983) 

t. 101, 235.
21 L. K u  c, K om u n ikacyjn a  struktura..., 8.
22 C ontra  haereses, IV, Praef. 4, PG  7, 975; por. rów nież W. H r y n i e 

w i c z ,  C złow iek  w  m ocy  Ducha Św iętego . Z arys pneum ato log ii O jców  W scho
dnich, „Znak” 29 (1977) 775— 793.



niem  Chrystusa: podobnie jak  wcielenie, Eucharystia dokonuje się 
przez zstąpienie Ducha” 23.

Działanie Ducha Świętego polega nie tylko na zagw arantow aniu 
zgromadzonej społeczności Kościoła zbawczej obecności Ojca przez 
Syna, ale ma też pomóc jej w otwarciu się na w idzialny znak prze
m ieniającego wydarzenia. Chodzi ostatecznie o owocne przyjęcie od
dania się Boga w Chrystusie Jezusie, k tóre przekracza możliwość 
ludzkiej natury . Tylko Duch Boży spraw ia, że w  Nim pojedynczy 
człowiek lub zbiorowość ludzka mogą przyjąć Boga (por. Ef 2, 18). 
On stanow i podmiot społecznego skierowania ku Bogu. W wierze 
i miłości, k tóre są daram i Ducha, dokonuje się przyjęcie Ojca udzie
lającego się w  swoim Synu. Stąd posiadanie Ducha Bożego i życie 
w Nim stanowi niezbędne konstytutyw ne ogniwo w tw orzeniu się 
więzi i przem iany eucharystycznej 2\

Duch Chrystusa jako uosobione „M y”, tzn. wieczna miłość mię
dzy Ojcem i Synem , wyraża się w  Eucharystii w  dziele grom adzenia 
osób. Przedm iotem  Jego oddziaływania jest nade wszystko społe
czność..Praw da ta znalazła żywy oddźwięk w  tekstach w ielu rodzi
m ych teologów, którzy uznają, iż rzeczywiście „istotną funkcją i for
m ą działania Ducha Świętego jest jednoczenie (koinopoiesis), czyli 
tworzenie wspólnoty człowieka z Bogiem” Człowiek, a naw et ca
ły Kościół (por. 1 Kor 3, 16— 17), sta je  się żywym m ieszkaniem  Bo
skiej Trójcy, albowiem  Duch, w nikając w nas, wprowadza zarazem  
Ojca i Syna, aby „Bóg był w szystkim  we wszystkich” (1 K or 15, 28). 
Pom ija się jednak zbyt często, iż to zjednoczenie m a wydźwięk prze
m ieniający, przebóstw iający dla społeczności eklezjalnej. W Eucha
rystii Duch Św ięty przetw arza n ieustannie Kościół, czyni go ży
wym organizm em  Chrystusa zm artw ychw stałego. „Czegokolwiek bo
wiem — pisze Cyryl Jerozolim ski — dotknie Duch Św ięty, to wszy
stko jest uświęcone i przem ienione” 26. Tam, gdzie jest Duch Boży, 
jest też wzlot, przem iana i ruch, będące zaprzeczeniem  wszelkiego 
zastoju i m artw oty. Tylko w Duchu dokonuje się swoista pascha, 
przeistoczenie grzeszników w  dzieci Boże i „ludzi duchow ych” 
(1 K or 3, 1).

25 Z arys ch rześc ijań sk ie j teo log ii paschalnej, t. 2: N asza Pascha z  C h rystu 
sem , Lublin 1987, 428.

24 S. C. N a p i ó r k o w s k i ,  D uch Ś w ię ty  a E ucharystia  w ed łu g  k a tó lic -  
ko -pro testan ck ich  uzgodnień  d o k tryn a ln ych  na tem a t E ucharystii, „Znak” 29 
(1977) 794—803; W. S w i e r z a w s k i ,  U św ięcen ie  i  k u lt w  D uchu Ś w ię tym , 
w: N apełn ien i D uchem  Ś w ię ty m , red. B. P r z y b y l s k i ,  P oznań 1982, 72; 
R. R a k ,  E ucharystia  w  życ iu  ch rześcijańsk im . S tu d iu m  teo log iczno-pastora lne  
o in tegra ln ym  rozum ien iu  i p e łn ym  przeżyw a n iu  E ucharystii, K atow ice 1984, 
131.

25 R. R o g o w s k i ,  K ościół, 326; por. W. H a n c ,  Jednoczące dzia łan ie  
D ucha Ś w iętego  w  K ościele, AK 65 (1973) t. 80, 106—108.

26 C atecheses  V, 7, PG  33, 1115.



Jakkolw iek pneumatologiczny w ym iar genezy Eucharystii wciąż 
domaga się dalszego studium , to trzeba przyznać, iż polska m yśl te
ologiczna od czasu Vaticanum  II zawiera sporo cennych przyczyn
ków w tym  względzie. Podniesione tu  zagadnienia, wyraźnie w ychy
lone ku myśli chrześcijańskiego Wschodu, pozwalają wnioskować, 
iż społeczna tożsamość egzystencji chrześcijańskiej nie może być 
zrozum iała bez odniesienia do twórczego zaangażowania Ducha 
Świętego. Jest On najw yższym  sposobem obecności Ojca i Syna 
w społeczności Kościoła. Trzeba zatem  mówić nie tylko o społecz
nym  byciu w  Chrystusie, ale i zbiorowości przetw arzanej już teraz  
mocą Ducha Bożego, albowiem wszyscy jesteśm y „napojeni jednym  
Duchem ” (1 Kor 12, 13). On jest św iatłem  ducha ludzkiego, ponie
waż go ustaw icznie odradza i przetw arza, co w  konsekwencji pro
wadzi do odzyskania pierwotnego piękna n a tu ry  ludzkiej. Owa p ra 
wda o Duchu Św iętym  znajduje swoje potwierdzenie w liturgii 
rzym skiej, gdy kapłan prosi w  III M odlitwie Eucharystycznej, ażeby 
Duch Św ięty „uczynił nas wiecznym darem  dla Boga”.

W skazanie na nadprzyrodzoną i społeczną łączność ludzi z Bo
giem, k tórej mocą tworzącą jest sam  Duch, każe nam  również 
zwrócić uwagę na m om ent tw orzenia się m iędzyludzkiej więzi, tzn . 
wspólnoty człowieka z człowiekiem (por. KK 13). Jak  niezbędnym  
w arunkiem  i wyrazem  miłości Boga jest miłość bliźniego, podobnie 
wyrazem  kom unii z Trójcą Św iętą i jej w arunkiem  jest więź między 
lu d źm i27. Ten w ertykalno-horyzontalny charak ter miłości, k tó ra  je s t  
kom unijną mocą Ducha Bożego, doskonale oddaje L ist św. Jana: „Je
żeli mówimy, że m am y z Nim [Bogiem] współuczestnictwo, a cho
dzimy w ciemności, kłam iem y i nie postępujem y zgodnie z praw dą. 
Jeżeli zaś chodzimy w  światłości, tak  jak  On sam  trw a w światłości, 
w tedy m am y jedni z drugim i współuczestnictwo” (1 J  1, 6— 7).

W rezultacie okazuje się, że cała Trójca Św ięta jest p raźródłem  
Eucharystii i cała odsłania się społecznie w  Eucharystii zgromadzo
nem u n a  celebrację Kościołowi. Je s t źródłem i początkiem  nie tylko 
samego wydarzenia eucharystycznego, ale również wspólnoty eucha
rystycznej; przede wszystkim  wiedzie społeczność eklezjalną do bu
dowania jedności, będąc jednocześnie jej fundam entem  i wzorem. 
U podstaw  Je j kom unijnego działania, które odpowiada w ew nątrz- 
bożemu udzielaniu się Osób, leży inicjatyw a Ojca, następnie pośred
nictw o Chrystusa-K apłana, k tó ry  jest jedyną Drogą wiodącą do 
naw iązania kontaktu  z Bogiem, wreszcie unifikacyjna i przetw arza
jąca moc Ducha Świętego. Tak to rodząca się społeczność Eucharystii,

27 Por. T. C h r o m i k ,  W.  K u b i k ,  Sakram entalna u czta  jedn ości i m i
łości, w: Pascha nostrum . W ieczerza  Pańska w  życ iu  w sp ó ln o ty  w iern ych , red. 
J. C h a r y t a ń s k i ,  Poznań 1966, 199—201; A. L. S z a f r a ń s k i ,  T eologia  
litu rg ii, 90; W.  H a n c ,  E ucharystia  — sakram en ta ln ym  zn ak iem  jedności A K  
75 (1983) t. 101, 353— 357.



podobnie jak cały Kościół, okazuje się zbiorowością zjednczoną je 
dnością Ojca, Syna i Ducha Świętego (por. KK 4). Można powiedzieć, 
że Eucharystia w  swej genezie jest szczytem  objaw ienia trynitam ego', 
jakby  konsekwencją try n ita rn e j s tru k tu ry  całej ekonomii zbawienia.

2. Genetyczna egzystencja słowa i sakramentu

Na jakiej „doświadczalnej” drodze Trójca Św ięta wypowiada 
się, tworząc Eucharystię w jej społecznym wym iarze? Czy rzeczy
wiście kom unikacja try n ita m a  i pośrednictw o widzialne są konie
cznym  i istotnym  elem entem  w procesie społecznego udzielania się 
Boga?

Bóg nie potrzebuje żadnego zewnętrznego instrum entu  pośredni
czącego w  Jego udzielaniu się Kościołowi. Może działać bezpośrednio 
w świecie i wejść do samego w nętrza  by tu  ludzkiego. W ten sposób 
objawia się np. m istykom  — jest to droga nadzwyczajna. W swym  
zwyczajnym  zstępowaniu do człowieka Bóg uwzględnia jednak jego 
s truk tu rę  doczesną, cielesno-duchową naturę . W swej m ądrości zniża 
się do poziomu bytu  ludzkiego i „szanuje powszechną zasadę m ię
dzyludzką, że dar urzeczywistnia się ty lko  w tedy  i tylko w tedy jest 
praw dziw ym  darem , kiedy ten, d la kogo d a r został przeznaczony, 
jest w  stanie go przyjąć, zrozumieć i uczynić swoją własnością” “ . 
Wobec tego, oprócz swego ontycznego trw ania im m anentnego w  czło
wieku, przychodzi doń „instytucjonalnie” , dwoma w idzialnym i dro
gami: drogą słowa i drogą sakram entu . Są one podstawowym i rze- 
czywistościami zbawczymi w  Kościele.

Słowo i sakram ent spotykają się najpełniej i w  jedyny sposób 
w Chrystusie Jezusie, k tóry  z kolei jest ośrodkiem, centrum  dialogu 
pomiędzy Bogiem i ludzkością. Chcemy powiedzieć, że Bóg wypo
wiedział się w Słowie, które stało się Logosem, czyli Ostatecznym  
Słowem Ojca do ludzi. Stało się Ono też Najwyższym  Zdarzeniem, 
tzn. uczłowieczyło się w Jezusie z Nazaretu: „Stało się ciałem  i za
mieszkało wśród nas” (J  1, 14). Przedw ieczny Logos-Syn Boży s ta ł 
się w ten sposób Em manuelem -„Bogiem  z nam i” (por. Iz 7, 14). 
W spólnie z Ojcem jest źródłem jaw ienia się Ducha Świętego, k tó ry  
upowszechnia i nadaje w ew nętrzny dynam izm  dziełu zbawienia. 
Inaczej mówiąc, Chrystus Jezus jako Słowo Wcielone, Sakram ent, 
objaw ił na sposób ludzki nieskończoną rzeczywistość życia try n ita r- 
nego Boskiej Społeczności Osób. Uwielbiony Chrystus pełnię łask 
paschalnych przekazuje przez Kościół, k tó ry  z kolei jest niejako J e 
go sakram entem . Owa obecność V erbum  Incam atum  w  Kościele re 
alizuje się zwłaszcza w dwóch form ach — przez sakram enty  i słowo

2* R. R o g o w s k i ,  S akram en t słow a  Bożego, CS 5 (1973) 159.



Boże. U prawnione zatem  w ydaje się mówienie o ich try n ita rn e j ge
nezie. W ypływ ają one bowiem z sam ej Trójcy Św iętej “ .

Konieczność pośrednictw a instrum entalnego jest z jednej strony  
uw arunkow ana stanem  ludzkiej na tu ry , a z drugiej —  przez sam  
charak ter Objawienia i Wcielenia. F. B lachnicki30 i, pow ołujący się 
na niego, A. L. S zafrańsk i31 u sta la ją  jeszcze jedną rac ję  nieodzow- 
ności takiego porządku pośrednictw a —  chodzi o zagw arantow anie 
i zabezpieczenie wolności człowieka. Tylko bowiem w  wolności czło
wiek może godnie i autentycznie przy jąć udzielającego się Boga, któ
ry  go wzywa i oczekuje odpowiedzi: „Oto sto ję u  drzw i i kołaczę: 
jeśli k to  posłyszy m ój głos i drzw i otworzy, w ejdę do niego i będę 
z nim  wieczerzał, a on ze m ną” (Ap 3, 20). Jest to  jednak, w ydaje 
się, wolność szczególna, wolność wobec Tajemnicy. Tajem nica jest 
tu  „Pierwszym  Działającym ”. Nasze działanie musi pozostać w  ja 
kimś sensie determ inow ane, nie tylko autodeterm inow ane. Dlatego 
teologowie próbu ją  wskazać na  sam  sposób tryn ita rnej genezy Eu
charystii w  w ym iarze doświadczalnym , ukazując dw ie zasadnicze 
rzeczywistości zbawczego działania —  słowo i sakram ent. W tych  
dwóch środkach m isteryjnego udzielania się Boga urzeczyw istnia się 
charakterystyczny rys wychodzenia Trójcy ku człowiekowi, tw orze
nia zbawienia i pełnej kom unii. Dzięki słowu i sakram entow i spo
łeczność eklezjalna, związana z Trójcą, będąc ciągłym  wydarzeniem , 
nadprzyrodzonym  procesem, urzeczyw istnia się i w yraża w  sposób 
niezwykle dynam iczny i intensyw ny.

W liturgii, począwszy od czasów apostolskich, w ścisłym powią
zaniu znajduje się zwiastowanie orędzia zbawczego i jego realizacja 
w obrzędach sakram entalnych. Po Pięćdziesiątnicy członkowie spo
łeczności jerozolimskiej trw ali „w nauce Apostołów i we wspólnocie, 
w łam aniu chleba i w  m odlitw ach” {Dz 2, 42). T radycja chrześcijań
ska w yrażała ów związek słowa i sakram entu  w  obrazie dwóch sto
łów: stołu chleba i stołu s ł o w a W  następnych wiekach historii 
Kościoła równowaga ta  została poważnie zachwiana — zarówno 
w nauczaniu teologicznym, jak  i w  kulcie liturgicznym . Zanikła

29 Por. np. Cz. B a r t n i k ,  Słow o i zdarzen ie  w  O bjaw ien iu , WDr 6 (1978) 
nr 12, 57—62; B . N a d o l s k i ,  U rzeczyw istn ian ie  się K ościoła  w  litu rg ii 
w  św ie tle  doku m en tów  V aticanum  II, Poznań 1981, 68.

30 Teologia pastoralna, cz. 1: W stęp do teo log ii pastora ln ej, Lublin 1970, 
96n. Na potw ierdzenie sw ej tezy  cytuje słow a  O. S e m m e l r o t h a :  „Bogu 
nie chodzi o to, by  tylko faktyczn ie być w e  w nętrzu człow ieka; chodzi Mu n a 
tom iast o to, aby tam  być dlatego, że człow iek  Go w prow adził w  sposób w o l
ny. D latego Bóg m usi w pierw  jakby stać «naprzeciw», m usi zapukać do czło
w ieka przez słow o i sym bol czekając, czy Mu otw orzy” (Gott und M ensch in  
Begegnung, A ufl. 2, Frankfurt a.M. 1958, 309).

31 Teologia litu rg ii, dz. cy t., 163.
32 W ażniejsze św iadectw a Ojców K ościoła podaje S. C z e r w i l i ,  L itu rg ia  

E ucharystii —  zagadnienia  w ybran e , w : S akram en ty  w ta jem n iczen ia  ch rze
ścijańskiego, red. J. K u d a s i e w i c z ,  W arszawa 1982. 248--250.



świadomość wzajem nych odniesień słowa i sakram entu. Katolicka 
teologia od czasów Reformacji, k ierując się względami polem iczny
mi, pogłębiała na ogół sakram entologię na niekorzyść teologii słowa 
Bożego, k tó rą  z kolei akcentowali i rozwijali protestanci. Nic więc 
dziwnego, że — w gruncie rzeczy niesłusznie — Kościół katolicki 
zaczęto określać m ianem  „Kościoła sakram entu” , zaś Kościoły pro
testanckie „Kościołami słow a”. Pow stanie w  Kościele katolickim , na 
przełomie XIX i XX wieku, ruchów  odnowy system atycznie prow a
dzi w  teologii do podkreślenia na nowo wagi słowa Bożego, co pod
kreśla później Sobór W atykański II. Stwierdza, że Kościół spełnia 
sw oją m isję przez słowo i sakram ent (KO 21; KL 56). Pozwala to 
nazwać go „Kościołem słowa i sakram entu” . W konsekw encji po
soborowy zw rot w  polskiej m yśli teologicznej ku tem atyce słowa 
Bożego, aczkolwiek nieśm iały i ostrożny, jest widoczny. Przykładem  
może być posoborowa twórczość W. G ranata. Przechodzi on od two
rzenia w duchu potrydenckiej dychotomii ku  akcentow aniu kom ple- 
m entarności słowa i sakram entu, choć nadal słowo Boże jest trak 
towane przez niego nieco peryfery jn ie  ” . Inni teologowie, zwłaszcza 
młodszej generacji, są znacznie bardziej otw arci na soborowe novum . 
Już w  1964 r. jeden z num erów  „A teneum  Kapłańskiego” jest w  ca
łości poświęcony teologii słowa Bożego. W następnych latach  pow sta
ją  kolejne publikacje, które próbu ją  omawiać zagadnienia obecności 
C hrystusa i Jego łaski w  słowie. Pojaw iają się też przem yślenia na 
tem at stosunku słowa do sakram entu, z dogm atyczno-pastoralnego 
punktu  widzenia.

Przeprow adzając analizę tych dwóch centralnych rzeczywistości 
eklezjalnych, teologowie rozpoznają w yraźny ich związek z twórczą 
inicjatyw ą Boga w  w ydarzeniu Eucharystii. A kcentują przy  tym  
społeczną funkcję stołów: słowa i sakram entu  M. Chcąc lepiej zrozu
mieć wzajem ne ich odniesienia, odwołują się niekiedy do ich związ
ku w  nieco szerszej perspektyw ie, tzn. w obrębie układu: relacji 
słowa do sakram entu. Ostrze refleksji skierowane jest jednak szcze
gólnie ku  Eucharystii, w  k tórej połączenie słowa i sakram entu  jest 
najw yraźniej widoczne. Należy podkreślić szczególny wkład S. Moy- 
sy, k tó ry  w  przekonyw ający i dogłębny sposób przedstaw ia narzę
dziową funkcję słowa i sakram entu. Instrum enty  te uobecniają sło
wa, czyny i m isteria Jezusa Chrystusa, udzielają twórczej mocy Bo
żej, w  nich również Duch Boży akutalnie obdarza zbawczymi dobra
mi, k tóre nas przem ieniają. Je s t to możliwe dzięki skutecznej mocy 
zbawczej tkwiącej nie tylko w  sakram encie, ale i w słowie Bożym.

83 K u  człow iekow i, t. 2, 161.
84 J. K r a s i ń s k i ,  S po łeczn y ch arakter M szy św . w ed łu g  In stitu tio  G e

neralis M issałis R om ani, RBL 23 (1970) nr 2—3, 98— 101; A. S k o w r o n e k ,  
C hrystu s dzia ła  w  K ościele  przez  słow o  i  sakram enty, „M ateriały Problem o
w e” 1979 nr 3, 55—64.



Nie można dziś, w  dobie zaawansowanego dialogu ekumenicznego 
i dynamicznego rozw oju teologii biblijnej, pojmować słowa tylko 
jako swego rodzaju łaski zew nętrznej. Je s t ono czymś znacznie w ię
cej niż okazją. Przepow iadanie Ewangelii stanow i proklam ację escha
tologicznego w ydarzenia paschalnego. Jest w ydarzeniem  zbawczym, 
w  którym  spotykają się dwie zbiorowości osób: T rójjedyny Bóg 
w swoim twórczym  słowie i ludzie zdolni do wolnej decyzji “ .

Trudność nasuw a się w tedy, \kiedy pragniem y bliżej scharak te
ryzować rodzaj i zakres łask udzielanych w  słowie. Część teologów 
przypisuje głoszonemu słowu udzielanie jedynie łaski ak tualnej, gdyż 
łaska uśw ięcająca jest tylko owocem sak ram en tów 3e. Inni, w oparciu 
o dane Nowego Testam entu (por. Dz 5, 20; Flp 2, 16; J  6, 63— 68), 
wychodzą z założenia, że istnieje ścisła analogia m iędzy słowem Bo
żym  i sakram entam i, zwłaszcza Eucharystią (KO 21; DK 18). W re
zultacie nic im nie przeszkadza, by  przyznać słowu Bożemu moc 
udzielania łaski nie tylko uczynkowej, ale i uśw ięcającej ” . Na po
tw ierdzenie swej tezy przytaczają dane biblijne, które określają sło
wo Boże „słowem życia” (por. Dz 5, 20; Flp 2, 16) a samego C hrystu
sa ·— „Życiem ” (por. Kol 3, 4). Zresztą całą swą m isję zbawczą 
C hrystus definiuje jako ofiarowanie człowiekowi pełni życia. Mowa 
jest więc o sam ym  życiu, k tóre jest w  Bogu i dzięki k tórem u ludzie 
s ta ją  się „uczestnikam i Bożej n a tu ry ” (2P 1, 4). N ietrudno dostrzec — 
sum uje R. Rogowski —  że w  takim  ujęciu „życie” jest odpowiedni
kiem, synonim em  łaski uświęcającej, k tó ra  spraw ia, że pomiędzy 
człowiekiem a Bogiem rodzi się s tan  habitualnej przyjaźni. Słowo 
Boże jest stąd  wydarzeniem  zbawczym, w  którym  Bóg obdarow uje 
człowieka swoją łaską. W tym  kontekście bardziej zrozumiałe sta ją  
się słowa św. Jakuba nawołujące do przyjęcia słowa Bożego, „które 
m a moc zbawić dusze wasze” (Jk  1, 21)38.

Kom u należy przyznać słuszność? Druga grupa teologów propo
nuje  śm iałe ujęcie, a sposób uzasadnienia teologicznego jest cieka
wy, oryginalny i nade wszystko przekonyw ający. Słowo Ewangelii 
daje życie Boże, a nie tylko impuls do działania; odznacza się swoi
stą  „nośnością” łaski i zbawienia. Sugeruje to tekst św. Pawła: „Bo

85 S. M o y s a ,  Słow o zbaw ien ia , K raków  1974, 185; por. rów nież B. P r z y 
b y l s k i ,  Teologia słow a  Bożego, AK 56 (1864) t. 67, 13; A. L e w e k ,  Funk
cja  keryg m a tyczn a  K ościoła w  św ie tle  V aticanum  II. Is to ta  i  zadania. W arsza
w a  1984 z. 1, 93; M. P а с i u  s z к i e w  i с  z, C zym  je s t słow o  Boże?  PP  1984 
nr 7—8, 58n.

36 P iszą na ten tem at szerzej S. G ł o w a ,  Skuteczność słow a  Bożego, AK  
56 (1964) t. 67, 75 i J. C h a r y t a ń s k i ,  Słow o i sakram en t w  du szp a ste rstw ie  
posoborow ym , K SS 592.

37 Por. S. M o y s a ,  Z p ro b łem a tyk i teo log ii słow a  Bożego, w: P od tch n ie
n iem  D ucha św ., red. M. F i n k ę ,  Poznań 1964, 511; R. R o g o w s k i ,  S akra
m en t, a rt. cy t., 167; W. H r y n i e w i c z ,  Z arys ch rześc ijań sk ie j teologii, 
t. 2, 184nn.

38 R. R o g o w s k i .  S akram en t, 167n.



ja nie wstydzę się Ewangelii, jest bowiem ona mocą Bożą ku zba
wieniu d la każdego wierzącego” (Rz 1, 16). Inna rzecz, że dla pełni 
życia trzeba nawrócenia przez to samo słowo. Sakram ent natom iast 
to wszystko umacnia.

Silne zaakcentowanie roli słowa, które m a na celu jego dow ar
tościowanie, w ydaje się również wskazywać na fakt, iż słowo i sa
kram ent w zajem nie się w arunku ją  i dopełniają. Bóg nieprzypadko
wo posłużył się w  m isterium  Eucharystii tym i dwom a środkam i, 
czyniąc z nich skuteczne rzeczywistości oddziaływania na zbioro
wość chrześcijańską. Praw dę tę wśród teologów szczególnie mocno 
akcentuje S. Moysa. W skazuje na  ścisłe podobieństwo oraz współza
leżności słowa i sakram entu, k tóre u jaw niają  się najpełniej w  Eucha
rystii. Nie oznacza to jednak, iż nie ma różnic m iędzy tym i dwoma 
znakam i Bożego działania — wyraźnie o nich au to r wspomina. Oka
zuje się, że współzależność słowa i sakram entu, ich więź, a zarazem  
odmienność oraz zakorzenienie obu w m isterium  Jezusa Chrystusa, 
najdoskonalej urzeczywistnia się w Eucharystii K ościoła3i.

Z czego w ynika i w czym przejaw ia się konkretnie kom ple- 
m entarność działania słowa i sakram entu? W rodzimej teologii za
gadnienie to doczekało się kilku konkretnych prób rozwiązań. Są 
one podyktowane rozwojem  teologii biblijnej i nasilającym i się ten- 
dencjam  ekumenicznymi. F. Blachnicki sym patyzuje z teorią O. Sem- 
m elrotha, k tóra tłum aczy ową jedność dialogicznie. Więź słowa i sa
k ram entu  ustaw ia w dynam icznym  przyporządkowaniu, k tóre od
zwierciedla dialogiczny charak te r zbawczego wydarzenia dzieła Je 
zusa Chrystusa. W słowie dokonuje się zstąpienie Boga, Jego 
społeczna epifania dla ludzkości. Zaś w  sakram encie wchodzi ona 
już w sam ą odpowiedź daną Ojcu —  ruch w stępujący —  przez Syna 
w  ofierze miłości i posłuszeństw a. Wielkie znaczenie unifikacyjne 
posiada w iara. Jest ona właściwym  celem  proklam acji słowa i za
razem  nieodzowną przesłanką zbawczego spotkania w ierzących z Bo
giem w sakram encie, dlatego też jest on nazyw any „sakram entem  
w iary” (KL 59) 4°.

Z diam etralnie odm iennej pozycji wychodzi S. Moysa. Trudno 
mu się pogodzić ze stw ierdzeniem , że słowo, jako d a r Boży, jest dla 
społeczności Kościoła niejako wezwaniem, a  sam  sakram ent jest już 
jej odpowiedzią, w  której mieści się i w yraża jej działanie. Sakra
m ent nosi również znamię Bożego daru . Przyznając m u charak ter 
przepowiadania, a słowu charak ter sakram entalny, podkreśla się je
dność tych dwóch rzeczywistości pośredniczenia w intensyfikacji 
działania sakram entu. Proces zbawczy rozpoczęty w chwili zwiasto

*9 S.  M o y s a ,  Słow o zbaw ien ia , dz. cy t., 187—192. Podobnie czynią np.
F.  B l a c h n i c k i ,  Słow o  —  w iara  —  sakram en t, W dL 36— 44; R. K i e ł -
c z e w s k i ,  Teołogia m sza ln ej li tu rg ii słow a, w;  E ucharystia  w  du szpaster
s tw ie , red. A. L. S z a f r a ń s k i ,  L ublin 1977, 94— 111.

40 F. B l a c h n i c k i ,  Słow o, 41nn.



w ania słowa zyskuje w sakram encie swe dopełnienie. On dalej ów 
proces rozwija, nadaje m u specyficzną treść i pewne w ykończenie41, 
Myśl ta naw iązuje do tezy K. Rahnera, k tóry  rozumie sakram ent 
jako „najbardziej radykalną wypadkową słowa Bożego skierow ane
go do człowieka” 42.

Ciekawe jest stanowisko L. Kuca, k tóry  nie tyle sięga do wza
jem nych odniesień słowa i sakram entu, ile w skazuje na relacje m ię
dzy liturgią słowa i litu rg ią  eucharystyczną podczas celebracji. 
W oparciu o jego teorię kom unikacji międzyosobowej można wnio
skować, iż sakram entalny charak ter liturgii słowa w ypływ a z jej 
funkcji przepowiadania i zarazem  łączy ją w ew nętrznie z liturgią 
eucharystyczną, istotowo sakram entalną. Przepow iadanie słowa jest 
znakiem  samego Boga, gdyż głoszący podaje treść Objawienia, k tó
rego źródłem  jest sam Bóg. On też za pośrednictw em  tego znaku 
objawia ludziom swój plan zbawczy. Samo przepow iadanie jest więc, 
podobnie jak sakram ent, darem  Boga, k tó ry  proklam uje i wzywa do 
tego, na co znak sakram entalny, a więc i słowo sakram entalne Eu
charystii, w skazuje. Jedna i druga form a procesu zbawczego przebie- 
gą w osobowej kom unikacji prowadzącej do zbawienia. W ostate
czności wspólny cel, do jakiego zdąża liturgia słowa i sakram entu , 
okazuje się ich czynnikiem  jednoczącym — chodzi mianowicie.
0 uświęcenie ludzi i uwielbienie Boga w  jednej, społecznej czynności 
k u lty czn e j4a.

Zwróćmy uwagę też na koncepcję B. Nadolskiego, k tó ry  propo
nuje teorię liturgicznej jedności. W yprowadza łączność słowa i sa
k ram entu  z samej dynam iki w ydarzenia Eucharystii, ponieważ cała 
litu rg ia  eucharystyczna zw iastuje słowo Boże. A więc spotkania 
C hrystusa w sakram encie Ciała i K rw i Pańskiej oraz Ewangelii nie 
są dwom a stojącym i obok siebie w ydarzeniam i zbawczymi. Msza 
św ięta jest jednym  wydarzeniem, jedną „rzeczywistością tworzącą
1 urzeczyw istniającą przepow iadane słowo” 44. Sakram ent rodzi się 
ze słowa Ewangelii, w nim  jest jakby zanurzony.

Przedstaw ione koncepcje polskich teologów dążą do wykazania 
kom plem entarności, tzn. „dwu-jedności słowa i sakram entu” ; są 
próbą wieloaspektowego ukazania zagadnienia skuteczności zbawczej 
słowa Bożego i sakram entu  w tajem nicy Eucharystii. Jednakże owe 
próby rozwiązań nie w yczerpują zagadnienia jedności na tyle, by 
dać w m iarę pełne zrozumienie tej rzeczywistości, k tórej podstaw ą 
jest inicjatyw a Trójcy Św iętej udzielającej się społecznie Kościołowi 
za pośrednictw em  słowa i sakram entu. Ważne jednak jest samo

41 S. M o y s a, Słow o zbaw ien ia , 184— 196.
42 Sakram en t, V: S ystem a tik , w: L exikon  fü r T heologie u nd  K irche, red. 

J. H ö f  e r ,  K. R a h n e r ,  Bd. 9, Freiburg i. Br. 1964,228.
45 L. К  u c, Słow o B oże sku teczn e, w: Pism o Ś w ię te  w  d u szp a ste rstw ie , 

W arszawa 1969, 101— 183.
44 B. N  a d o 1 s к i, U rzeczyw istn ian ie  się K ościoła, 72.



dostrzeżenie społecznego charak teru  i funkcji słowa oraz sakram en
tu  Eucharystii. Obie rzeczywistości Bożego działania są nieodzowne 
w tworzeniu osobowego, a zarazem  społecznego „spotkania-zespole- 
n ia-przem iany” Boga z ludźmi. W ten sposób cała egzystencja chrze
ścijańska zostaje przeniknięta uczestnictwem  życia Bożego: zyskuje 
Boski wym iar. Jest to „nowe życie” , w którym  społeczność eklezjal
na  ma dostęp do Ojca przez Syna w  Duchu Świętym.

3. Końcowe wnioski i refleksje

Zam ykając szkic na tem at tryn ita rnej genezy Eucharystii spo
łecznej, podkreślić należy fakt, że dokonuje się w Polsce powolny, 
ale widoczny rozwój społecznej eucharystiologii. Podkreśla ona co
raz częściej i pełniej, obok jedności Boga jako Zasady społecznej, 
Jego Trójosobowość w  tworzeniu ekonomii św iata. Jest to ubogace
nie treściowe i niejako ożywienie najwyższego Pryncypium  życia 
społecznego. Ostatecznie cała Trójca Św ięta okazuje się być egzy
stencjalnym  praźródłem  i wzorem  społeczności Eucharystii. Eucha
rystia  jako szczególna zbiorowość osób jest tworzona przez Boską 
Trójcę, niejako z Niej w yrasta.

Takie spojrzenie na genezę Eucharystii w  dużej m ierze zgodne 
jest z linią soborowego ożywienia trynitarnego; jest też cennym  
dorobkiem  ekumenicznym, k tó ry  łączy w sobie specyficzne m om enty 
akcentowane przez teologię praw osław ną z aspektam i katolickiej 
teologii Zachodu. Zauważa się ponadto pozytyw ny w pływ  personali
zmu. Ujawnia się on w sam ym  sposobie przedstaw iania udzielania 
się Boskiej Społeczności Osób. Personalistycznie i dynam icznie zo
rientow ana teologia polska przyjm uje coraz częściej, że każda z Osób 
Bożych działa w  ekonomii zbawienia*w sposób odpowiadający Je j 
właściwości osobowej w  życiu w ew nątrztrynitarnym . W sumie je
dność działania zbawczego nie jest przekreślona, lecz ubogacona 
przez m om ent osobowy.

W arto także wskazać na doniosłą rolę Ducha Bożego w  tw orze
niu tej jedynej kom unikacji. Posoborowa teologia nie zna „odoso
bnionego” stanow iska Ducha Świętego; widzi Go i rozważa w  try n i
tarnej łączności z Ojcem i Synem. Dzięki Niemu zstępuje Trójca 
Św ięta społecznie na świat, do ludzi. Trzeba pozytyw nie ocenić to 
przekonanie, które stało  się trw ałym  osiągnięciem rodzim ej teologii. 
Mimo poczynionych uwag o czynnej roli Trzeciej Osoby Boskiej 
w  genezie Eucharystii, nadal pozostaje ona w  naszej teologii za mało 
naświetlona. P rzy  lekturze n iektórych tekstów  teologicznych odnosi 
się wrażenie jakoby działanie Ducha stanow iło jakiś dodatek do 
dzieła, k tóre jest już w pełni wykończone, a wym aga tylko niew iel
kich popraw ek. Tymczasem Eucharystia — jako „kom unalny Chleb 
Życia” — nie jest rzeczywistością statyczną, ale wręcz przeciw nie — 
jest akcją, wydarzeniem  ciągle się dokonującym  „w Duchu i p ra 



wdzie” (J  4, 23). Gwoli kontrastu  przyw ołajm y w  pamięci dotych
czasowy dialog ekum eniczny i uzgodnienia doktrynalne z praw o
sław iem  i protestantyzm em . W prowadzają one znacznie odważniej 
do refleksji elem enty pneum atologii eucharystycznej. W ypada ży
wić nadzieję, iż kontak ty  m iędzywyznaniowe staną się d la naszej 
teologii zaczynem, k tó ry  już w  najbliższej przyszłości pozwoli je
szcze bardziej odsłonić epikletyczny profil Eucharystii ze szczegól
nym  uw ypukleniem  przetw arzającej mocy Ducha Bożego.

W kład polskich autorów widoczny jest nade wszystko w refleksji 
nad rzeczywistościami zbawczo-społecznego wypowiadania się Boga. 
Dokonuje się ewolucyjne przejście od ekskluzywizmu sakram ental
nego ku akcentow aniu kom plem entarności słowa i sakramental. Wi
dać w tym  pozytyw ny zw rot ku nauce św. Paw ła (por. Rz 15, 16), 
d la  którego głoszenie Ewangelii i posługiwanie sakram entalne stano
wiło jedność, a nie dwie modalności tej samej czynności. P rzy  tym  
podstaw ą owej „dwu-jedności m inisterium  verbi i m inisterium  sa
cram enti” jest Jezus Chrystus. Zagadnienie relacji zachodzących po
m iędzy nim i należy do najżyw iej dyskutow anych problem ów reflek
s ji  posoborowej.

* Na koniec w arto wspomnieć o pew nym  m ankam encie, niedo
sta tk u  rodzim ej eucharystiologii. Mówiąc o Eucharystii w  kontekście 
je j  tryn ita rnej genezy, teologowie m ają na myśli — poza nieliczny- 
m i w yjątkam i —  jedynie więź wspólnototwórczą. N atom iast zbyt 
słabo eksponują, że Wieczerza Pańska nadaje życiu chrześcijan pe
w ną teandryczność. W ytycza bowiem w dziejach dw a fundam ental
ne  procesy społeczne: hum anizację życia ludzkiego i przebóstw ienie 
h y tu  ludzkiego (Cz. Bartnik). W drodze zstępującej Boska Trójca do
ciera do społeczności Kościoła, przekształcając ją  na obraz Jezusa 
C hrystusa. Jest zatem  pewnym  odbiciem m odelu Wcielenia, a nie 
tylko Paschy. P rzy  tym  centrum  owego procesu eucharystycznej 
transform acji stanow i Osoba Jezusa Chrystusa. On to przez Eucha
rystię  tw orzy społeczność eucharystyczną i tchnie w eklezjalny or
ganizm  ożywczą łaskę społeczną. Trzeba jednak mocno podkreślić, 
iż owa przem iana jest darem  tryn itarnym . Ojciec ją bowiem zamie
rzy ł i  zapoczątkował, by w ierzący „stali się na wzór obrazu Jego 
Syna” (Rz 8, 29). Duch Św ięty zaś jest tym, k tóry  ją urzeczywistnia: 
„upodabniam y się do Jego obrazu [Chrystusa] (...) za spraw ą Ducha 
Pańskiego” (2Kor 3, 18). Można naw et zasugerować, iż elem entem  
konsty tu tyw nym  Eucharystii jest tajem nica osobowego przechodze
nia między Bóstwem a człowieczeństwem. Dlatego nie byłoby Eucha
rystii bez tego personalnego powiązania obu elementów: Boskiego 
i ludzkiego. Nie oznacza to  z kolei, że partnerzy  dialogu, w  tym  
przypadku Trójca Św ięta i społeczność kościelna, są rów ni czy ró
wnoupraw nieni, ale relacyjna obecność Osób Boskich w Eucharystii 
powinna spotkać się z odpowiedzią w szystkich w iernych w niej ucze
stniczących.



DIE TRINГГ ARISCHE GENESE DER SOZIALEN EUCHARISTIE IN DER 
SICHT DER KATHOLISCHEN THEOLOGEN IN POLEN NACH DEM KONZIL

Der A rtikel ist ein e A ntw ort auf die Frage nach der trinitarischen G enese 
der sozialen Eucharistie, die als etw as M enschliches zugleich e in  im  M yste
rium  des dreieinigen Gottes verw urzeltes G eheim nis ist. D ie U ntersuchungen  
konzentrieren sich nicht auf d ie A nalyse der Eucharistie von  se iten  ihre sa
kram entalen  W irkens, sondern eher auf die A ufdeckung des trin itarischen  
Subjekts der K onstituierung der Eucharistie. D abei setzt der B egriff der 
„sozialen E ucharistie” voraus, dass es ausschliesslich um  die E ucharistie als 
soziale K ategorie, um  ein  m ultipersonales Sein, geht. A lles w ird gestützt auf 
die R eflexionen  der katholischen Theologen in  Polen in der Z eit nach dem  
K onzil erörtert.

D ie durchgeführten A nalysen  zeigen, dass die Eucharistie das grösste  
G eschenk Gottes für die “Kirche ist. D ie heilige D reieinigkeit en thüllt sich  
der zur Eucharistiefeier versam m elten  K irche sozial und führt sie zur Erbauung  
der H eilsgem einschaft, w obei sie zugleich ihr Fundam ent und M uster ist. 
Ihrer M itteilung, die der innergöttlichen Ordnung entspricht, liegt die Initia
tive  des Vaters, dann die V erm ittlung Christi als des Priesters und schliesslich  
die vereinigende und um w andelnde K raft des H eiligen  G eistes zugrunde. Das 
sind drei G esichter des einen  H eils. L etztlich w ird  die Einheit des W irkens 
nicht verneint, sondern durch den personalen A spekt bereichert. M an kann  
sagen, dass die Eucharistie den G ipfel der trinitarischen O ffenbarung und  
B eschenkung darstellt. D iese gesch ien t durch die V erm ittlung von Wort und  
Sakram ent. Dabei sind beide „Instrum ente” der heils-sozialen  Ä usserung Got
tes w echselseitig  voneinander abhängig und kom plem entär. D ie Problem atik  
der zw ischen ihnen auftretenden Beziehungen gehört zu den m eistd iskutierten  
Fragen der nachkonziliären T heologie in  Polen.

Eine solche Sicht der trin itarischen G enese der Eucharistie steht in  der 
Linie der „konziliären trinitarischen B elebung”; sie ist auch eine w ertvolle  
ökum enische Errungenschaft, die von der orthodoxen T heologie betonte spe
zifische M omente m it A spekten der katholischen Theologie des W estens 
verbindet.


