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WSTEP

Ksiazka, ktora prezentuje zrodzita sig z pasji i stanowi rodzaj manifestu
teologicznego na poczatku mojej teologicznej drogi. Prof. Barbara Skarga
wzywala w jednej ze swych ostatnich publikacji, aby nie ba¢ si¢ o filozo-
fig, ktora jako wysitek rozumu ma wciaz wiele do powiedzenia i wiele do
zbudowania w naszych post-nowoczesnych spoteczenstwach'. Chciatbym
podzieli¢ sig z czytelnikami podobna nadzieja zwiazana z teologia. Pomi-
mo obecnego skrajnego pragmatyzmu, materializmu i technicyzmu, w jaki
popadta nasza kultura — teologia ma przyszto$¢, a wraz z nig pojawia si¢
i mozliwo$¢ przysztosci dla Kosciota i dla naszych zmgczonych i starych
spotecznosci. O teologie nie musimy si¢ bac i teologii wciaz potrzebuje-
my. Nie cheg przez to powiedziec, iz teologia jest decydujaca dla przyszto-
Sci lecz jedynie, iz jest ona nieodzowna i konieczna, aby zbudowaé sen-
sowna przysztos¢ dla wiary i Swiata. W takim znaczeniu pokusze si¢
o stwierdzenie, ze bez dobrej teologii nie ma przysztosci. Nastgpne stroni-
ce beda $wiadczy¢ o prawdziwosci tego pogladu.

W tytule niniejszej ksiazki czytelnik odnajduje potaczone ze soba poje-
cia teologii i przysztosci. Przez teologie rozumiem tu — wstegpnie — kazde
stowo o Bogu (to pobozne i to naukowe rowniez), ktore jest refleksem wiary
poszukujacej zrozumienia i ktore — bedac tym czym jest — pozwala Bogu
dojs¢ do stowa (sposob boskiego dochodzenia do stowa). To wstepne pojg-
cie teologii ulegnie dookresleniu w dwoch pierwszych rozdziatach.

Wigkszym problemem jest oczywiscie znaczenie stowa przysztosé. Otdz
i my — podobnie jak niegdy$ $w. Augustyn — napotykamy na liczne pyta-
nia, kiedy chcemy mowi¢ o naturze czasu. Pozornie wydaje si¢, iz wiemy

' B. SKARGA, O filozofie ba¢ sie nie musimy, PWN, Warszawa 1999.
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dobrze czym jest czas, wszak jesteSmy bytami zanurzonymi w czasie, a na-
sze egzystowanie konstytuuje si¢ w czasie i poprzez czas. Niestety w prak-
tyce czas wymyka si¢ naszym kryteriom rzeczywistosci (nawet 6w czas
jako wielko$¢ fizyczna). Kiedy pytamy o przysztos¢, pierwsza forma my-
slowa pozwalajaca nam odkry¢ jej naturg i przyblizy¢ si¢ do niej jest prosta
definicja, wedle ktorej przysztos¢ to co$ czego jeszcze nie ma a dopiero ma
by¢, co$ co stoi przed nami. Jest to zatem pewnego rodzaju historyczna
(W znaczeniu czasowa) przestrzen stojaca jeszcze otworem przed kazdym
z nas z osobna i przed nami jako wspoélnota.

Koniecznie nalezy doda¢ jeszcze dwie uwagi w odniesieniu do tak ro-
zumianej przysztosci. Pierwsza wiaze si¢ z pewna mys$la M. Heideggera.
W Byciu i czasie napotykamy takie oto stwierdzenie: ,,Przysztos¢ nie ozna-
cza tu jakiego$ teraz, ktore nie stato si¢ jeszcze rzeczywiste, dopiero si¢
takie stanie — lecz szto$¢ (Kunft) z jaka jestestwo na podstawie swej naj-
bardziej wlasnej moznosci bycia przychodzi do siebie”?. Przytoczona afir-
macja Heideggera modyfikuje przyjgte przez nas obiektywno-historycz-
nie-przestrzenne pojgcie przysztosci, jako tego czego jeszcze nie ma, na
rzecz uwypuklenia podmiotowej strony przyszlosci. Otoz, przyszto$¢ nie
jest tylko czyms$ przed nami, ale jest czyms$ w nas, a doktadniej jest nasza
mozliwoscia okreslenia samych siebie. W takim znaczeniu przyszto$¢ (nie-
mieckie Zukunft) jest sztoscia (Kunft) jako forma bycia czlowieka. Dla
Heideggera przysztos¢ jest ludzkim bytowaniem w ruchu (sztos¢, Kunft) —
w takim wlas$nie znaczeniu zasadza si¢ ona glgboko w metafizycznej struk-
turze ludzkiego bytowania. W podobny sposob widzi przysztos¢ K. Rah-
ner, dla ktoérego jest ona elementem konstytutywnym rozumienia si¢ czto-
wieka w terazniejszo$ci’. Dla mnie szczegdlnie wazne w tej quasi-definicji
przysztosci jest jej powiazanie z najbardziej wiasng mozliwoscia ludzkiego
bycia i wyraznie dynamiczny charakter tejze mozliwosci (Kunft). Dlatego
tez przyszlo$¢ rozumiem jako dynamiczne stawanie si¢ czlowieka zgodnie
z jego najbardziej wewngtrzna metafizyczno-historyczng moznoscia.

Uwaga druga odnosi si¢ bezposrednio do teologicznego znaczenia przy-
sztosci. Otoz teologia ostatnich dziesigcioleci byta §wiadkiem powstania
i rozwoju w glebi niej samej nurtu marksizujacego. Idzie tu o rézne formy
teologii wyzwolenia (te latynoamerykanskie, jak réwniez europejskie —
zreszta na uwage zastuguje fakt, iz najwigksi mistrzowie teologii wyzwo-

2 M. HEIDEGGER, Bycie i czas, (BWF), PWN, Warszawa 2004, 409.
3 K. RaHNER, The Hermeneutics of Eschatological Assertions, w: TeENZE, Theological
Investigations, IV, Darton, Longman and Todd: London 1966, 331-332.
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lenia w Ameryce Potudniowe;j i Lacinskiej studiowali w Europie!). W teolo-
giach tych pojeciem dominujacym jest wiasnie przysztosé. Problem poja-
wia si¢ na poziomie interpretacji: w teologiach wyzwolenia pojgcie przy-
szto$ci ma silng konotacjg rewolucyjna. Podajmy przyktad: dla R. Garau-
diego egzystowac oznacza étre libéré de sa nature et de son passé (by¢
uwolnionym od swej natury i swojej przesztosci)*. Uwolnienie badz wy-
zwolenie, o jakim sig¢ tu mowi to zupetna rewolucja i zerwanie ze soba sa-
mym: ten, kto chce by¢ wolny od swej natury i od swej przesztosci, chce
nie istnie¢. Rewolucja polega tu na fundamentalnej niezgodzie na akcepta-
cje samego siebie i probie zanegowania siebie, mojos¢ bowiem wynika
z owego przedziwnego potaczenia pomig¢dzy natura i historia. Taka rewo-
lucyjna i manichejska w gruncie rzeczy koncepcja bycia i przysztosci jako
momentu zerwania ze soba samym traci luteranskim pesymizmem wyni-
kajacym z przekonania o niemozliwosci przekroczenia siebie dzigki rze-
czywiscie przemieniajacej tasce. W tym momencie waznym dla mnie jest
podkreslenie, iz kiedy mowig o przysztosci nie wiaze si¢ ona z zadna for-
ma podobnego negowania natury i przesztosci. Co wigcej jako dla teologa
katolickiego centrum mojego myslenia o przyszlosci jest konkretnie napo-
tykany w konkrecie miejsca i czasu Jezus, ktory jest Chrystusem jako ha-
pax 1 universale concretum catych dziejow. Przysztos¢ nie oznacza tu za-
tem zadnego zerwania z przesztoscia, ale stanowi jej konkretna realizacje
i jest — powtorzmy, aby uzupetni¢ — dynamicznym stawaniem si¢ cztowie-
ka (Kunff) zgodnie z jego najbardziej wewngtrzng metafizyczno-historycz-
na moznoscia okreslong i otwarta w shapax wydarzenia Chrystusa.

W takiej perspektywie przedmiot moich poszukiwan mozna by sformu-
lowa¢ w formie pytania nastgpujaco: czy istnieje jakis zwiazek migdzy tak
rozumiang przysztoscia i teologia jako stowem o Bogu? Idzie zatem o od-
krycie zwiazkéw pomigdzy ludzkim dyskursem (stowem) o Bogu (w tym
przypadku konkretnie chrzescijanskim dyskursem o Bogu) i nasza ludzka
przysztoscia na ile ta jest dla nas wciaz otwarta mozliwos$cia bycia.

Zywie glebokie przekonanie, iz teologia nie jest dyskursem obojetnym
spotecznie. Stad tez w tytule niniejszej ksiazki pojawia si¢ stowo spofe-
czenstwo. Kazdorazowo podejmujac debate teologiczna dotykamy nie tyl-
ko tajemnicy Boga, ale takze tajemnicy cztowieka i spotecznego charakte-
ru jego bycia w $wiecie. Dlatego wlasnie, temat czlowieka i relacji spo-
tecznych, w jakie on wchodzi, bedzie ukrytym watkiem wszystkiego, co

4 R. GARAUDY, De anathéme au dialogue. Un marxiste tire les conclusions du Concile,
Paris 1965, 44.
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czytelnik tu odnajdzie. Nie bedac socjologiem nie czujg si¢ na sitach po-
dejmowac¢ fachowo problematyke spoteczng wprost. Z drugiej strony, jako
teolog, nie mogg jej zupekie przemilczeé. Nie moge oznacza tu zarbwno
powinnos¢ jak i niemozliwos¢ takiego dyskursu teologii, ktory pozostawatby
obojetnym w stosunku do $wiata i jego losow. W rzeczywisto$ci, uprawiac
teologi¢ oznacza rowniez troszczy¢ si¢ o dobro wspolne powierzone lu-
dziom jako wspolnocie. Stad tez, mimo ze w ksiazce czytelnik nie znajdzie
wielu szczegdtowych analiz socjologicznych, to jednak napotka teologicz-
ne potwierdzenie wagi sfowa o Bogu dla naszych ludzkich spotecznosci.
Na ile niniejsze rozwazania sa teologiq, na tyle rowniez sa namystem nad
ludzka wspolnota w tym, co dla niej najistotniejsze, najbardziej ludzkie
i konstytutywne. Probujac nakresli¢ podstawowe rysy teologii otwartej,
budujacej przyszito$¢, wzywam nasze po-o$wieceniowe spolecznosci do
otwarcia si¢ na ozywczy powiew stowa o Bogu. Wszak stowo to nie za-
wlaszcza czlowieka dla Boga, ale w pelni go humanizuje.

Zwiazek teologii ze spotecznos$cia ludzka ukazuje si¢ rowniez dobitnie
w konstatacji spotecznego charakteru teologii. Jest ona dziataniem spotecz-
nym, pomys$lanym dla dobra jednostki i wspodlnoty. Teologia jest stowem
(logosem) spotecznym: w niej odbijaja si¢ dzieje cztowieka i jego spotecz-
nosci. Na ile jest ona zwrocona ku transcendentnej i niezglgbionej tajemni-
cy Boga zywego na tyle jest juz zawsze istotnie zwigzana z samorozumie-
niem czlowieka i spoteczenstwa. Ludzkie stowo o Bogu w $wietle jego
wlasnego stowa jest rowniez stowem o samym czlowieku. To dlatego plan
wyrzucenia bosko$ci poza nawias ludzkiego zainteresowania i poszukiwa-
nia, a nawet jezyka sig¢ nie powiodt. Nie mylit si¢ Heidegger: jeste§my nie-
odwracalnie skazani na teologig, ktora drzemie juz w samej podstawowej
strukturze naszego rozumnego bycia w swiecie jakim jest jezyk.

Zarysowany powyzej zwiazek teologii ze spotecznoscia i taki jej wspol-
notowy charakter stanowia refleks podstawowej tajemnicy wiary i funda-
mentalnego przedmiotu teologicznego dyskursu jakim jest misterium trini-
tais. W tym wzgledzie G. Greshake zwrdcil wspolczesnie uwage na wspol-
notowy charakter chrzescijanskiej nauki o Trojcy i na jej bezposredni wptyw
na konkretny wyglad i posta¢ struktur koscielnego zycia i chrzescijanskiej
praxis (communialen trinitdtstheologie)®. Teologia wskazujac na tajemni-
cg trynitarng odkrywa przed $wiatem wzor wspolnoty. Stad tez sama nie
moze pozosta¢ nieczuta na jej podstawowa warto$¢ 1 rozumiec siebie jako

5 Por. G. GresHAKE, Der Dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie, Freiburg-Basel-
Wien 1997, 179-216, 283-293.
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zadanie i powinno$¢ wyabstrahowane od potrzeb konkretnej wspolnoty
ludzkiej. Jesli jej pierwszym slowem jest wspolnota, ktora Bog jest sam
w sobie i do ktorej zaprasza ludzi, to oznacza to, iz teologia nie moze staé
si¢ dziatalnoscia indywidualna, a w konsekwencji, iz to wtasnie ona poda-
je 1 podpowiada spoteczenstwom jeden z najlepszych motywow budowa-
nia wspdlnoty, poniewaz to wlasnie Bog jest zrodlowa tajemnica bycia-
razem.

Jako motto przewodnie prezentowanych refleksji przyjmujg nastepuja-
ce wypowiedzi. W swoim komentarzu do Pie$ni nad piesniami, Grzegorz
z Nyssy notuje: ,,Temu, ktory zdaza do Pana nigdy nie zabraknie przestrze-
ni. Ten, ktéry wstepuje ku gérze nie zatrzymuje si¢ nigdy, idac od poczatku
do poczatku, poprzez poczatki nie znajace konca™®. Tekst ten traktujac o po-
dazaniu czlowieka ku Panu traktuje zarazem o przysztosci. W perspekty-
wie Grzegorza mowienie o przysztosci jest scisle zwiazane z duchowa pod-
r6za cztowieka do Boga (zdqzanie do Pana). Jest forma jego bycia, ktora
charakteryzuje si¢ zawsze byciem-u-poczatku. Horyzontem przysztosci jest
nieskonczonos¢ Boga. Przyszios¢ zas konstytuuje si¢ jako niekonczaca sig
rozciagliwo$¢ ludzkiego ducha ku Bogu (epektasis). Duchowa podroz jest
tu istotna cze¢scia teologii, ktorej ostatecznym horyzontem jest przysztosc
jako zawsze nowy poczatek. To wilasnie poszukiwanie Boga, zdazanie ku
niemu (wspomniana juz heideggerowska -szto$¢, Kunft) jest gwarantem
przysztosci, to znaczy posiadania zawsze wcigz od nowa nowego poczatku
lub zrédltowego weiaz ,,§wiezego” bycia-u-poczatku.

W podobnym duchu wypowiedziat si¢ 8 wrze$nia 1990 prawostawny
kaptan, o. Aleksander Mien. Podczas konferencji wygloszonej w Izbie Tech-
niki w Moskwie, w przededniu swojej megczenskiej $mierci, powiedzial:
,,Chrzescijanstwo poczynito zaledwie swoje pierwsze kroki, kroki nieSmiate,
w dziejach ludzkosci. Wiele stow Chrystusa jest jeszcze dla nas niezrozu-
miatych... Historia chrzescijanstwa dopiero si¢ zaczyna. Wszystko to, cze-
go dokonano w przesztosci, wszystko to, co nazywamy obecnie historia
chrzescijanstwa, jest zaledwie suma prob, jedne z nich byly niezrgczne,
a inne nieudane w realizacji”’. W tym samym duchu wyrazit si¢ ks. Jozef
Tischner, ktory w swoim Ksiedzu na manowcach pisze, ze ma takie prze-
konanie, iz ,,chrzescijanstwo mamy nie tyle za soba, ile przed soba™®. Chrze-

% GRzEGORZ z NYSSY, Homilia 8. in Canticum Canticorum, PG 44, 941.

7 Cyt. za W. HryNiEWICZ, Chrzescijanstwo nadziei. Przyszlos¢ wiary i duchowosci chrze-
Scijanskiej, Znak, Krakow 2002, 8.

8 J. TISCHNER, Ksiqdz na manowcach, Znak, Krakdéw 1999, 13.
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$cijanstwo ma przyszios$¢. Glgboko wierze w ta intuicje, wyrazona réw-
niez przez Benedykta XVI w dniu inauguracji pontyfikatu: Kosciot jest
mtody. Jesli ta intuicja ma okazac si¢ prawdziwa, to koniecznie musi za-
wiera¢ w sobie dowartosciowanie teologii, jako tej postaci koscielnej (to
znaczy chrze$cijanskiej) wiary, ktora wciaz poszukuje zrozumienia. Wiara
chrzescijanska nie moze nie by¢ teologia, nie moze nie stac¢ sig¢ stowem
o Bogu, nie moze nie poszukiwa¢ zrozumienia, poniewaz jest sprawa cate-
go czlowieka, zarowno jego rozumu, jak i jego serca. Przyszto$¢ chrzesci-
janstwa, aby by¢ odpowiednia samemu chrzeScijanstwu jako wyrazowi
boskiego Logosu, boskiej wcielonej gramatyki mito$ci, musi budowac¢ si¢
na wierzacym rozumie. Jeruzalem niebieskie jako czysty dar Boga i petne
upostaciowienie ostatecznej przysztosci jest w jaki$ przedziwny sposob
rowniez i owocem ludzkiego serca i rozumu, jest — rzeklbym — owocem
mitujacej racjonalnosci. Budujac nasze ziemskie Jeruzalem pozwalamy
zbudowa¢ Bogu dla nas Jeruzalem niebieskie. I tylko w ten sposob mamy
przed soba i w sobie przyszto$¢ jako horyzont naszej fundamentalnej moz-
nosci bycia.

Pragneg w tym miejscu wyrazi¢ moja serdeczng wdzigcznos¢ ks. A. Ba-
ronowi, ktory wlozyt duzo wiasnej pracy, aby nadaé ostateczny ksztalt ksiaz-
ce i przyczynil si¢ do doprecyzowania wielu prezentowanych tematoéw. Nade
wszystko jestem wdzigczny redaktorom serii Mys! Teologiczna w Wydaw-
nictwie WAM za zaufanie wyrazone w przyjeciu Przysztosci, teologii, spo-
teczenstwa do swojej prestizowej kolekcji.

jw

w liturgiczne wspomnienie §w. Stanistawa Mgczennika
Krakow, 8 maja 2007



Rozdzial 1

TEOLOGIA JAKO ESCHATOLOGIA — TEOLOGICZNY
HORYZONT PYTANIA O PRZYSZY.OSC

,,Chrzescijanstwo jest od poczatku do konca eschatologia”. Dlatego tez
teologia chrzescijanska ma tylko jeden zasadniczy problem: przysztos¢. To
jedna z podstawowych tez J. Moltmanna z jego systematycznego opraco-
wania eschatologii chrzescijanskiej', dzieta dzi$ juz klasycznego nie tylko
dla eschatologii, ale dla samorozumienia chrzescijanskiego dyskursu o Bo-
gu. Rowniez K. Rahner sytuowat eschatologie¢ w samym centrum teologicz-
nego namyshu. Wedlug Rahnera ,,eschatologia jest formalna zasada struktu-
ralng obecna w kazdym przestaniu chrzescijanstwa’. Podobnie W. Pannen-
berg: ,,eschatologia nie jest jednym z traktatow dogmatyki, lecz okresla per-
spektyweg wewnatrz ktorej rozwija sig cala doktryna chrzescijanska’™.

Z tego powodu mozna pokusi¢ sig¢ o stwierdzenie, iz eschatologia sta-
nowi klucz hermeneutyczny catej teologii*. To whasnie w niej prawda obja-
wienia nabiera ostatecznego sensu, ujawniajac radykalne zwrocenie si¢
Trojjedynego Boga w strong czlowieka. Zwrdcenie to przekracza perspek-
tywe czasu, chociaz nieustannie jest w niej zakorzenione, i jest wybitnie
eschatologiczne. Zaangazowanie Trojjedynego w dzieje $wiata i cztowie-
ka posiadaja wybitnie eschatologiczna perspektywe. Tajemnica wejscia

'J. MoLTMANN, Teologia della speranza. Ricerche sui fondamenti e sulle implicazioni di
una escatologia cristiana, Queriniana, Brescia 1976, 10

2 K. RAHNER, 1l problema del futuro, w: Nuovi saggi teologici, IV, Roma 1973, 647

3 'W. PANNENBERG, Systematische Theologie, iii, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen
1993, 572-573

4 A. NitroLA, Trattato di escatologia, i, Spunti per un pensare escatologico, Edizioni
San Paolo: Milano 2001, 27-28
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Boga w historig jest zapowiedzia i obietnica wejscia cztowieka w zycie
wieczne, jakim jest trynitarna perychoreza zycia i mitosci w wolnos$ci. Bez
eschatologicznej perspektywy spetnionej obietnicy zadne z twierdzen do-
gmatyki nie ma sensu i pozostaje pozbawione swej istotnej tresci. Wlasnie
dlatego teologia musi by¢ eschatologia.

W rozdziale niniejszym ustanawiamy horyzont naszego dyskursu o przy-
sztosci i1 teologii. Horyzontem tym jest przyszto§¢ rozumiana w swej osta-
tecznej konstytucji eschatologicznej. W teologii przysztoscia we wiasci-
wym sensie jest zawsze przysztos¢ eschatologiczna. Ilekro¢ w teologii po-
rusza si¢ temat przysztosci tylekro¢ ma si¢ na mysli jakie$ blizsze lub dal-
sze odniesienie do przysztosci eschatycznej. Idzie tu zatem o zaznaczenie
waznosci takiego eschatologicznego horyzontu dla wszelkiej dyskusji
o przysztosci, szczeg6lnie zas teologicznego.

Podstawowa teza tego wstgpnego rozdziatu brzmi zatem nast¢pujaco:
przysztos¢ kategorialna, ta nadchodzaca, wpisuje si¢ w przysztos$¢ rady-
kalna, to znaczy w eschaton, ktory okresla wewngtrzne znaczenie i naturg
tej pierwszej. Mowiac o zwiazku przysztosci z teologia nie sposob zanie-
dbac eschatologicznego wymiaru calej teologii.

1. RADYKALNE BYCIE-KU-CHRYSTUSOWI: PARUZJA I TEOLOGIA WSPOLNOTY
PIERWOTNEJ JAKO ESCHATOLOGIA

W swoich wczesnych rozwazaniach o fenomenologii zycia religijnego
Heidegger, skupiony na pierwotnym dos$wiadczeniu chrzescijanskim tak
jak dochodzi ono do glosu w listach do Tesaloniczan, identyfikuje je z escha-
tologicznym nastawieniem pierwszych chrzes$cijan. Bycie pierwotnego
Kosciota okreslone jest cate poprzez takie nastawienie i zwiazane z nim
oczekiwanie. Wedlug Heideggera osia zycia i teologicznej refleksji pierw-
szych chrzescijan jest zapowiedziane przez Chrystusa w czasie jego ziem-
skich dni powtdrne przyjscie (paruzja). Odpowiedzia na taka obietnicg
Chrystusa jest oczekiwanie, ale do$¢ specyficznie rozumiane: nie tyle jako
banalne nastawienie na jaka$ konkretna chwilg wewnatrz czasu, lecz jako
przemiana wlasnego zycia, czujnos¢, spodziewanie si¢. Chrzescijanie sa
tymi, ktorzy nie daja si¢ uspi¢ $wiatowosci i jej falszywym nadziejom, lecz
z glebi uczciwie podjetej chwili obecnej zwracaja si¢ ku powtdérnemu poja-
wieniu si¢ Pana.

Oznacza to, iz terazniejszo$¢ okreslona jest tu juz u swoich korzeni przez
przysztos¢, ktora zndw zwiazana jest $cisle z przyjSciem-powrotem Pana.
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Bycie-ku-paruz;ji jako bycie-ku-Chrystusowi staje si¢ modus vivendi pierw-
szych nasladowcow Jezusa i jako takie okresla ich terazniejsze bycie. Ocze-
kiwanie paruzji zwiazane jest istotnie z rozumieniem swojej wlasnej obec-
nej sytuacji: nie jest bezptodna spekulacja dotyczaca kiedy i jak paruzji,
ktora ,,nadejdzie jak ztodziej w nocy”.

Nastawienie to (nazywane przez teologow Nowego Testamentu escha-
tological tension) moze jednak szybko zosta¢ wyparte i dochodzi do sytu-
acji, ktora mozna okresli¢ jako zapomnienie o przysztosci, badz uzywajac
wyrazenia Heideggera ugrzeznieciem w doczesnosci’. W wyniku réznorod-
nych czynnikéw oddziatywujacych na pierwotne chrzescijanstwo zatraca
ono swdj wymiar eschatologiczny i pomatu poczyna przybiera¢ formy du-
chowe i dyskursywne, ktore prowadza do zapoznania zrédtowego doswiad-
czenie zycia chrzescijanskiego jakim jest eschatologiczne nastawienie.
»Nasze rozwazania — pisze Heidegger — dotycza teraz samego centrum
chrzescijanskiego zycia: problemu eschatologicznego. Juz pod koniec pierw-
szego wieku wymiar eschatologiczny chrzescijanstwa ulegl przestonigciu.
W pdzniejszych wiekach zapoznano wszelkie zrodlowe pojecia chrzesci-
janskie. Réwniez w dzisiejszej filozofii greckie nastawienie teoretyczne
zakrywa chrze$cijanska pojeciowos¢™s.

Mamy tu do czynienia z pewna forma odgrzanej harnackowskiej teorii
,upadku chrzescijanstwa w hellenizm’’. Twierdzi si¢ w niej, iz pierwotna
pojeciowos¢ chrzescijanska zwiazana z konkretnym doswiadczeniem zy-
ciowym zostala wyparta na rzecz strukturalnej wizji filozofii greckiej z jej
dominujacym upodobaniem do myslenia bardziej teoretycznego. W grun-
cie rzeczy mamy tu do czynienia nie tylko z opisem pewnych przemian
w glebi chrzescijanskiej praxis duchowej, lecz rowniez z diagnoza wcze-
snych dziejow teologii chrzescijanskiej. Wraz ze spowodowanym wpty-
wem mysli greckiej przestonieciem wymiaru eschatologicznego chrzesci-
janstwa dokonuje si¢ pewna zmiana w same;j teologii. Pierwotna pojgcio-

5 M. HEIDEGGER, Fenomenologia zycia religijnego, Znak, Krakow 2002, 98.

¢ HEIDEGGER, Fenomenologia, 97.

7 Diagnoze taka potwierdza rowniez W. KASPER, Jezus § wiara, w: W. KAspER, J. MoLt-
MANN, Jezus — tak, Kosciol — nie? O chrystologicznych zrodtach kryzysu Kosciota, Homini,
Krakéw 2005, 30-31: ,,Hellenizacja oznacza réwniez pozbawienie wiary w Chrystusa wy-
miaru eschatologicznego. Dynamiczny i historyczny sposob myslenia stal si¢ statyczna, sy-
metrycznie zbudowang formuta, droga stata si¢ punktowym wydarzeniem. Zrezygnowano
z uzywania kategorii osobowych na rzecz poj¢é metafizycznych. O ile pierwotnie na pierw-
szym planie znajdowalo si¢ oczekiwanie paruzji, o tyle teraz spojrzenie skierowato si¢ po-
nownie na preegezystencjg”.
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wos¢ zwiazana wybitnie z eschatologia i jej konkretnymi wymogami eg-
zystencjalnymi wobec terazniejszosci zostaje przyttumiona przez $wiat fi-
lozoficznej spekulacji teoretycznej. Dokonuje si¢ pewna jakosciowa zmia-
na w tonie samej koncepcji teologii: z refleksji o wybitnym nastawieniu
eschatologicznym zaczyna ona gubic si¢ w terazniejszosci, przy czym owo
gubienie polega na zabtadzeniu w gaszczu spekulatywnych schematow ilo-
sciowych z towarzyszacym mu zagubieniem wymiaru egzystencjalno-
eschatologicznego.

To, co Heidegger pisze o przestonigciu wymiary eschatologicznego
chrzes$cijanstwa przypomina tudzaco jego stawng teorig-baze, ktéra glosi,
iz metafizyka klasyczna zrodzila si¢ z zapomnienia o byciu na rzecz bytu.
Jesli trudno dzi$ zgodzic sig z teorig hellenizacji chrze$cijanstwa (przynaj-
mniej w jej skrajnych postaciach) uwazam, iz Heideggerowska diagnoza
genezy teologii klasycznej i klasycznej koncepcji chrzeécijanstwa nie po-
zbawiona jest zupetnie racji. Prawda jest, iz teologia w ciagu swoich dzie-
jow przejawiata sktonno$¢, a czasami nawet i predylekcje do dyskursu spe-
kulatywnego charakteryzujacego si¢ do$¢ duzym deficytem echatologicz-
no-egzystencjalnym. Czgsto 6w wymiar eschatologiczny i jego egzysten-
cjalne konsekwencje nie byl wystarczajaco odstonigty i wyeksponowany,
co prowadzito do fatszywych i redukcjonistycznych interpretacji wielkich
mistrzow (chociazby Tomasza z Akwinu i Bonawentury).

Pierwotna wspoélnota cechuje sig ,,wysokim stopniem eschatologizacji”
badz grawitacji eschatologicznej jako podstawowej cechy wspomnianej
wspolnoty®. Z tego wlasnie powodu jej teologia naznaczona jest rowniez
eschatologiczng tekstura. W rzeczywistosci pierwotna teologia, i kazda jej
prawdziwa corka, jest eschatologia. Przystanmy na chwilg przy paru no-
wotestamentalnych przyktadach.

Przede wszystkim wspomnie¢ powinni$my o biblijnej koncepcji czasu,
ktora stanowi podstawg wizji eschatycznego spetnienia §wiata. W Biblii
czas jest liniowy, nieustannie otwarty w swym zorientowaniu na przyszto$c.
Przysztos¢ ta posiada forme konkretnego wydarzenia, ktorego istota jest
przemieniajacai ostateczna interwencja Boga w $wiecie. Interwencja ta jako
punkt dojscia ludzkiej historii stanowi punkt omega osi czasu. Czas pojac
mozna z tej perspektywy tylko jako zblizanie si¢ do owego punktu omega.
Teologia biblijna przezwycigza tym samym zamknigta, pesymistyczna i fa-
talistyczna koncepcje czasu jako kota, jako wiecznego powrotu tego same-

8J. Ruiz DE LA PENA, La pascua de la creacion. Escatologia, (Sapientia Fidei, 16), BAC,
Madrid 2000, 128.
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go. Czas $wiata jest tu czasem zorientowanym pozytywnie na nieustannie
nadciagajaca nowos$¢ przysztosci. Jego najglebsza natura konstytuuje si¢
jako wydzieranie chwili obecnej przez wkraczajaca przysztosé. W przy-
sztosci tej kryje si¢ ostateczna tajemnica $wiata w jego stawaniu sig. Bi-
blijna koncepcja czasu jest koncepcja sensu, ktory nieustannie transcendu-
je nas w swojej przysztosciowosci. Historyczno-czasowa struktura istnie-
nia nie jest zatem chaotycznym ruchem bez celu i bez punktu odniesienia,
lecz wewngtrznie konstytuuje si¢ jako podazanie ku wypetnieniu. Podsta-
wa tego ruchu jest — jak poucza $wiadectwo nowostestamentalne — osoba,
czyn i stowo Jezusa z Nazaretu, ktory jest Chrystusem.

Tak ujety problem eschatologiczny stanowi zasadniczy temat teologii
Pawtowej. Decydujacym momentem dla zrozumienia eschatologii Pawla
jest jego spotkanie pod Damaszkiem wtasnie ze Zmartwychwstatym. Spo-
tkanie to na ile umiejscowione w konkretnym miejscu i konkretnym czasie
jest zarazem wydarzeniem w pewnym sensie metahistorycznym. Pawet
zostaje objety tajemnica przekraczajaca historig, dane mu jest by¢ histo-
rycznie zatrzymanym i wyrwanym z historii. To wyrwanie prowadzi¢ go
bedzie pomatu do odkrywania nowego sensu historii, nowego jej celu i w
konsekwencji doprowadzi rowniez do radykalnej przemiany jego egzysten-
cji. Wydarzenie spod Damaszku jest transformujacym wkroczeniem wiecz-
nosci w czas, jest jej chwilowym dotarciem do konkretnej historii Szawla
z Tarsu. Pawel zdaje sobie sprawe z takiego stanu rzeczy. Jego odkrycie
Chrystusa jako sensu swojej osobistej historii i historii swojego narodu jest
dla niego momentem odkrycia nowej jakosci eschatologicznej. Od Damasz-
ku czas dla Pawla staje si¢ czasem spetnionym, chociaz wcigz na nowo
otwartym na spetnienie coraz to bardziej radykalne. Pawel nie oczekuje juz
na przyjscie Mesjasza, lecz na Jego powrdt, na Jego ,,ponowne’ przyby-
cie, gdyz pefnia czasu juz wybuchta w posrodku dziejow w osobie tego,
ktorego Pawel napotkat jako zyjacego na drodze do Damaszku. Chrystus
jest ta petnig czasu. Dlatego tez, Pawet rozumie chwilg obecna jako warun-
kowana zaré6wno przez przesztos¢ (Pascha Chrystusa), jak i przysztos¢ (po-
wtorne przybycie). W jednym i drugim przypadku czas orientuje si¢ we-
dlug wydarzenia Chrystusa'®. Owa orientacje przedstawia w nastepujacy

° Jak pokazuje J. MOLTMANN wyrazenia typu ponowne przybycie, drugie przybycie sa nie-
wlasciwym thumaczeniem greckiego parousia, zaktadaja bowiem ideg¢ czasowej nicobecno-
$ci, czasowego interwatu oddzielajacego dwa przyjscia, ktora to idea jest fatszywa. Por. Ten-
ze, The Coming of God. Christian Eschatology, Fortress Press, Minneapolis 1996, 25-26.

L. J. KrEITZER, Eschatology, w: G. F. HAWTHORNE, R. P. MarTIN, D. G. REID, Dictiona-
ry of Paul and his Letters, InterVarsityPress, Downers Grove 1993, 257.
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sposob J. L. Ruiz de la Pena: ,,Eschaton pojawia si¢ wraz z Wcieleniem,
zyciem, Smiercia i zmartwychwstaniem Jezusa Chrystusa, rozwija si¢ w cza-
sowym tuku o nieokreslonym trwaniu, ktéry moze by¢ nazywany ,,ostatnia
godzina”, ,,ostatnimi dniami”, ,,nowym eonem”, a konsumuje si¢ wraz z pa-
ruzja zmartwychwstatego Pana”!!,

Najczulszym nerwem wczesnej refleksji Pawlowej nad tajemnica Chry-
stusa i chrzescijan jest wlasnie temat paruzji (gr. przyby¢, by¢ obecnym).
Wspdlnota przezywa niepokoj o los tych, ktdrzy odeszli przed ,,powtor-
nym”, zapowiedzianym przyj$ciem. Do tego sama paruzja zapowiadana
jako wydarzenie bliskie op6znia si¢. Reakcja Pawla jest zdecydowana i na-
tychmiastowa. By¢ chrzescijaninem oznacza zy¢ oczekujac powtdrnego
przyjscia. Przysztosc¢ staje sig¢ wartoscia chrystologiczna, w takim znacze-
niu, ze znajduje ona zrédto swej sensownosci w osobie Chrystusa, ktory
byl, jest i bedzie. Idzie tu o znaczace z punktu widzenia intelektualnego
przesunigcie perspektywy z kwantytatywnej na jakosciowa i konskekwent-
nie z chronologicznej na teologiczna'?. By¢ chrzescijaninem to znaczy by¢
otwartym na przyszto$¢, ktora jest Chrystus przychodzacy. Owa otwartosc¢
realizuje si¢ w codziennosci chrzescijanskiego zycia jako zorientowanego
dynamicznie na Chrystusa. W tym duchu mozna pokusi¢ sig o interpreta-
cje Rz 8, gdzie Pawet przedstawia misterium chrze$cijanstwa jako tajemni-
ce bycia-w-Chrystusie moca bycia-w-Duchu Swigty. Z tego tez powodu
niektorzy autorzy mowig o silnej transformacji idei eschatologicznych
u Pawtla. Z jednej strony opdzniajaca si¢ paruzja nie zaciera wiary Pawla
w mozliwo$¢ zbawienia tych, ktorzy odeszli przed Chrystusem, z drugiej
za$ eschatologia z centralno$cia pojecia paruzji zostaje wlaczona we frag-
menty dyskursu o chrzeScijanskim teraz. Tak wigc przyszte wydarzenie ,,po-
wtornego” przyjscia Chrystusa staje si¢ konstytutywnym momentem obec-
nego bycia chrzescijan (1 Tes 5, 1-11) i kluczowym momentem ich etosu
zycia (2 Tes 3, 1-15). Paruzyjny proces zostal bowiem zapoczatkowany
w zmartwychwstaniu, ktore jest tajemnica radykalnie nowej obecnosci Boga
w historii czlowieka. Obecnos$¢ ta dotyka historii, wydarza si¢ w niej, Zyje
juz pelnia eschatologicznego spetnienia poza historig. Niemniej tajemnica
ta oczekuje jeszcze na swoje ostateczne spetnienie.

W tym konteks$cie warto zauwazy¢ za H. Pietrasem, iz pierwotna forma
eschatologii chrzescijanskiej ufundowana byta na mocnym przekonaniu
wiary pierwszych chrzescijan o juz dokonanym zbawieniu. Ewangelia jest

1 Ruiz pE LA PENA, La pascua, 118.
12 Ruiz pE LA PENA, La pascua, 114.
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Dobrq Nowing wlasnie w takim znaczeniu soteriologicznym juz dokona-
nego zbawienia. Przekonanie takie wiazalo sig $cisle ze Swiadomoscia ak-
tualnej przynaleznos$ci do definitywnie obecnego czasu ostatecznego'.
Eschatologia u swoich zrodet byta zatem aplikacja soteriologicznego prze-
stania Ewangelii: pierwotnie nie wiazala si¢ ona tyle z mys$leniem o zmar-
twychwstaniu umartych, co wlasnie z rzeczywisto$cia zbawienia't, przy
czym u niektorych pisarzy zmartwychwstanie jest taczone z momentem
chrztu®. Z takiego ujecia rzeczy rodzi si¢ podstawowy problem: czy w per-
spektywie juz dokonanego zbawienia nalezy si¢ jeszcze czegos$ spodzie-
wac 1 na co$ oczekiwac? Czy nie nalezatoby raczej uwazac, iz czas po Chry-
stusie jest definitywnym wejSciem eschatonu w dzieje $wiata? I w koncu:
czy takie ujgcie nie sprawia, iz eschatologia zostaje zredukowana w istocie
do czasu obecnego, ktory jak widac nie przejawia zbyt wielu cech $wiata
zbawionego? Z naszego punktu widzenia poruszane tu zagadnienie jest o ty-
le wazne, iz gdyby okazalo sig, iz chrzescijanstwo jest spetnione w obec-
nym juz w $wiecie zbawieniu, i to spelnione w pelni, oznaczatoby to, iz
poruszanie tematu zwiazku teologii z przysztoscia jest u swoich podstaw
niepotrzebne i daremne.

Jak sugeruje posrednio H. Pietras przytoczone powyzej rozumienie
eschatologii jako rzeczywistosci juz zrealizowanej nie musi oznaczaé prze-
kreslenia wartosci przysztosci. Opisujac eschatologie Ojcow Apostolskich
zwraca on uwagg na ich alegoryczna reinterpretacj¢ zydowskiego szabatu.
Podczas gdy w judaizmie byl jedynie zapowiedzia blizej nieokreslonego
momentu w dziejach, dla Ojcow oznacza on juz zapoczatkowang erg escha-
tologiczng: 6smy dzien juz sig¢ rozpoczal'®. Czy mozna interpretowaé te
stowa o poczqtku osmego dnia jako wynikajace ze $wiadomos$ci mozliwo-
$ci zaistnienia jakiego$ typu nowosci w glebi wspomnianego dsmego dnia?

Taka pytajaco-hipotetyczna odpowiedz na postawione pytania wydaje
si¢ jednak niewystarczajaca, aczkolwiek wskazuje na pewna mozliwos¢
interpretacyjna. Glowne zamierzenie H. Pietrasa w jego historii eschatolo-
gii pierwotnej to wyakcentowanie prawdy o juz realnie dokonanym zba-
wieniu, ktorego nie trzeba oczekiwaé w zaswiatach, a ktore daje si¢ jako
zywe doswiadczenie juz w chwili obecnej. Akcent potozony na obecnej

13 Pietras nazywa taka forme eschatologii pierwszym milenaryzmem i taczy ja z doktry-
na wytozona w Ap 20, por. H. PIETRAS, L escatologia della Chiesa dagli scritti giudaici al v
secolo, (Sussidi Patristici, 13), Instituto Patristico ,,Augustinianum”, Roma 2006, 21-26.

4 PiETRAS, L’escatologia, 35.

15 PieTRAS, L’escatologia, 57.

16 PieTRAS, L’escatologia, 34.
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chwili nie jest zatem w zadnej mierze teza zwiazana z deprecjacja chrze-
Scijanskiego oczekiwania, lecz sposobem wyraznego wyartukutowania
wspomnianej prawdy o zbawieniu jako juz obecnej rzeczywistosci. W ta-
kim wtasnie znaczeniu hipotetyczne przeciwienstwo migdzy prawda o juz
rzeczywiscie obecnym zbawieniu jako wykluczajacym przysztos¢ a escha-
tologia, ktorej centrum znajduje si¢ w przysztosci jest zupetnie nieuzasad-
nione. Podstawowo wazny fakt obecnosci ery eschatologicznej w §wiecie
nie wyklucza bowiem jej nieustannego nadchodzenia w znaczeniu zawsze
terazniejszego dokonywania si¢ juz obecnego zbawienia w konkretnych
dziejach jednostek i zbiorowosci. Takie ujgcie problemu eschatologiczne-
g0, jak wspomniano powyzej, przybrato juz u poczatkéw gloszenia dobre;j
nowiny forme¢ oczekiwania na wypelienie w powtérnym nadej$ciu Pana.

Zasadnicza czg$cia Pawlowej eschatologii jest przepowiadanie Chry-
stusa jako juz obecnego i jeszcze oczekiwanego Mesjasza (eschatologia
bipolarna). Z tego to powodu cala teologiczna refleksja Pawta, bedac chry-
stologia z koniecznosci staje si¢ eschatologia. Rozumie¢ tajemnicg Chry-
stusa oznacza tu nieustannie bra¢ pod uwagg otwarta w nim i podarowuja-
ca si¢ przysztos¢ radykalnie nowego zycia, ktére zwiemy zmartwychwsta-
niem; ,,dla tych, ktérzy sa w Chrystusie nie ma juz $mierci”, powie Pawet.
Warto zwrdci¢ tu uwage na istotnosc relacji pomigdzy chrystologia i escha-
tologia i stwierdzi¢ za U. Luz, Ze ,,eschatologia Pawlowa jest zupetnie zde-
terminowana chrystologicznie”!’. Dla Pawla relacja ta znajduje si¢ w sa-
mym centrum jego teologicznego, na wierze opartego $wiatoobrazu. Chry-
stologia jest centrum eschatologii, eschatologia sensem chrystologii'®. Ozna-
cza to ostatecznie, iz teologia chrzescijanska u swych zrodet nie jest moz-
liwa bez eschatologii.

Takie eschatologiczne rozumienie Chrystusa ijego wiernych znajduje
swoje odzwierciedlenie rowniez i w pozniejszych po Pawtowych pismach
Nowego Testamentu'?. Chrystus przekazany w $wiadectwie apostolskim ro-
zumie swoja misj¢ jako inauguracjg ostatecznego panowania Boga w $wie-

7U. Luz, Eschatologie und Friedenshandeln bei Paulus, w: Eschatologie und Frieden-
shandeln, Stuttgart 1981, 156.

18 0. GonzaLEz DE CARDEDAL, Fundamentos de cristologia, ii, Meta y misterio, BAC,
Madrid 2006, 841-900.

¥ Wydaje sie, ze najwczesniejsza tradycja NT jest jednoczes$nie odzwierciedleniem
wydarzenia fundamentalnego, zatozycielskiego. Nie jest zatem tylko i wytacznie kreatyw-
na, lecz juz w duzej mierze repetytywna, post¢pujaca za pewna wyktadnia dobrze zadomo-
wiona w chrzescijanstwie. Tradycja ta jest zatem echem wydarzenia i jego pierwotnej inter-
pretacji u zrodta (autointerpretacja Jezusa wobec apostotow).
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cie. Stad tez czgsto mowi o wejsciu historii w definitywna fazg. Z jego przyj-
sciem wiaze si¢ bezposrednio fakt bliskosci Boga w stosunku do $wiata,
krolestwo jest miedzy ludzmi. Samoswiadomos¢ Jezusa, wyrazajaca si¢ w jego
autointerpretacji wlasnej historii, wskazuje na spetnienie si¢ w nim wszyst-
kich obietnic danych ojcom: odczytujac fragment [zajasza w synagodze w Na-
zarecie Jezus oznajmia, iz proroctwo zawarte w tekécie proroka spetnia si¢
na oczach stuchaczy juz teraz, w nim. Abraham cieszy si¢ z jego dnia, Moj-
zesz 1 Eliasz ukazuja si¢ w scenie przemienienia, aby swoja obecnos$cia za-
swiadczy¢ o wypelieniu si¢ starego prawa, a z nim i wszystkich obietnic.
W Chrystusie ostateczno$¢ wkracza nieodwotalnie w dzieje §wiata. Jest to
ostateczno$¢ mifosci Boga do swego ludu. Podajac uczniom chleb i wino,
Jezus interpretuje ten gest jako poczatek nowego i wiecznego przymierza,
ktére juz nigdy nie przeminie. Jego definitywno$¢ naznaczona jest mito$cia
potezng jak Smierc. Dar jaki Ojciec czyni ze swego Syna, jest catoScia Oj-
cowskiej mitoéci podarowanej §wiatu. Definitywno$¢ nowego przymierza
jest niczym innym jak definitywnoscia radykalno$ci wejscia Boga w §wiat
z calym bogactwem swego wewngtrznego zycia (zob. J 17).

Warto zauwazy¢, iz im bardziej zbliza si¢ kulminacyjny moment pas-
chalny, Jezus coraz cze¢sciej mowi o szybkim nadej$ciu ostatniego dnia.
Zapewne apokaliptyczny ton jego proroctw zdradza dramatyczno$¢ we-
wnetrznego doswiadczenia zmierzania ku $mierci, jako chwilowej, lecz
bolesnej destrukcji S$wiatyni jego ciata (zburzcie te swiqtynie). Nie o senty-
mentalno-subiektywna wizj¢ historii tu idzie, lecz o zywa $wiadomos¢ na-
dejscia koncowej, ostatecznej fazy dziejow. Misterium paschy Jezusa jest
momentem przemieniajacego wstrzasu catego kosmosu we wiasciwej mu
dziejowosci, takiego wstrzasu, ktory zmienia tok historii i nadaje sensow-
no$¢ swiatu. Nieprzypadkowo relacja synoptykéw mowi o poteznym trze-
sieniu ziemi zwigzanym z momentem paschalnej §mierci Jezusa. Apoka-
liptyka jest niczym innym jak symbolem owego dramatycznego przemie-
nienia §wiata w Passze Chrystusa.

Apokaliptyka, o ktérej mowa jest czg$cia ewangelicznego wychylenia
ku eschatologii. Eschatologiczny charakter apokaliptycznych zapowiedzi
Jezusa musi by¢ rozumiany w perspektywie otwierania przysztosci. Apo-
kaliptyka zapowiada poczatek nowego swiata. To do niego ma prowadzi¢
krytyczny moment tajemnicy paschy. Wydane eucharystycznie ciato Jezu-
sa za zycie §wiata, oznacza i objawia jego ukierunkowanie ku szczgsliwej
przysztosci kazdego czlowieka i catej ludzkosci.

To wszystko oznacza, ze eschatologia jest samym rdzeniem przestania
Nowego Testamentu i stanowi pierwotna posta¢ teologii chrzescijanskie;.
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W Kosciele pierwotnym nie teologizowano abstrakcyjnie, lecz wybitnie hi-
storycznie. Teologia byta pojeta jako dyskurs na przyszios¢ i o przysztosci.
Takie ueschatologicznienie teologii dokonato si¢ oczywiscie — jak juz za-
uwazyli$my — dzigki jej niezbywalnemu i istotnemu zwiazkowi z tajemnica
wydarzenia Chrystusa. O tajemnicy tej wypada powiedzie¢ teraz parg stow,
jesli rzeczywiscie chcemy zrozumie¢ przysztosciowy charakter teologii.

2. JEZUS, PRZYSZLOSC I BYCIE-ZWROCONYM-KU-OQJCU: CHRYSTOLOGIA
JAKO CENTRUM ESCHATOLOGII, ESCHATOLOGIA JAKO HORYZONT
CHRYSTOLOGII

Teologia Nowego Testamentu jest eschatologia tylko dlatego, ze jest ra-
dykalna chrystologia. Chrystologia za$ nie ogranicza si¢ do konstatacji praw-
dziwie bosko-ludzkiego charakteru bycia i bytu Jezusa z Nazaretu, lecz jest
doktryna zrealizowanej obietnicy, czyli otwartej na nowo przysztosci. Chry-
stologia jest narracyjna metafizyka przyszlosci, jej najglebsza gramatyka.
Istota i sens przysztosci odstaniaja si¢ bowiem w tajemnicy Chrystusa.

Zwrocenie sig dziejow $wiata na ostateczno$¢ Krolestwa dokonane
w Chrystusie jest paralelne do zwrocenia si¢ Chrystusa ku Ojcu. Przyszto$é¢
$wiata — podobnie jak i jego ufundowana w tajemnicy stworzenia przeszto$¢
— jest zwiazana z relacja jaka istnieje pomig¢dzy Ojcem i Synem. Bycie chrze-
Scijan ku przysztosci jest identyczne z byciem ku Chrystusowi. Ostatecz-
nym teologicznym uzasadnieniem prawdziwosci tej tezy jest zwrocenie si¢
Jezusa ku Ojcu. Logika nowotestamentalnych stwierdzen jest prosta. Tak
jak Jezus jest zwrocony calym swoim bytem ku tajemnicy Ojca, tak $wiat
na nowo zostaje w nim zwrocony ku tej samej tajemnicy pierwotnego zro-
dta wszystkiego, co istnieje.

To zwrdcenie si¢ Jezusa ku Ojcu jest zasadnicza cecha jego ewangelicz-
nych portretow. Wytania si¢ z nich ukryty dynamizm zycia Chrystusa, kto-
rym jest jego dazenie ku tajemnicy Ojca. Zwro¢my uwage chociazby na
samotna modlitwe Jezusa. Wiaze si¢ ona z odejsciem od thumow, aby zo-
sta¢ sam na sam z Ojcem, jest swoistego rodzaju antycypowanym powro-
tem do Ojca. Idzie o powrot dlatego, ze Jezus wyszedt od Ojca i teraz do
niego powraca. Ojciec jest jego przyszloscia na ile jest jego ostateczna,
wszystko fundujaca przeszloscia i terazniejszoscia.

Szczegoblnie wiele miejsca poswigca temu dynamizmowi Jan Ewangeli-
sta. Jego §wiadectwo jest pewnego rodzaju anatomia Jezusowego bycia ku
Ojcu. Podajmy kilka przyktadow. Juz sam Prolog czwartej Ewangelii za-
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skakuje dynamicznym ujgciem relacji jaka zachodzi pomigdzy boskim Sto-
wem a Bogiem. Na oznaczenie tej relacji Jan postuguje si¢ stowem pros:
Stowo jest od zawsze zwrocone ku Bogu (pros ton Theon). W zasadzie
caty dalszy ciag Janowej silnie teologizujacej opowiesci o Jezusie jest wcho-
dzeniem w glab tego pierwszego, fundamentalnego stwierdzenia poczat-
kowego o byciu Stowa ku Bogu. Jednym z momentow, w ktorych ujawnia
si¢ w relacji Jana to Jezusowe bycie ku Ojcu jest ostatnia wieczerza. Jest
ona momentem autorefleksji Jezusa w obliczu dokonujacego si¢ dzieta
zbawienia $wiata, a jednocze$nie momentem otwarcia si¢ Jezusowego ser-
ca przed apostotami. Mamy tu do czynienia ze swoistego rodzaju autoher-
meneutyka Jezusa. Uderzajaca jest sila z jaka Jezus podkresla swoje wyj-
$cie od Ojca. Objawia si¢ w ten sposob jego radykalne bycie z i dla Ojca.
W swietle stow wypowiedzianych w czasie ,,modlitwy arcykaptanskiej”
Jezus rozumie siebie radykalnie w perspektywie tajemnicy Ojca. Nie ma tu
mowy o zadnej egzystencjalnej autonomii, aczkolwiek odrgbno$é osobo-
wa zostaje utrzymana i potwierdzona chociazby w samej formie literac-
kiej, jaka jest w tym przypadku modlitewny dialog osadzony w ramach
relacji ja-Ty*.

Majac to wszystko na uwadze mozna zaryzykowac teze, wedle ktorej
Jezusowe bycie ku Ojcu staje si¢ dla niego samego pewna forma czasowosci
i mozliwoscia zaistnienia czasu w ogole?!. Z metafizycznego punktu widze-
nia relacja, jaka Jezus przezywa ze swoim Ojcem jest relacja uczasawiajaca
jego bosko-ludzka egzystencjg. Absolutna przyszioscia jest tu zawsze Oj-
ciec. To wlasnie on jest horyzontem catego bosko-ludzkiego bycia i dziata-
nia Jezusa, takze w jego wymiarze czasowym. Bycie Jezusa cate jest uksztat-
towane jako bycie ku Ojcu. W mistrzowski sposob pokazat to swego czasu
von Balthasar w swoim dziele o Passze Jezusa. Trzy ostanie dni Jezusa staja
si¢ dla von Balthasara paradygmatem tajemnicy Jezusa, chrystologia u zré-
del. Ich wewnetrzna tres¢ zostaje okreslona jako wedrowanie, przechodze-
nie, podazanie Jezusa do Ojca*’. W podobny sposob ujmuje tajemnicg Jezu-
sa R. Guardini, ktory perspektywe wedrowania, przechodzenia i zmierzania
«kuy rozciaga na cate zycie Jezusa, czyniac z niej swoistego rodzaju feno-

20 R. Sokorowski, Christian Faith and Human Understanding. Studies on the Eucharist,
Trinity, and the Human Person, CUA Press, Washington D.C. 2006, 131-148.

21 Na temat trynitarnej tajemnicy czasu w Bogu, por. R. JENSON, Systematic Theology,
I. Triune God, OUP, Oxford 1997, 138-144, 169-171, 216-221.

22 H. U. VoN BaLrHasar, Teologia misterium paschalnego, WAM, Krakow 2001, 179-
266.
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menologiczny dostep do tajemnicy Pana. Chrystus jest tym, ktory, nie majac
miejsca, gdzie mogtby spoczaé, nieustannie przechodzi®.

Prawdziwie teologiczne znaczenie stowa przysztos¢ odkrywamy tylko
w tajemnicy Jezusa zwroconego ku Ojcu. To znaczenie jest miejscem, z kto-
rego slowo przyszto§¢ moze dopiero rozbrzmiewa¢ petnia swoich katego-
rialnych znaczen. Bycie zwroconym ku Ojcu jest w zyciu Jezusa objawie-
niem jego najglebszej racji istnienia, jego ontologicznej arche. Ta sama
bytowa podstawa jako Jezusowe skqd determinuje — przy zachowaniu cat-
kowitej wolnosci — jego bosko/ludzkie dokqd. Jezus ma tylko jedna przy-
sztos¢, ktora jest Ojciec. Dokonuje sig tu spersonalizowanie kategorii cza-
su. Jest on pojety nie jako zewngtrzna miara ruchéw (Arystoteles) lecz jako
bycie ku osobie. W takim znaczeniu jest on wielkos$cia eschatologiczna
bardziej intensywna niz ekstensywna. W ten sposob chrystologia staje si¢
rowniez podstawa eschatologii, a eschatologia horyzontem chrystologii.

Czas, na ile odslonigty w podazaniu Jezusa, jest miejscem relacji z Oj-
cem, z ostateczng bo najbardziej fundamentalng podstawa wszelkiego by-
cia. Tradycyjna teologia ujmowata t¢ prawd¢ w klasycznym bipolarnym
schemacie zapozyczonym od neoplatonikoéw: exitus i reditus. Jak dowodza
najnowsze badania historyczno-teologiczne schemat taki wpisany byt w naj-
wigksze systemy teologii historii od Orygenesa i Grzegorza z Nyssy az do
Tomasza z Akwinu i Bonawentury, a dzi$ stanowi podstawe teologicznej
wizji chociazby u von Balthasara. Istnienia §wiata jest tu dynamizmem,
ruchem od momentu wyjscia z Boga (stworzenie chciane w boskiej wol-
nosci) az do powrotu wszystkiego. Dynamizm ten jest zdeterminowany
chrystologicznie, gdyz to wlasnie boski Logos wcielony jest miejscem za-
istnienia i bycia $§wiata. Stworzenie to uczestnictwo w boskim, trynitarnym
dynamizmie bycia, w wychodzeniu Syna od Ojca i w nieustannym, wiecz-
nie aktualnym i pelnym zycia powracaniu do Ojca. Bonawentura i Tomasz
utrzymywali, iZ potentia generandi jest istotowo tozsama z potentia crean-
di, a wigc zyciowy dynamizm stworzenia ma swoje ostateczne zrodto w zy-
ciowym dynamizmie wewnatrztrynitarnym?.

Zastuguje na uwage, iz caty stworczy proces, o ktérym tu mowa jest
w teologii klasycznej ukierunkowany wyraznie ku przysztosci. Innymi sto-
wy akt stworczy na ile jest trynitarny i na ile odnajduje swoja gramatyke
w chrystologii zwrdcony jest caty ku przysztosci. Stworzenie jest obietni-

2 R. GUARDINI, Kos$cidtl Pana, Pax, Warszawa 1988.
24 BONAWENTURA, I Sent., d. 7, q. 3, concl. (Quaracchi, I, 141b): ,,Respondeo dicendum
quod posse generare et posse creare est posse unicum”.
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ca, wypetnieniem jest powr6t do domu Ojca dzigki Chrystusowi w mocy
Ducha Swictego. Takie potaczenie doktryn w stuzbie prawdy o ostatecznej
przemianie $wiata jest wyraznie widoczne w caltej teologii klasycznej az
do konca wiekéw srednich a teologia przebostwienia posiada w zasadzie
taka sama tre$¢ zarowno na Wschodzie, jak i na Zachodzie®.

Tak wigc chrystologia integralna, ktora jest podstawa doktryn stworze-
nie i odkupienia nie moze oby¢ si¢ bez eschatologicznego horyzontu.
W Chrystusie wszystko zostalo stworzone i w nim tylko odkupione, za-
chowane od marno$ci. Cata ta przenikajaca wieki tajemnica Chrystusa do-
konata si¢ dla przysztosci, jaka jest powrdt do Ojca. Dlatego nie moze by¢
mowy o zapomnieniu o eschatologicznym horyzoncie chrystologii. Chry-
stologia, ktora bierze w nawias Chrystusowe bycie-zwroconym-ku-Ojcu
ryzykuje przeksztatcenie si¢ w pusta teori¢ wladzy i tym samym utrat¢ ca-
fej swojej teologiczno-duchowe;j sity i mozliwo$ci oddzialywania. Widzia-
na jako doktryna eschatologiczna, chrystologia staj¢ si¢ dopiero miejscem
poznania Boga w jego ostatecznej, trynitarnej Swigtej tajemnicy?.

W ten oto sposob napotykamy kolejny raz powdd, ktory kaze traktowaé
teologig jako stowo o Bogu w horyzoncie przysztosci Krolestwa. Jesli ta-
jemnica Jezusa jest miejscem, z ktérego mozemy sensownie mowic o ta-
jemnicy Boga i stworzenia, to nie sposob lekcewazy¢ faktu, iz Chrystus
jest radykalnym byciem-ku-Ojcu. W tym sensie mozemy mowic o escha-
tologicznym charakterze istnienia Jezusa i konsekwentnie o eschatologicz-
nym horyzoncie chrystologii i poprzez nia catej teologii*’. Teologia chrze-
$cijanska musi by¢ ustawiona w horyzoncie eschatologii, bo taki jest wy-
mog prawdy samej chrystologii jako podstawy wszelkiego teologicznego
wypowiadania si¢. Nie tylko zycie i dzialalno$¢ pierwotnych chrzeécijan
byta naznaczona eschatologicznym dynamizmem, lecz réwniez i pierwot-
nie sama egzystencja Chrystusa byta (i pozostaje) egzystencja eschatolo-
giczng, to znaczy radykalnie zwrdcona ku przysziosci, ktora jest Ojciec
w swojej niewidzialnej tajemnicy. Stad tez teologia, ktora jest stowem o Bo-
gu o ile ma spehié¢ swoje zadanie adekwatnie musi sama sta¢ si¢ dyskur-

% Porownujac system Tomasza z Akwinu z teorig przebdstwienia u Grzegorza Palamas
dowodzi tego w swojej pracy A. N. WiLLIaMS, por. id., The Ground of Union, OUP, Oxford
1999; por. O. H. PescH, Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luter und Thomas von
Aquin. Versuch eines systematisch-theologischen Dialogs, (Walberger Studien, Theologi-
sche Reihe, 4), Matthias-Griinewald, Mainz 1967, ktory dokonuje podobnego poréwnania
Tomasza tym razem z teologia Lutra.

26 Por. B. E. DALEY, The Hope of Early Church. A Handbook of Patristic Eschatology,
Hendrickson, Peabody 2003, 224.
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sem eschatologicznym, to znaczy dyskursem ukierunkowanym na tajem-
nice przysztosci w Krolestwie Ojca. Z takiej perspektywy bedzie mogta
rozjasnia¢ zagadk¢ obecnego bycia.

Oznacza to ostatecznie, iz rowniez sam dyskurs o przyszto§ci musi otwo-
rzy¢ si¢ na prawdg teologii. Poza nia i bez niej narazony jest na skrajana
ideologizacj¢ samego siebie, na pozbawiajace tworczej wolnosci samoprze-
kraczanie siebie. Podobnego zdania byt Platon, ktory twierdzit, iz aby zbu-
dowac¢ dobre panstwo nic nie ma wazniejszego niz dobrze moéwic o Bogu.
Ta stara platonska koncepcja pokazuje jak bardzo koniecznie wszelki ludz-
ki dyskurs i oparte na nim konstruowanie §wiata musi by¢ otwarte na teo-
logie, na stowie o Bogu. Wiasciwe dzialanie (orthopraxis) oparte jest na
prawdziwym przekonaniu (orthodoxis) o Bogu i §wiecie. Niestety nowo-
czesno$¢ odrzucita tg platonska madros$c?.

3. ESCHATOLOGIE LAICKIE I DEFORMACJA POJECIA PRZYSZEOSCI

Glowna teza niniejszej ksiazki brzmi nastgpujaco: Teologia moze stu-
zy¢ 1w rzeczywistosci stuzy budowaniu przysztosci. Teza ta ujgta nega-
tywnie posiadataby nast¢pujaca forme: bez wkladu teologii (pojgtej szero-
ko jako logika dyskursu religijnego i jako ludzkie stowo o Bogu) projekt
budowy przysztosci pozostaje daremny. Argumentacji za pierwsza, pozy-
tywna forma tezy, zostanie po§wigcony rozdziat drugi. Teraz natomiast
przedstawig argumenty podtrzymujace negatywna forme glownej tezy.

Argumenty te zwigzane z sg z konkretnym do$wiadczeniem, ktore cal-
kiem niedawno bylo udziatem spotecznosci globalnej, a ktorego zywa pa-
mig¢ zachowuje si¢ az do dzi§ w naszych myslach i sercach. Idzie o wiel-
kie totalitaryzmy, ktérych powstania i upadku byt swiadkiem dwudziesty
wiek. Nie bez racji A. Besancone nazywa je przeklenstwem wieku®. Ich
lekcja jest nieustannie aktualna.

Zaréwno nazizm, jak i komunizm sg produktami wyemancypowangj
spotecznosci o§wiecenia jako wieku rozumu. Kryje si¢ w nich chg¢ powro-

27M. Borponi, N. Ciola, Jesus nuestra esperanza. Ensayo de escatologia en perspectiva
trinitaria, Secretariado Trinitario, Salamanca 2002, 48: ,,Eschatologia b¢dzie musiata prze-
budowac¢ sig chrystologicznie, co oznacza, ze bgdzie musiala rozpoczynac¢ swoj dyskurs
wychodzac od wydarzenia Chrystusa jako wydarzenia eschatologicznego i spojrze¢ na osta-
teczne przeznaczenie cztowieka z perspektywy przeznaczenia samego Chrystusa zmartwych-
wstatego”.

28 J. PATOCKA, Plato and Europe, (Cultural Memory in the Present), Stanford University
Press, Stanford 2002, 1-14.
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tu do pierwotnych form spotecznego wspotistnienia, ktorych motorem jest
che¢é zbudowania spotecznosci idealnej. Idzie tu o powro6t na wlasng reke,
z odrzuceniem wszelkich autorytetow poza samym rozumem, ktory obie-
cuje niekonczacy si¢ postep. W przypadku nazizmu przysztoscia staje sig
dominacja rasy panow, nietzscheanskich nadludzi. Komunizm tudzi swo-
ich wyznawcow oferta ostatecznego dobrobytu utwierdzonego w zbioro-
wym stopieniu si¢ w proletariat przetwarzajacy swiat sita swojej pracy.

Obydwa systemy, jak wida¢, sa typowymi utopiami*® jakich wiele naro-
dzito si¢ na przelomie XIX i XX wieku. W pigckny sposob tendencje te
wyrazit swego czas peruwianski noblista M. Vargas Llosa w swojej ksiaz-
ce El Paraiso en la otra esquina (2003). Ksiazka poswigcona jest historii
dwoch osob: francuskiego malarza Paula Gaugina i jego babci Flory Tristan.
Oboje pragna zbudowania badz odnalezienia raju na ziemi. Gtéwny boha-
ter ucieka na wyspy przed cywilizacja, aby zblizy¢ si¢ do niczym nie za-
ktéconego obcowania z natura w jej nieskazitelnosci. Jego babcia za$ zaje-
ta jest organizowaniem ruchu kobiecego, ktorego celem ma by¢ rowno-
uprawnienie ptci. Obojgu idzie zatem o co$ podobnego do stworzenia raju
na ziemi, o zaprowadzenie nowej harmonii w §wiecie cztowieka. Vargas
Llosa pokazuje jak nierealne sa takie plany i jak z koniecznos$ci musza si¢
one konczy¢ fiaskiem. Plany stworzenia ziemskiego raju, raz po raz ujaw-
niajace si¢ w $wiecie kultury, Llosa demaskuje jako utopie zagrazajace praw-
dziwemu rozwojowi ludzkosci.

Psychologiczno-spoteczne mechanizmy owych utopii zostaty juz cal-
kiem dobrze opisane, chociazby przez E. Fromma w jego pracach o Ucieczce
od wolnosci®*' i Anatomii ludzkiej destrukcyjnosci**. Obrazu dopetniaja dra-
matyczne zapiski reporterskie H. Arendt z procesu Eichmana®’. Lektura
wspomnianych pozycji pozwala szybko zorientowaé si¢ w katastrofalno-
$ci projektow utopicznych. Doprowadzaja one do daleko posunigtej dege-
neracji moralno-osobowosciowej cztowieka, ktory traktowany jest jako tryb
na szeroka skalg zakrojonej struktury spoteczne;j i jej planu.

Zrozumienie owego mechanizmu destrukcji jest niemozliwe bez u§wia-
domienia sobie, iz w swojej najglebszej istocie utopijno-totalitarne prze-
klenstwa wieku sa ze§wiecczonymi eschatologiami. Juz przed laty zwro-

2 A. BESANCON, Przekleristwo wieku, Czytelnik, Warszawa 2000.

300 pojeciu utopii, por. J. Szacki, Spotkania z utopiq, Sic!, Warszawa 2000, 11-45.
31 Czytelnik, Warszawa 1993.

32 Rebis, Poznan 2005.

3 Fichamnn w Jerozolimie. Rzecz o banalnosci zta, Znak, Krakow 2004.
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cono uwage na wybitnie religijny charakter totalitaryzmow, z ich doktry-
na, laicka obrzedowoscia, kultem wodza i $ci$le okre$lona, nowa moralno-
Scia. Cze$cia wspomnianej religijnosci musiala by¢ rowniez eschatologia,
zbiodr obietnic, ktore wypelnia si¢ w nowym, zbawionym $§wiecie**. Tak oto
nazizm tudzil odnowieniem i spetieniem wielkich aryjskich mitow i po-
kojowym panowaniem nadludzi, komunizm za$ zapewniatl, iz po okresie
krwawych rewolucji i wzmozonej pracy nie tylko materia zostanie prze-
mieniona, lecz rowniez sama istota zycia spotecznego zostanie poddana
nicodwracalnym zmianom prowadzacym do radykalnej rownosci spotecz-
nej wszystkich obywateli. Wraz z nia nastanie era absolutnej szczgsliwo-
$ci, w ktorej jednostka zostanie na zawsze podporzadkowana kolektywo-
wi. Komunizm i nazizm stanowig zatem pewne laickie formy ewangelicz-
nej, przemienionej eschatologii, w ktorej cztowiek nie oczekuje juz zadne-
go Jeruzalem niebieskiego jako podarunku Boga, lecz sam konsekwentnie
je buduje zachowujac autonomi¢ zbudowana na przekonaniu o wystarczal-
nosci ludzkich sit i niepotrzebnosci idei Boga.

Eschatologia ta jest wazna czgscia samej istoty doktryny nowoczesnych
a-teologii, w ktorych idzie o uwolnienie si¢ od idei Boga, aby spontanicz-
nie moc kreowaé wiasna, ludzka przyszios¢. Przysztos¢ ta jest tutaj ode-
rwana od istnienia Boga i wszelkiej transcendencji. Doprowadza to do efektu
zamknigcia w immanencji i niejednokrotnie do radykalnego zerwania
z przesztoscia. Wedtug E. Blocha, spadkobiercy mys$lenia utopijnego, tym,
co si¢ liczy jest tylko przyszto$¢ i zwiazana z nia nadzieja, zawsze jednak
w obrebie §wiatowosci. Celem egzystencjalnej podrozy jest dojscie czto-
wieka do samego siebie (blochowska ,,0jczyzna tozsamo$ci”) i przekro-
czenie wszelkich alienacji*®. Te szczytne same w sobie cele stajg si¢ Smier-
telnym niebezpieczenstwem kiedy programowo wiaza si¢ z radykalnym
zanegowaniem wszelkiej transcendencji i ze wspomnianym juz zamknig-
ciem cztowieka w doczesnosci.

Kult przysztosci wyemancypowanej i radykalnie laickiej prowadzi do
potegowania si¢ odczué¢ leku, wykorzenienia i zagubienia, ktore tak do-
glebnie charakteryzuja nowoczesny projekt roznego rodzaju a-teologii w po-
staci laickiej eschatologii*. Okazuje sie, iz zamkniety tylko i wylacznie
w ziemskich wymiarach swojej egzystencji cztowiek nie jest w stanie twor-
czo podej$¢ do swojego zycia i zaja¢ si¢ przemienianiem $wiata. Wraz

3 BESANCON, Przeklenstwo, 65.
3 Por. E. BLocH, El ateismo en el cristianismo, Taurus, Madrid 1983.
3¢ M. Borponi, N. CioLa, Jestis nuestra esperanza, 18.
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z uplywem czasu kazdy cztowiek zaczyna zdawac sobie sprawe z nieuchron-
nos$ci umierania jako fiaska wszelkich projektow zamknigtych na transcen-
dencje. Swieckie eschatologie nie umieja sobie za$ poradzi¢ z faktem umie-
rania, najczesciej ograniczajac si¢ tylko do jego wyparcia ze zbiorowej
wyobrazni i $wiadomosci spoteczenstw. Produkuja w ten sposob musilow-
skiego czlowieka bez wlasciwosci.

Jak wida¢, projekty utopijne charakteryzuja si¢ daleko posunig¢tym re-
dukcjonizmem antropologicznym. Zapomina si¢ w nich o tym, ze cztowiek
jest istota niezaspakajalnie pragnaca nieskonczonosci. Antropologia L’evi-
nasa jest w tym wzgledzie wielce pouczajaca: tylko nieskonczonos¢ moze
w nieskoniczono$¢ zaspakaja¢ niegasnace pragnienie cztowieka. Levina-
sowski czlowiek, jako egzystencja sprzeciwu wobec totalitaryzmu utopii,
jest wolaniem o transcendencjg, o zewnetrznosc¢ (exteriorite), o radykalnie
inng przyszto$¢ niz ta, ktora ofiaruje §wiat. Jest to przysztosé, ktora odkry-
wa si¢ w $ladzie pozostawionym przez Boga na twarzy blizniego. Progra-
mowe wykluczenie pojgcia Boga poza ludzki $wiat prowadzi do skrzywio-
nej wizji czlowieka.

Przy takiej aberracji idealistycznemu zakldceniu ulega rowniez samo
pojecie przysztosci i historii w ogole. Zakldcenie to polega przede wszyst-
kim na tym, iz spelnienia przyszto$ci cztowieka oczekuje si¢ wewnatrz
historii*’. Chrzes$cijanie odnajduja jednak swoja ostateczna przysztosé
w Trojjedynym Bogu®, nawet wtedy kiedy wewnetrzne mozliwosci histo-
rii bledna w obliczu skonczonosci i $mierci.

37 K. Wosctirz, Utopia, w: Sacramentum Mundi, 6, Herder and Herder, London-New
York 1970, 328.

3% Trzeba tu wspomnieé¢ o tym, iz chrzescijanie nie zawsze pamigtali o tej prawdzie,
stajac si¢ w pewien sposob uboczng przyczyna powstawania $wieckich utopii i prowadzac
do skrzywienia pierwotnej optyki chrzescijanskiego przestania. Por. BESANGON, Przeklern-
stwo, 78: ,,Swiat chrzescijanski powinien by czué, ze dotyczy go awantura komunistyczna,
a nawet, ze jest za nig odpowiedzialny. W jego strefie rozwingta si¢ idea o sensie historii
skierowanej ku powszechnemu zbawieniu, zaostrzylo si¢ oczekiwanie ostatecznego wy-
zwolenia, oczyszczenia ogoélnego, triumfu dobra. Nigdy jednak skazenie tych idei nie przy-
niosto takich nieprawosci, nigdy grzech tak bardzo nie rozpanoszyt si¢ na ziemi. Oto mate-
riat do refleksji. Swiat chrzescijanski jednak nie tylko zapomniat, ale z nakazu swoich pa-
sterzy uznat zapomnienie za uczynek pobozny”.
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