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ESCHATOLOGIA CHRZESCIJANSKA
W KRZYZOWYM OGNIU APOKALIPTYKI

1. DWUCZESCIOWA HISTORIA
ODDZIALYWANIA APOKALIPTYKI DAWNIEJ I DZIS

Kazda proba opracowania problematyki apokaliptycznej na-
trafia na slady konfrontacji pewnych cech, ktére mozemy zaobser-
wowaé juz w dziejach wczesnochrzescijanskiego pisma noszacego
nazwe Objawienia $wietego Jana. Obok jego dziejow bogatych
i pozytywnych, mogliby$Smy opisa¢ takze historie réznych postaw
wobec niego nieufnych, a nawet jego odrzucania, jakie mialo miej-
sce juz w czasach Kosciola pierwotnego. Albowiem obrazy i wizje
Apokalipsy zawsze dawaly sposobnos¢ do spekulacji na temat
przebiegu zdarzen ostatecznych i bardzo bliskiego konca swiata.
Pojawiajg sie one takze dzisiaj, co pokazuje przede wszystkim
amerykanska teologia Armagedonu. W spekulacjach tych zdarza
sie im nawet konkretyzowaé¢ odwieczny Bozy plan w sposéb po-
lityczno-historyczny, a zopowiedziany przez $w. Jana w Apoka-
lipsie koniec Swiata, ktéry Chrystus przygotuje dla zbawienia
swiata, lokalizujg one w przyszlej politycznej historii Swiata i chcg
utozsami¢ go z zaglada, ktérg przyniesie ludzkosci wojna atomo-
wal. W tych i im podobnych fenomenach przesztosci i wspotczes-
nosci nalezy doszukiwaé sie przyczyn, dla ktérych Apokalipsa
§w Jana po dzi§ dzien jest raczej ksiegg fanatykdéw i sekciarzy,
niz rzeczywistg ksiegg Objawienia Kosciola powszechnego.

Podstawg tego, ze teologowie stale podchodzili do Janowego
Objawienia z krytycznym dystansem, byly przede wszystkim zlo-
zone tradycje chiliazmu, ktéry wlasnie z tej ksiegi wyprowadzat
swoje oczekiwanie ziemskiego, majgcego trwaé tysiac lat, Krole-
stwa Bozego. W szczegélnie ostry sposéb mialo to miejsce w cza-
sach reformacji. Marcin Luter wyrazil dosadng opinie, ze w ,,Obja-
wieniu wedlug sw. Jana” Chrystus ,nie byl ani przepowiadany,
ani rozpoznany, czemu winny jest nade wszystko sam Apostol”.
Skoro wiec pod wzgledem swej tresci i ,intensywnos$ci” $wia-

1 G. C. Chapman, Amerikanische Theologie im Schatten der Bombe,
w: Evangelische Theologie 47 (1987) 33-49; tenze, Facing the Nuclear Heresy.
A Call to Reformation, Elgin 1986; G. Kaufmann, Theology for a Nuclear
Age, Philadelphia 1985.
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dectwo o Chrystusie, zawarte w ,,Objawieniu”, pozostaje daleko
w tyle za Ewangeliami i Listami §w. Pawtla, Apokalipsy nie mozna
bylo uznaé ani za pismo apostolskie, ani prorockie. Jeszcze wyraz-
niej wypowiedzial sie Zwingli w Dyspucie Bernenskiej: ,,W Apo-
kalipsie nie znajduje zadnego Swiadectwa, jako Ze nie jest ona
ksiega biblijna”. Kalwin za$ ostatecznie rozwigzal problem w ten
spos6b, ze w swoim wydaniu Biblii pomingt Janowe Objawienie.

1. Spekulacje apokaliptyczne a trwala nadzieja Bozego zbawienia

Ta powsciagliwosé teologii i Kosciola wobec Apokalipsy trwa
po dzi§ dzien, i to nie tylko w tradycji protestanckiej, ale takze
w katolickiej. Mozna przy tym odnies¢ wrazenie, ze w zapomnie-
nie poszlo (lub zostalo w nie zepchnigte) umotywowane egzegetycz-
nie twierdzenie, iz Apokalipsa §w. Jana w swych istotnych pod-
stawach byla ksiegg pocieszenia dla wierzacych, ktéra miala daé
nadzieje w obliczu obiecanej zbawiennej odmiany i zacheca¢ do

trwania w krytycznej sytuacji istniejagcych przesladowan.
,.Swiety Jan nie chce przedstawia¢ przewidywanego rozkladu jaz-
dy dla swiata, ale raczej w konkretnej sytuacji historycznej zwra-
ca sie do przesladowanych chrzescijan, by wskaza¢ im $wiatlo
wiary w panowanie wywyzszonego Chrystusa nad historiag i w ten
sposdb uswiadomié¢ adresatom, co jest dla nich przeznaczone
w tym czasie” 2. Przekaz Objawienia $w. Jana moze byé takze
dzis nie tylko na nowy sposéb aktualny, ale tez pobudzaé do dzia-
lania, jedynie wtedy, gdy uwzglednimy fakt, ze Apokalipsa nie
jest dziwnym zbiorem mrocznych i prowokujacych do spekulaciji
zapowiedzi przyszlych wydarzen, lecz w $wietle przyniesionej
przez Chrystusa nadziei chce wyjasnia¢ dzieje ludzkosci i w taki
spos6b poméc Kosciolowi rozpoznaé i prawdziwie podjaé odpowie-
dzialnos¢ za historie. Jednak w obecnej sytuacji nie tylko Apoka-
lipsa $w. Jana, ale tez apokaliptyka jako taka jest naznaczona pew-
nym rozdwojeniem.

Z jednej strony wcigz zywy pozostaje apokaliptyczny oscien
w ciele — takze wspoélczesnego — chrzescijanstwa. Ma to miejsce
w wyznaniu wiary Kosciola, w liturgii, a zwlaszcza w Eucharystii:
tak w Credo, w ktérym moéwimy o Chrystusie, ze ,,przyjdzie sadzié
zywych i umartych”, jak i w aklamacji po Przeistoczeniu, w kt6-
rej wyznajemy Jego Smier¢ i zmartwychwstanie oraz oczekiwanie
Jego ,przyjscia w chwale”. Stojagcy za tymi eucharystycznymi
tekstami zesp6l wyobrazen o koncu $wiata i ponownym przyjsciu

2 J. Roloff, Die Offenbarung des Johannes (Ziiricher Bibelkommentare
NT 18),Ziirich 1984, s. 23.
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Jezusa Chrystusa stal sie bowiem dla dzisiejszego przecigtnego
chrzescijanina dalece obcy i niezrozumialy. Natomiast apokalip-
tyczne obrazy i oczekiwania przezywajg poza Kosciolem — w roz-
norakich sektach, a takze fundamentalistycznych ugrupowaniach
koscielnego ,,podziemia” — czas koniunktury, ktéra pozostaje
w bzeposrednim zwigzku z nadejsciem nowego tysigclecia 3.

Druga osobliwo$¢ zwigzana z podejsciem do apokaliptyki sta-
nie si¢ wyrazna, gdy poréwnamy zywotno$¢é oczekiwan apokalip-
tycznych przed rokiem 1000 z obecnymi oczekiwaniami. Przed ty-
sigcem lat mozna sie bylo liczy¢ z konicem swiata; jednak koniec
ten — jak doskonale wiemy — nie nadszed} i historia potoczyla
si¢ dalej. Na bazie tego codziennego do$wiadczenia przecietny
czlowiek planuje dzis nadal swoje dzialania, poniewaz jest prze-
konany, ze czas zawsze bedzie biegl dalej, w wyniku czego koniec
swiata wydaje sie nikngé na horyzoncie dziejéw i stal sie pojeciem
co najwyzej mitologicznym. To przekonanie bedzie trwalto az do
momentu, w ktérym koniec swiata przyblizy sie do ludzi bardziej
niz kiedykolwiek dotgd. Poniewaz zyjemy w epoce, kiedy koniec
ludzkiego czasu mozliwy jest w kazdej chwili, rzeczywiscie je-
steSmy swiadkami konca czasé6w, albo czaséw ostatecznych, i to na
trzech plaszczyznach 4.

Po pierwsze, zyjemy w czasach ostatecznych z przyczyn nu-
klearnych, ktére czynig nasz czas niepokojgco ograniczonym. Bo-
wiem od Hiroszimy (czyli od roku 1945) koniec swiata w wyniku
zaglady nuklearnej jest mozliwy w kazdej chwili.

Po drugie, zyjemy w czasach ostatecznych ekologicznie, w kto-
rych mozliwy koniec swiata dostrzegamy juz jakby przez czasowe
szklo powiekszajagce. Bowiem od Czarnobyla koniec ludzkiego
sSwiata na drodze katastrofy ekologicznej jest mozliwy praktycznie
w kazdej chwili.

I po trzecie, zyjemy w czasach ostatecznych ekonomicznie.
W wyniku gospodarczej globalizacji katastrofy ekonomiczne uzy-
skaly bowiem — zwlaszcza w Afryce i Azji — wymiar uni-
wersalny.

Te trzy przezywane przez nas obecnie ostateczne czasy ludz-
kiej historii kazg nam wréci¢ do decydujgcego korzenia apokalip-
tyki biblijnej, ktéory mozna ozywi¢ jedynie wtedy, gdy odré6znimy

3 Por. L. Reinisch (red.), Das Spiel mit der Apokalypse. Uber die letzten
Tage der Menschheit, Freiburg i. Br. 1984,

4 Por. J. Moltmann, Das Kommen Gottes. Christliche Eschatologie, Gii-
tersloh 1995, s. 227-244: § 8 Endzeiten menschlicher Geschichte: Extermi-

nismus.
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go od anachronicznych juz apokaliptycznych wyobrazen swiata
i czasu. Wéréd wierzacych istniejg proby dzielenia historii swiata
na rozne okresy i takiego wskazywania w nich znakéw czasu, by
na naszg wspoélczesno$¢ wypadla akurat ostatnia epoka dziejow
i tym samym — bliski koniec czasu. Za tymi prébami stoi specy-
ficzne teologiczne pojmowanie Bogay, $wiata i jego historii, i to
oparte na tym, iz — zgodnie z deuteronomiczng wizjg historii —
bieg dziejow powszechnych, a wigc nie tylko samego Ludu Bo-
zego, ale w perspektywie eschatologicznej takze innych narodéw
i nawet calego kosmosu, zalezy od postuszenstwa albo niepostu-
szenstwa Izraela wobec Tory. W ten sposéb lzrael prowadzi ze
sobg cale stworzenie do zbawienia albo potepienia. ,Izrael i jego
stosunek do przykazan Boga jest zwornikiem, motorem historii
zbawienia albo potepienia calego swiata” 3.

Ta w pelni akceptowana w tradycji biblijnej deuteronomiczna
wizja historii dopiero w ekstremalnych sytuacjach kryzysu poli-
tycznego lub religijnego bywa zawezana do specyficznie apoka-
liptycznego obrazu dziejow, ktéry moéwi, ze w obliczu sytuacji
calkowicie pozbawionej dalszych perspektyw i mozliwosci ratunku,
we wlasnej terazniejszosci dostrzega sie najnizszy punkt — a przez
to i kres — tego rozwoju. Jest tak dlatego, ze woéwczas doswiadcza
sie takze ogromu grzechu na $wiecie. Niekiedy przestaje sie juz
oczekiwa¢ od Boga zbawienia w tym sSwiecie i w tej historii,
a cala nadzieja zwraca sie na ostateczne zbawcze dzialanie Boga,
i to w doslownym znaczeniu: Ze mianowicie w najblizszej przy-
szlosci Bog zakonczy natychmiast pelne nieszcze$é dzieje i w ten
sposob zrealizuje to, co w niebie zostalo juz postanowione: , Badz
wola Twoja, jako w niebie, tak i na ziemi”. Okazuje si¢ wiec, ze
ta prosba z Modlitwy Panskiej jest zdaniem na wskro$ apokalip-
tycznym. Pokazuje ona, ze teraZzniejszo$¢, uznana za czas osta-
leczny, jest ro6wnoczesnie ujmowana jako czas napietego oczeki-
wania i giebokiej nadziei o tyle, o ile czas ostateczny uwazany za
moment nadejscia ostatecznego Bozego zbawienia sprawiedliwych.
Rownoczesnie zwigzane jest z tym napomnienie, by obecng sy-
tuacje potraktowaé jako czas ostatecznych decyzji oraz wiernie
strzec w niej wiary.

5 M. Kehl, Siehe, ich komme bald! Zur christlichen Deutung der Apo-
kaliptik, w: H. Gasper — F. Valentin (red.), Endzeitfieber. Apokalyptiker,
Untergangspropheten, Endzeitsekten, Freiburg i. Br. 1997, s. 223.
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2. Sad Ostateczny czy tysigcletnie krolestwo

Z tego wzgledu apokaliptyka moéwi zawsze o powadze i war-
tosci nasladowania Chrystusa oraz o historii jako miejscu rzeczy-
wistej, codziennej weryfikacji naszej wiernosci. W tym kontekscie
mozna zrozumie¢, dlaczego ewangelicki badacz Nowego Testamen-
tu, Ernst Kdsemann, nazwal apokaliptyke , matka calej teologii
chrzescijanskiej” 8. Nawet gdy uznamy to stwierdzenie za przesa-
dzone, musimy jednak zgodzi¢ sie z tym, iz ,,dopiero apokaliptyka
umozliwila powstanie na gruncie chrzescijanstwa myslenia histo-
rycznego” 7; tym samym musimy jg uznaé¢ przynajmniej za matke
teologii dziejow oraz chrzescijanskiej historiozofii. Na tym wlas-
nie polega jej istotny wklad w rozszerzenie $wiadomosci histo-
rycznej az po pojecie dziejow uniwersalnych, lgcznie z mysla
o uniwersalnym sgdzie Bozym, ktéry w spos6b nieunikniony stoi
przed $wiatem. W zaleznosci od sposobu, w jaki apokaliptyka
ujmowala i ujmuje ten sgd — a wiec albo jako Sad Ostateczny
przy koncu $wiata, albo jako sgd Bozy w czasie — dajg sie wy-
rézni¢c dwie odmienne koncepcje apokaliptyczne. Mianowicie,
z jednej strony znajduje sie absolutna nadzieja na Sad Ostateczny
przy koncu Swiata, a z drugiej strony — Scisle historyczna nadzie-
ja na nadejscie mesjanskiego kroélestwa jeszcze w tym $Swiecie 8.

Ostateczna nadzieja na chiliastyczne kroélestwo, ktére ma pow-
sta¢ jeszcze w czasie, istniejgca juz w Kosciele pierwotnym, zywila
sie albo wizja Daniela o kréolestwach (Dn 7, 15-28; Bog bedzie kie-
rowal nimi w ten sposéb, Ze po czterech krélestwach swiata zalozy
pigte, eschatologiczne, konczace jednoczesnie dzieje $wiata), albo
biblijnymi pogladami dotyczacymi stworzenia. Wsréd judeochrze-
Scijan zywe bylo przekonanie, ze historia swiata bedzie trwala
tyle dni, ile ich bylo potrzeba na dzielo stworzenia. Poniewaz
stworzenie dokonalo sie w ciggu sze$ciu dni, to — zgodnie ze slo-
wami Psalmu, Zze u Pana tysigc lat ,,jest jak weczorajszy dzien,
ktéry ming!l” (Ps 90, 4) — przyjmowano, iz spelnienie i kres stwo-
rzenia nastapi w roku 6000. I jak po szesciu dniach stwarzania
nastgpit szabat, tak po zakonczeniu sie stworzenia nastgpi tysigc-
letni szabat krélestwa mesjanskiego. Sw. Ireneusz w tym wlasnie

6 E. Kidasemann, Die Anfinge christlicher Theologie, w: tenze, Exege-
tische Versuche und Besinnungen, Band I, Gottingen 1967, s. 100.

7 Tamze, s. 95.

8 Por. M. Delgado, Vom Nutzen und Nachteil der Apokalyptik. Typo-
logien des Fin de siécle in der Christentumgeschichte, w: D. Daphinoff —
E. Marsch (red.), Fin de siecle — Zeitenwende. Beitrige zu einem inter-
disziplindren Gesprich (Seges. Studien und Texte zur Uhilologie und Lite-
ratur 19), Freiburg 1998, 37-59.
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upatrywal spelnienie si¢ wszystkich proroctw Starego Testamentu
o krolestwie mesjanskim, ze sprawiedliwi bedg panowa¢ zaraz po
powtérnym przyjsciu Pana na ziemie; dopiero p6zniej mial nasty-
pi¢ obiecany Sad Ostateczny.

Jakkolwiek takie chiliastyczne nadzieje mialy rézng orientacje,
to w kazdym wypadku ozywiala wszystkich jedna nadzieja, ze
nalezy oczekiwa¢ nie tylko konca swiata, ale takze — i to jeszcze
wczesniej — lepszego i pomyS$lnego zycia na odnowionej ziemi.
Interpretujgc Pismo $wiete jako mesjanistyczng utopig, chiliasci
mieli nadzieje na odziedziczenie odnowionej ziemi przy powrocie
Mesjasza, i to jeszcze w naszym czasie, w tym saeculum. Takie
apokaliptyczno-mesjanskie wyobrazenia w sredniowieczu przy jely
posta¢ rewolucyjnego chiliazmu, czego przykladem sg trzynasto-
wieczni joachimici, ktorzy walczyli z zeswiecczonym wowczas
Kosciolem o urzeczywistnienie Kosciola spirytualistycznego. Na-
tomiast spirytualowie franciszkanscy oczekiwali, ze po objawie-
niu sie Antychrysta nadejdzie kroélestwo mesjanskie, w ktérym
oni odziedziczg trwaly KosSciél na ziemi? Jeszcze dalej poszli
taboryci z XV i XVI wieku, ktérzy dazyli nie tylko do innego,
nowego Kosciola, ale takze do innego spoleczenstwa. Nie oczeki-
wali jednak jego nadejscia z géry. Wedltug nich, mialo ono zostaé
raczej zaprowadzone w spos6b aktywny, na drodze rewolucyjnego
uzycia przemocy, a jej prawomocno$¢ usitowali oni oprzeé¢ na wizji
stynnego kamienia z Ksiegi Daniela (Dn 2, 34), ktéry po oderwaniu
sie ze szczytu gory rozbit posag z zelaza, brazu i gliny, srebra
i zlota 10,

Te chiliastyczne nurty w zadnym wypadku nie byly akcepto-
wane przez Koscidl powszechny. Po tym, gdy juz $w. Hieronim
zazgdal zakonczenia dywagacji nad tysigcletnim kroélestwem (Ces-
set ergo mille annorum fabula 11 — | Zaniechajcie wiec bajan o ty-
sigcu lat”), $w. Augustyn uznal za herezje wszelkie doslowne
interpretacje apokaliptycznej mowy o pierwszym zmartwychwsta-
niu i majagcym po nim nastgpié tysigcletnim kroélestwie na ziemi,
co zresztg potwierdzil pézniej Sobor Efeski w roku 431. Natomiast
w srednijowieczu chiliazm jako herezja skrytykowany zostal przez.
Sw. Tomasza z Akwinu, poniewaz — wedlug jego przekonania —
oczekuje nas krdétkotrwale kroélestwo Antychrysta, co jednak nie
ma innego znaczenia, jak tylko postawienie Kosciola przed ostatnia

9 Por. E. Benz, Ecclesia Spiritualis. Kirchenidee und Geschichtstheologie
der franziskanischer Reform, Darmstadt 1969.

10 Por. N. Cohn, Das Ringen um das tausendjihrige Reich. Revolutio-
ndrer Messianismus im Mittelalter und sein Fortleben in den modernen.
totalitiren Bewegungen, Miinchen 1961.

11 PL 25, 534.
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proba, zanim Sad Ostateczny przypieczetuje definitywny koniec
naszego saeculum oraz przygotuje sprawiedliwym wieczng szcze¢-
sliwos¢, a ztym — kare 12,

Przyklady te pokazuja, ze Kosciél staral sie wykluczyé¢ chiliazm
na drodze chrystologicznej i eklezjologicznej, i to nawet pomijajac
fakt, ze Krolestwo Boze jest juz obecne na ziemi, ze rozpoczeto
sie ono wraz z chrzescijanstwem i jest samym Kosciolem, w kto-
rym panuje Chrystus wraz ze swietymi, tak ze po krotkim przej-
Sciowym panowaniu Antychrysta pozostanie juz tylko Sad Osta-
teczny. Na tej podstawie chrzescijanie majg nadzieje nie na przy-
szle Jeruzalem ziemskie, ale niebieskie, co szeroko rozwingl przede
wszystkim $w. Augustyn w dziele O panstwie Bozym.

Przy wszystkich korzysciach wynikajgcych z chrystologiczno-
-eklezjologicznego powstrzymywania chiliazmu powstaje jednak
pytanie, czy cena, ktérg zaplacono za uznanie chiliazmu za basn
wywodzaca sie z kregu judaistycznego, nie byla w istocie zbyt
wysoka. Bowiem cena ta nie polega jedynie na tym, ze zapowiedzi
Sgdu Ostatecznego sprowadza sie teraz tylko do ,,wszechobecnego,
negatywnego Srodka pedagogicznego bycia chrzeScijan w Swiecie,
ktéry rownoczesnie dowodzi braku silnej woli, by samemu czynié
swiat lepszym i szczesliwym”: ,,Czyz przez to nie zylo sie przede
wszystkim w obliczu $mierci, zamiast troszczyé¢ sie¢ o odbudowe
kultury zycia na tym s$wiecie?” 13 Czy przypadkiem wraz z doko-
nanym przez Kosciél zredukowaniem apokaliptycznej nadziei
w przepowiadaniu chrzes$cijanom Sgdu Ostatecznego nie zatajono
W pewien sposob tej radosnej nowiny, ze obecny Swiat jest nie
tylko etapem przejsciowym przed dotarciem do niebieskiego Je-
ruzalem, ale takze miejscem nasladowania Chrystusa w trosce
o sprawiedliwo$¢ i pokdj na naszej ziemi? A wraz z wiedenskim
dogmatykiem ewangelickim, Ulrichem H. J. Koértnerem, mozna
zapytaé, czy wzmagajgca sie ,,Slepota apokaliptykow wobec rze-
czywistosci”, ktéra swoj szczegbélny wyraz dala w bezproblemo-
wym uprawomocnieniu uzycia sily, nie byla takze reakcjg na po-
stepujacy ,,Slepote Kosciola na apokalipse” 14,

12 Sw. Tomasz, Summa theologica III, Suppl. Q. 77, a. 1, ad 4.

13 M. Delgado, dz. cyt., s. 9. Por. takze: J. Huizinga, Herbst des Mittel-
alters. Studien iiber Lebens- und Gebetsformen des 14. Und 15. Jahrhun-
derts in Frankreich und Niederlanden, Stuttgart 1975.

14 U. H. J. Kortner, Weltangs und Weltende. Eine theologische Inter-
pretation der Apokalyptik, Gottingen 1988, s. 29.
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II. OD DAWNEJ APOKALIPTYCZNEJ WIZJI SWIATA
DO PONOWNEGO ODKRYCIA APOKALIPTYKI DZISIAJ

W tym miejscu nalezy zada¢ pytanie o stosunek chrzescijan-
skiej wiary do apokaliptycznej nadziei. Dlatego po przelotnym
spojrzeniu na zlozone dzieje apokaliptyki nalezy teraz dokonac
rownie krétkiej analizy rozwoju eschatologii w mijajagcym stuleciu
i na tej podstawie sprébowac¢ odpowiedzie¢ na postawione powyzej
pytanie. Hans Urs von Balthasar juz w latach pietdziesigtych
stwierdzil, ze eschatologia ,,jest «frontem atmosferycznym» w dzi-
siejszej teologii”: ,,To od niej zaczynajg sie owe burze, ktére za-
grazajac calej krainie teologii, owocujg gradem albo od$swiezeniem
powietrza. O ile wobec liberalizmu XIX wieku mozna zastosowac
slowa Troeltscha: «Eschatologiczne biuro jest zazwyczaj zamknie-
te», o tyle od poczagtku naszego stulecia — wprost przeciwnie —
wyrabia ono nadgodziny” 15, Te nadgodziny w eschatologicznym
biurze zwigzane sg takze z tym, iz dwudziestowieczna ewolucja
eschatologii byla — explicite albo co najmniej implicite — takze
ciagla dyskusjg z apokaliptyka i jej wizjg $wiata i historii. W tych
dyskusjach chodzilo bowiem zawsze o perspektywe stosunkow
miedzy Swiatem wspoéiczesnym a przyszlym spelnieniem sie i za-
konczeniem stworzenia przez Boga, czy tez dokladniej: o stosunek
miedzy historig a eschatologig. Relacja ta — jako temat centralny
— stoi za tradycjami apokaliptycznymi, co trzeba wyraznie za-
znaczyé w rozumieniu historycznego ,zabezpieczania $ladéw”
w opisie stosunkéw miedzy apokaliptyka a eschatologiag na kolej-
nych etapach rozwoju tej ostatniej w XX wieku 18,

1. ,,Deapokaliptyzacja” chrzescijanskiej eschatologii

a) W scholastycznym systemie dogmatyki katolickiej, ale takze
w protestanckiej ortodoksji, eschatologia miala na sobie jeszcze

15 H. U. von Balthasar, Eschatologie, w: J. Feiner — J. Triitsch — F.
Bockle (red.), Fragen der Theologie heute, Einsiedeln 1957, s. 403.

16 H. Althaus (red.), Apokalyptik und Eshatologie. Sinn und Ziel der
Geschichte, Freiburg i.Br. 1987; K. Koch, Den Himmel auf keinen Fall
«clen Engeln und den Spatzen» iiberlassen! Christliche Eshatologie in den
Herausforderungen der Gegenwart, w: tenze (red.), Radikaler Ernstfall. Von
der Kunst, iiber das Leben nach dem Tod z2u sprechen, Luzern — Stuttgart
1990, s. 34-58; tenze, Weltende als Erfiillung und Vollendung der Schépfung,
w: J. Pfammmater — E. Christen (red.), Hoffnung iiber den Tod hinaus.
Antworten auf Fragen der Eschatologie (Theologische Berichte X1IX), Ziirich
1990, s. 139-179.
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silne pietno tradycyjnej dla apokaliptyki wizji swiata 17. Myslano
tu bowiem o relacji miedzy ludzksg historia a eschatologicznym
kresem Swiata w apokaliptyczno-kosmologicznym schemacie znisz-
czenia naszego Swiata i stworzenia nowego. Eschatologiczne obrazy
z Pisma swietego i tradycji koscielnej zostaly przy tym w swego
rodzaju teologicznych puzzlach polgczone w apokaliptyczny re-
portaz o czekajgcym nas ostatecznym dramacie i otwartym jeszcze
stanie ostatecznym; chodzilo tutaj zaréwno o wydarzenia odnosza-
ce sie do konca zycia konkretnego czlowieka (Smier¢ i sad szcze-
golowy) i calego Swiata (powtdérne przyjscie Chrystusa, zmar-
twychwstanie umarlych, powszechny sagd nad sSwiatem, wreszcie
koniec Swiata), jak tez o stany ostateczne (niebo, pieklo, czy-
sciec) 18, Tradycyjna eschatologia prezentuje si¢ wiec w swej isto-
cie jako chronologia zycia wiecznego i geografia zaswiatow. Co
wiecej, byla ona nazywana ,naukg o rzeczach ostatecznych”,
a w gruncie rzeczy byla ,fizyka rzeczy ostatecznych”, do ktorej
Yves Congar sprowadzil niemal wszystkie traktaty eschatologiczne
w dawnych podrecznikach dogmatyki 1°.

b) Wlasciwym problemem tej tradycyjnej eschatologii w coraz
wyrazniejszy sposéb okazywaly sie lezgce u jej podstaw wyobra-
zeniowe ramy apokaliptyczno-kosmologicznego pojecia Swiata.
A poniewaz nie sg one juz do pogodzenia z nowoczesng wizja
Swiata, zostaly poddane radykalnemu odmitologizowaniu 2°. Praw-
de te najlepiej chyba wyrazit Rudolf Bultmann w swym programie
egzystencjalnej interpretacji wypowiedzi eschatologicznych, ktéry
przedstawil w swoim podstawowym dziele Geschichte und Escha-
tologie w postaci krotkiej formuty: ,Nie patrz na siebie w kon-
tekscie dziejéw powszechnych; musisz raczej spojrze¢ na swoja
osobistg historie... W kazdej aktualnej chwili drzemie mozliwos¢
bycia chwilg eschatologiczng. Musisz jg tylko obudzi¢” 1. Zgodnie
z takim wlasnie — interpretowanym w sposob egzystencjalny —
rozumieniem istnienia w czasie, chrzescijanin nie musi juz czekac

17 Por. P. Miiller-Goldkuhle, Die Eschatologie in der Dogmatik des XIX.
Jahrhunderts, Essen 1966.

18 Ta postaé eschatologii konsekwentnie towarzyszyla calemu naucza-
niu dogmatyki, co znalazio szczegdélny wyraz w dziele: F. Diekamp, Katho-
lische Dogmatik nach den Grundsdtzen des heiligen Thomas. Dritter Band,
Miinster 1937.

19 Y. Congar, Bulletin de Théologie dogmatique, Revue des Sciences
Fhilosophiques et Théologiques 33 (1949) 462.

20 Por. Greshake, Auferstehung der Toten. Ein Beitrag zur gegenwdirti-
gen theologischen Diskussion iiber die Zukunft der Geschichte, Essen 1969,
zwl. s. 52-61.

21 R. Bultmann, Geschichte und Eschatologie, Tiibingen 1958, s. 181.
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lub zywié nadzieje na jaka$ przyszlos¢ pozostajgcag jeszcze w cza-
sie przed nim; w kazdorazowym ,teraz”’ (im Je-Jetzt) wolania
Ewangelii — ktore samo jest juz ,,wydarzeniem eschatologicznym”
— i w kazdorazowym ,teraz” jej stuchania, przyszlo§¢ sama staje
sie terazniejszoscig. Podobnie chrzescijanin nie wypatruje juz
konca $wiata, majacego nadejsé wraz z Sgdem Ostatecznym. De-
cydujace dla niego jest raczej to, ze w kazdym ,,tu i teraz” bedzie
w swej wierze otwarty na Boga i Jego przyjscie. ,,Moze nawet
teraz nadej$¢ wszystko, nawet kosmiczna katastrofa.. I tak nie
moze to byé co$ innego niz to, co kazdego dnia zdarza si¢ w Swie-
cie. Moze nadejs¢ wlasnie teraz nawet powstanie umartych z gro-
boéw..., ale i tak nie moze to byé¢ czyms$ innym niz to, co kazdego
ranka budzi nas ze snu” 22,

c) Pozbawienie wypowiedzi eschatologicznych ich wymiaru
kosmologicznego i czasowego (mozna tu méwi¢ o ich ,,odkosmo-
logizowaniu” i ,,detemporalizacji’’) oraz zwigzane z tym rozmycie
wszelkiej doczesnej przyszlosci w egzystencjalng ,,przyszloscio-
wos$é” (Zukinftigkeit) i przeobrazenie konkretnych dziejéw w hi-
storycznos¢ ludzkiej egzystencji — to wszystko prowadzi u Bult-
manna do pozbawienia wiary chrzescijanskiej jej wymiaru apoka-
liptycznego, a przede wszystkim — eschatologicznego. Sprzeciwia
sie temu — a zwlaszcza owej ,,deapokaliptyzacji” wiary — Karl
Rahner. Przez apokaliptyke rozumie on ukierunkowane na teraz-
piejszos¢ wypowiedzi ludzi wierzgcych o antycypowanej przy-
szlosci, podczas gdy eschatologie bblijng nalezy odczytywac¢ jako
wypowiedzi o terazniejszosci, ktéra ujawni sie w przyszlosci:
,»BEschatologia jest wypowiedzig (Aus-Sagen) o teraZniejszosci
w przyszlosci, a skierowane na terazniejszos¢ moéwienie (Ein-Sa-
gen) o przyszlej terazniejszosci jest apokaliptyka” 23. Dla Rahnera
przyczyna falszywego rozumienia apokaliptyki tkwi zatem w tym,
ze eschatologia bywa przedstawiana jako antycypujacy reportaz
0o majacych nastapi¢ pdzniej wydarzeniach z pozycji tych wlasnie
przysztych zdarzen. Rahner woli jednak znaé prawdziwa, chrze-
Scijanskg eschatologie, ktéra réznitaby sie od takiej apokaliptyki
tym, ze chce ona by¢ ,dla czlowieka w jego duchowych decyzjach
dotyczgcych wolnosci i wiary niezbednym spojrzeniem z jego sy-
tuacji osadzonej w nakreslonej przez wydarzenie Chrystusa hi-
sterii zbawienia na ostateczne spelnienie jego wlasnej, rozjasnio-
nej i wywazonej na drodze wiary, decyzji ruszenia w otwarte

22 Tenze, Die Eschatologie des Johannes-Evangeliums, w: tenze, Glauben
und Verstehen. Erster Band, Tilibingen 1966, s. 144 n.

23 K. Rahner, Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatologischer
Aussagen, w: Schriften zur Theologie IV, Einsiedeln 1960, s. 418.
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nieznane” 2. Przy pomocy tego klucza hermeneutycznego Rahner
zinterpretuje przykladowo arcyapokaliptyczne wyobrazenia Dnia
Sadu i Paruzji w ten wlasnie sposéb i bedzie uwazal, ze $mierc
konkretnego czlowieka stanowi szczegdlne miejsce jego ,,apokalip-
tycznego” udzialu w S$mierci i zmartwychwstaniu Jezusa Chry-
stusa. Konkretnie oznacza to, ze gdy czlowiek umiera, to nie tylko
,dociera” do Chrystusa, ale takze Chrystus do niego ,powraca”,
i ze wobec tego, gdy umrg wszyscy ludzie, Chrystus ,,powréci”
do kazdego czlowieka i tym samym dokona sie ,Dzien Sadu”.
Dlatego w calkowicie ,,0dapokaliptyzowanym” jezyku powtérne
przyjScie Jezusa Chrystusa w dniu ostatecznym bywa rozumiane
jako wydarzenie, ktore nastapi gdzies wsréd nas i zakonczy sie
procesem powszechnej $mierci 2,

d) W tym samym kierunku uwolnienia eschatologii chrzesci-
janskiej z ,wiezéw’” tradycyjnej apokaliptycznej wizji Swiata
zmierzaja obecnie: biblista Gerhard Lohfink oraz dogmatycy Gis-
bert Greshake i Medard Kehl. Wyszli oni z zaloZenia, Ze cho¢
juz w XIX wieku zarzucono w teologii ,,przestrzenne” ujecie apo-
kaliptyki, zgodnie z ktérym ponad naszym swiatem w tréjwymia-
rowej przestrzeni unosi sie swiat Bozy, to jednak az do dzis ba-
zuje sie na historycznej koncepcji apokaliptyki, wedlug ktorej
historyczny moment konca Swiata ma byé¢ identyczny z przyby-
ciem Boga na Sad. To zréznicowanie wizji §wiata i historii w apo-
kaliptyce Gerhard Lohfink uznaje za niekonsekwentne, wobec
czego uwaza ze na rzecz nowej interpretacji eschatologii powinno
sie po§wieci¢ apokaliptyczny obraz czasu i historii. Zgodnie z jego
koncepcja, nie mozna wyobrazi¢ sobie konca i spelnienia sie swia-
ta jako zdarzenia majgcego miejsce w ostatniej chwili ziemskiej
historii. Kres ten raczej dokonuje sie w kazdym punkcie histo-
rycznej osi czasu. Dlatego kazde otwarte spotkanie z Bogiem za-
klada $mierc¢ czlowieka, a ,,dzien ostateczny” nastepuje wraz ze
Smiercig konkretnego czlowieka: ,,Paruzja dokonuje sie tylko
w tym sensie, ze kazdy, kto przeszed! juz przez $mieré, stawil sie
przed Bogiem, badz tez Bdg stanal przed nim” 26, W tym samym
tonie wypowiadajg sie: Gisbert Greshake i Medard Kehl. Wedlug
nich, koniec $wiata i powszechny nad nim sgd nastepujg wraz

24 Tamze, s. 415.

25 Por. K. Rahner, Zur Theologie des Todes, Freiburg i. Br. 1958; tenze,
Parusie, w: K. Rahner — H. Vorgrimler (red.), Kleines theologisches Wor-
terbuch, Freiburg i. Br. 1976, s. 320-321.

26 G. Lohfink, Zur Médglichkeit christlicher Naherwartung, w: G. Gres-
hake — H. Lohfink, Naherwartung — Auferstehung — Unsterblichkeit, Frei-

burg i. Br. s. 61.
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z sagdem indywidualnym konkretnego czlowieka po jego Smierci,
w wyniku czego Paruzja Chrystusa i rownoczes$nie koniec Swiata
ma miejsce dla kazdego czlowieka osobiscie w jego Smierci: ,,Po-
wtorne przyjscie Chrystusa nie oznacza wiec wielkiego, kosmicz-
nego teatru z planetarng scenografig gdzies w odleglej przesirzeni.
Nie, jest to wydarzenie, ktére «posréd was jest» (por. Ek 17, 20n)
i dokonuje si¢ w ludzkiej $mierci” 27,

2. Reapokaliptyzacja chrzeScijanskiej eschatologii

Te nowe eschatologiczne modele wyobrazeniowe, ktére odeszlty
daleko od wszelkich asocjacji z apokaliptyka bez najmniejszej
watpliwosci maja te wielkg przewage, Ze nie wyznaczaja w escha-
tologii jakichkolwiek wymiaréw czasoprzestrzennych, lecz rzeczy-
wiscie pozwalajg ujgé $mieré¢ konkretnego czlowieka jako rady-
kalne przejscie z historycznej doczesnosci do wiecznosci Bozej.
Jednakze to nowe sformulowanie stosunkow miedzy czasem a wie-
cznosciag nie tylko rozwigzalo problemy, z ktérymi borykala sig
tradycyjna apokaliptyka; przyczynilo si¢ tez ono do powstania
nowych teologicznych trudnosci. Najbardziej elementarng sposréd
nich jest kwestia, czy z teologicznego punktu widzenia bylby na
tej drodze w ogole mozliwy do utrzymania czasowy charakter
konca historii, $wiata i dokonania sie istniena kosmosu. Czyz
w efekcie nie otrzymujemy przypadkiem radykalnego antropo-
centryzmu, gdy przykadowo Medard Kehl chce, by dzieje pow-
szechne znajdowaty swéj kres w Kroélestwie Bozym jedynie ,po-
przez osobowg $mier¢ konkretnego czlowieka”, czego konsekwen-
cja jest stwierdzenie, iz ,,w pewien sposdb caly swiat przezywa
sw0j koniec w Smierci jednego czlowieka’”?28 Czyz uniwersalna
eschatologia nie jest przez to calkowicie wchlonieta przez indy-
widualng? I czy tym sposobem nie spycha sie na bok tradycyjnego
moéwienia o ,,Smierci calego swiata” jako mitologicznego i oderwa-
nego od rzeczywistosci?

a) Problem ten szczegdlnie dotkliwie ujawnia sie w obliczu
owych ostatecznych czasow ludzkiej historii, o ktérych byla juz
mowa powyzej. Nie ocenimy ich bowiem wtlasciwie, gdy podej-
miemy wszelkie zwigzane z nimi wyzwania etyczno-polityczne,
ale nie scisSle teo-logiczne. Te wyzwania teologiczne w obrazowy
spos6b prezentuje reformowany teolog, Jiirgen Moltmann, gdy

27 M. Kehl, Eschatologie, Wiirzburg 1986, s. 246.

28 Tamze, s. 234 i 241. Podobna myS$l: ,Gdy umiera jeden czlowiek, to
tak, jakby umart caty swiat”, znana jest juz od II wojny Swiatowej (J. Kor-
czak — przyp. ttum.).
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stwierdza: ,,Przedstawianie nieprzerwanie biegngcej historii swia-
ta jest dzi$ tylko i wylgcznie marzeniem. Kazdy zdrowo myslacy
czlowiek zdaje sobie sprawe z zagrazajgcych dzisiejszemu Swiatu
katastrof: nuklearnej, ekologicznej czy ekonomicznej. Apokalip-
tvczna eschatologia, ktérg Bultmann uwazal za «mityczng», jest
bardziej realistyczna niz jego wiara w nieustanny bieg dziejow
swiata” 29, Powolujgc sie na realizm wlasciwy apokaliptyce biblij-
nej, Moltmann nie przypadkowo siega do apokaliptycznej kategorii
,.,dnia Panskiego” by przenies¢ kres i wypelnienie sie calego stwo-
rzenia w obszar teologii. Fakt, ze chodzi tam o ,,dzien”, a nie
o ,,noc”’, doprowadza Moltmanna do stwierdzenia, Ze nie moze tu
by¢ mowy o ,,zmierzchu swiata”, o jego zapadnieciu sie w nicos¢
i mroku nocy bez Boga, ale raczej o dniu bez wieczora i bez konca,
a Scislej rzecz biorgc: o dniu nowego stworzenia, w ktéorym czas
sie skoniczy i wypelni w wiecznej wio$nie nowego stworzenia, ktéra
w oredziu biblijnym zostala obiecana jako szabat calego swiata 39,

W tej obietnicy zakorzeniona jest chrzescijanska nadzieja, ocze-
kujaca w koncu nowego poczgtku. I podobnie jak Dietrich Bon-
hoeffer, ktéry idgc na miejsce kazni w obozie koncentracyjnvm
Flossenblirg, pozegnal sie ze wspoélwiezniami stowami: , To jest
koniec — ale dla mnie to poczatek zycia” 31, tak tez koniec $wiata
jest tylko widoczng dla nas strong poczatku nowego, Bozego
swiata. ,,Jesli zmartwychwstanie ukrzyzowanego i zabitego Chry-
stusa mozemy rozumie¢ jako boski proces transformacji i prze-
miany, to podobnie mozemy wyobrazi¢ sobie przemijajacy stary
swiat i nadejscie nowego. Nic nie ulegnie unicestwieniu, ale wszy-
stko zostanie odmienione” 22, Nawet nuklearna czy ekologiczna
zaglada sSwiata nie jest w stanie zniszczy¢ niezmiennej wiernosci
Boga wobec swojego stworzenia. B6g moze sie objawi¢ nawet jako
,.sedzia mordercow’ i , msciciel swych ofiar”. Poniewaz nawet
totalna zaglada nie moze byé¢ pozbawiona ,apokaliptycznego ho-
ryzontu sgdu”, lecz ,,wprowadzi wen ludzkosé” 33,

b) Ta ostatnia wypowiedz korzysta z jezyka jednoznacznie apo-
kaliptycznego, ktérego ozywienie pozostaje w bezposrednim
zwigzku z postrzeganiem obecnego czasu jako czasu kryzysu, i to

29 J. Moltmann, Das Kommen Gottds, Christliche Eschatologie, Giitersloh
1995, s. 155.

30 Por. J. Moltmann, Gott in der Schopfung. Okologische Schipfungs-
lehre, Miinchen 1985.

31 WypowiedZ cytowana w: E. Bethge, Dietrich Bonhoeffer. Eine Bio-
graphie, Miinchen 1986, s. 1037.

32 J. Moltmann, Im Ende — Gott, w: Concilinum 34 (1998) 459.

33 Tenze, Die atomare Katastrophe: wo bleibt Gott?, Evangelische Kom-
mentéare 47 (1987) 59.
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na wielu plaszczyznach 3¢, Albowiem fundamentalne rozumowanie
apokaliptyczne odznacza sie tym, ze postrzega ono historie czlo-
wieka i1 Swiata w ograniczonej perspektywie ,,wyznaczonego mo-
mentu”, a czas historyczny ujmuje przede wszystkim jako okres
cierpienia i zaglady 3. Poniewaz apokaliptyka osmiela sie méwic
o koncu czasu, historii i $wiata mozna probowac¢ jg ,,rozszyfrowac”
jak symboliczny komentarz do katastroficznej istoty czasu i hi-
storii jako takiej. Johann B. Metz nie bez racji wskazuje na to,
iz ta apokaliptyczna swiadomo$¢ katastrofy samoczynnie pocigga
za sobg odmienione nastawienie teoretyczne oraz inne praktyczne
podejscie do czasu i historii: ,,W osobliwym spojrzeniu apokalipty-
ki sam czas jest pelen niebezpieczenstw. Nie jest on po prostu
ta ewolucyjnie rozciggnieta, pusts i pozbawiong niespodzianek nie-
skonczonoscig, na ktoérg bez jakiegokolwiek oporu rzutujemy nasze
kroki, postepy... Nie nalezy on do Prometeusza czy Fausta, ale
do Boga. Dla apokaliptykow Bog jest wciaz nie wydobytg na swia-
tlo dzienne, trwajacg wcigz tajemnicg czasu. Boga nie sposob zo-
baczy¢ jako drugiej strony czasu, ale jako jego uporczywie zbliza-
jgcy sie kres, jego ograniczenie, jego przerwanie, ktore ocala.
Gdyz w perspektywie apokaliptyki czas w ogble jawi sie jako czas
cierpienia” 3%,

W tym podwéjnym ujeciu z jednej strony czasu, a z drugiej —
Boga, tkwi fundament tego, iz apokaliptyczne teksty biblijne znaja
koniec Swiata oraz Ze roéwnoczesnie s one w stanie przebié¢ sig
wzrokiem przez ten ciemny horyzont az do nowego $wiata za-
poczatkowanego przez stworcza moc samego Boga. A zatem judeo-
chrzescijanskich apokalips nie mozna poréwnywac z tragiczno-fa-
talistycznym, kasandrycznym wolaniem, ktére wydaje sig dba¢
o wszystko, co najgorsze; maja one raczej za zadanie rownoczesnie
ostrzegac i pocieszac. I spelniajg te dwie funkcje, gdyz potwierdza-
ja i poglebiaja nadzieje wérdod niebezpieczenstw. , Trzymajg sie
one tej nadziei wsréd znakéw czasu ostatecznego, gdyz trwaja

34 Por. C. Rowland, The Open Heaven. A Study of Apocalyptic in Ju-
daism and Early Christianity, Lonlon 1982; A. Boesak, Comfort and Protest.
Reflections of the Apocalypse of John of Patmos, Philadelphia 1987.

35 Por. J. B. Metz, Theologie gegen Muythologie, w: Herder Korrespon-
denz 42 (1988) 187-193.

36 J, B. Metz, Im Angesicht der Gefahr. Theologische Meditation zu
Lukas, Kap. 21 und zur Apokalypse des Johannes, w: L. Reinisch (red.),
Das Spiel mit der Apokalypse. Uber die letzten Tage der Menschheit, Frei-
burg i.Br. 1987, s. 21 n. Por. rowniez: tenze, Hoffnung als Naherwartung
oder der Kampf um die verlorene Zeit. Unzeitgemdisse Thesen zur Apo-
kalyptik, w: tenze, Glaube in Geschichte und Gesellschaft, Mainz 1977,
s. 149-158,
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przy Bogu. Poniewaz za$§ trwajg przy Bogu, ufaja takze, ze pozo-
stanie On wierny swej decyzji wobec stworzenia” 3.

III. APOKALIPTYCZNY OSCIEN
W CIELE CHRZESCIJANSTWA

W apokaliptyce, ktéra na nowo zostala odkryta we wspo6l-
czesnej teologii i nade wszystko w eschatologii, méwi sie znéw
o kresie czasu i koncu swiata. Nie chodzi tu oczywiscie o ana-
chroniczne odtworzenie systemu neoscholastycznego, w ktérym
zwigzek historii i eschatologii rozumiany by} wylgcznie w kon-
tekScie oznak zalamania sie starego swiata i nowego stworzenia.
Krotki przeglad rozwoju eschatologii w teologii mijajacego stule-
cia wielokrotnie nam pokazal, ze obecnie nie tyle méwi sie znowu
o ,.koncu swiata”, ile ze robi sie to inaczej, a mianowicie z wrazli-
wym wsluchiwaniem sie w obecne wyzwania niepewnej sytuacji
Swiata oraz w okruchy prawdy w apokaliptycznej tradycji, ktore
nie stracily swej aktualnosci. Przede wszystkim za$§ stalo sie
jasne, ze celem wszelkiej apokaliptyki jest potwierdzenie chrze-
Scijanskiej nadziei w krytycznej sytuacji, co ujawnia sie zaré6wno
w ostrzezeniu, jak i w pocieszeniu, jak to zostalo stwierdzone
wczesniej w odniesieniu do Apokalipsy $Sw. Jana. Albowiem apo-
kalipsy zydowskie i chrzescijanskie nigdy nie mialy zamiaru
opowiada¢ zastraszajgcych historii. Zostaly one raczej napisane
z zarliwej milosci do Bozego porzadku jako swiadectwo meczen-
nikéw, a przez to jako dokumenty $swiadczace o walce i oporze
wobec bezboznych poteg tego sSwiata. Dlatego podejmujgc zbawezg
istote tradycji apokaliptycznej i odstepujac od anachronicznych juz
pogladdéw i wyobrazen o §wiecie, nalezy na koniec zastanowi¢ sie
— i to na trzech plaszczyznach — nad pozostajacym w ciele chrze-
Scijanstwa apokaliptycznym oS$cieniem.

1. Apokaliptyczne ujecie czasu z finalem

Eschatologia chrzescijanska musi by¢é zawsze przesycona apo-
kaliptyks, gdyby bowiem sie pozbawilo eschatologie apokaliptycz-
nego nasycenia, zagrazaloby niebezpieczenstwo rozmycia sie histo-
rycznej cigglosci czasu w zwyklym tylko continuum ewolucji oraz
zastgpienia apokaliptycznej symboliki kresu i konca czasu przez

37 J. Moltmann, «Weltuntergang»? Apokalyptischer Terror und tapfere
Hoffnung, w: W. F. Eppenberger — R. Kopp (red.), Endzeit? (Universitats-
forum 3), Basel 1986, s. 16.
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naturalistyczng symbolike ewolucji, by w ten sposéb calkowicie
dopasowac¢ sie do rozumienia czasu powszechnego w nowoczesnym
spoleczenstwie obywatelskim. Nie bez racji wiec Jirgen Moltmann
uznaje dzisiejszg ,,wiare w to, ze wszystko bedzie trwalo «dalej»
i bez konca, przynajmniej dla nas” za ,bajke «nowoczesnego swia-
ta»”, za ,,bajke o Swiecie bez konca i bez alternatywy”. Jest to
bowiem ,,zsekularyzowany chiliazm” 38, W praktyce nasze nowo-
czesne spoleczenstwa funkcjonujg w ,przeswiadczeniu, ze zasad-
niczo beda wecigz sie rozwija¢ bez konca mogacego przyjsc «z ze-
wnatrz»”. Dlatego nieprzypadkowo kategoria rozwoju urosta do
roli ,,quasi-religijnego symbolu-klucza nowoczesnych form spo-
lecznych, zakorzenionych w mysli oswieceniowej, i ich zyciowych
modeli” 3, podobnie jak wiara w postep jawi sie jako zeswiecczona
forma millenaryzmu i jego podejscia do historii zbawienia. Tym
samym dla modelu Zzycia, wlasciwego wspodlczesnym spoleczen-
stwom, charakterystyczne jest takie ujmowanie czasu i historii,
z ktorego kategorycznie wyklucza sie mozliwos¢ konca czasu, gdyz
w ten spos6b wszystko nosiloby znamiona przemijalnosci.

To powszechne wsréd dzisiejszych ludzi odbieranie czasu na-
zwal trafnie, po imieniu, niemiecki pisarz, Botho Strauss, w wy-
mownym tytule ksigzki: Beginnlosig-keit 490, Dodaé tutaj trzeba,
ze ten zdiagnolizowany przez Botho Straussa brak poczatku we
wspoélczesnym ujmowaniu czasu pocigga za sobg w sposdb oczy-
wisty takze bezkresnos¢ czasu, brak jego konca (Endlosigkeit).
W gruncie rzeczy bowiem my, dzisiejsi ludzie, jesteSmy zafascyno-
wani takim czasem, ktéry zdaje sie nie mie¢ ani poczatku, ani
konca. Prawde moéwiagc, takie wyobrazenie ,,czasu bez poczgtku
1 bez konca” nie zasluguje wlasciwie na miano czasu. Ale wlasnie
tutaj nalezy doszukiwac¢ sie przyczyn, dlaczego tak wielu ludziom
ucieka coraz wigcej czasu, chociaz on weciaz pltynie. Nie mozna go
ani zatrzymaé¢, ani zawrdci¢; wszystko przemija, znika i podaza
ku swojemu nieuniknionemu koncowi. Ale mimo to ludzie nadal
wierzg dzis w czas, ktory ewolucyjnie wciaz sie rozwija, albo
nawet powraca. Dlatego nie jest przypadkiem, Ze obecnie nie-
zwykla popularnoscig cieszy sie na przyklad wiara w reinkarnacje,
i to nawet w oderwniu od mysli azjatyckiej, z ktérej idea ta po-
chodzi. Kiedy bowiem pobozny Azjata nie ustaje w wysiltkach,

38 J. Moltmann, Das Kommen Gottes. Christliche Eschatologie, Giitersloh
1995, s. 155.

39 H. Rolfes, Ars moriendi. Eine Sterbekunst aus der Sorge um das
ewige Heil, w: H. Wagner (red.), Ars moriendi. Erwigungen zur Kunst des
Sterbens, Freiburg i. Br. 1989, s. 39.

40 Dost. ,,bezpoczatkowosé”, ale w rozpatrywanym kontekscie mozna takze
uzy¢ okreslenia ,,odwieczno$é” (przyp. ttum.).
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by wyrwaé sie¢ z cyklu wiecznych narodzin, przywigzany do do-
czesno$ci Europejczyk chce nadal w niej pozosta¢, by w ten sposéb
w kolejnych cyklach egzystencji, przez ktére musi przejs¢ po
smierci dusza, mie¢ do dyspozycji czas bez konca. W takim ,,do-
czesnym robieniu sobie nadziei bez konca” 41, a przez to we wcigz
plyngcym i powracajacym czasie bez kresu i Smierci, nie moze
byé¢ nic ostatecznego, lecz tylko co$ hipotetycznego 42.

Ale z pewnoscig nadal istnieje — jakkolwiek czesto tlumiony —-
stirach prezd $miercig, ktéry kaze sie ludziom spieszy¢ i sprawit,
ze czas stal sie jednym z najwiekszych probleméw dzisiejszego
czlowieka. Chcemy by¢ wszedzie i zrobi¢ jak najwiecej i dlatego
prowadzimy wyscig z czasem. Chcemy wyprzedzi¢ czas dzieki
superszybkim pociggom, faxom, poczcie elektronicznej i interne-
towi... Chcemy wszystko zobaczyc¢ i zatrzymac¢ obrazy na slajdach
albo video, mniej przez to samemu je zapamietujgc i ,,obrabiajgc”.
Dlatego tak wiele udaje nam sie przezy¢, ale prawie niczego nie
doswiadczamy. Podobnie mamy wiele kontaktéw, ale tak malo
przyjaciél. Polykamy fast food, zywi nas McDonald, i to najcze-
$ciej na stojaco, bo przeciez z braku czasu nie mozna sie delekto-
waé. Jako turysci byliSmy juz wszedzie, ale niemal nigdy nie
jechalismy ,,dokgds”, bo stale zyjemy w tranzycie. Chcemy zdoby¢
czas, a w efekcie nie mamy na nic czasu. A poniewaz pedzimy za
czasem, odbieramy sobie zycie: w ekstremalnych przypadkach —
nawet w doslownym sensie.

Natomiast chrzescijanska apokaliptyka prowadzi do zgola inne-
go nastawienia wobec czasu. Mowi, ze od czasu do czasu nasz czas
moze i powinien by¢ inny. Siegajac wzrokiem az do konca dzie-
jow, nie uczy nas ona o czasie stale powracajgcym, ani tez o cigg-
ngcym sie ewolucyjnie w nieskonczonosé. Czas jest zdecydowanie
ograniczony, posiada zaréwno poczatek, jak i koniec. Ten horyzont
ograniczonego czasu nie oznacza oczywiscie ucieczki od chwili
obecnej. Wrecz przeciwnie. Dopiero w tej perspektywie mozemy
doswiadczy$¢ ograniczonego czasu w 6w emfatyczny sposéb, ktory
cechuje oredzie biblijne. Ta apokaliptyczna §wiadomo$é czasu nie
uchyla sie bynajmniej od zadan wobec dnia dzisiejszego, ale z na-
ciskiem wzywa do wrazliwej czujnosci, o ktérej wyraznie méwi
jedna z rabinistycznych legend: Pewien rabbi rzekl do swoich
uczniéw: ,,Czyncie pokute na dzien przed $miercig” Na to zapytat
go jeden z uczniéw: ,,Ale czyz czlowiek wie, ktorego dnia przyjdzie

41 W. Kasper, Die Kirche angesicht der Herausforderungen der Postmo-
derne, w: Stimmen der Zeit 215 (1997) 661,

42 Por. J. B. Metz, Zeit ohne Finde? Zum Hintergrund der Debatte iiber
«Resurrektion oder Reinkarnation», w: Concilium 29 (1993) 458-462.
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mu umrze¢?”’ Odrzekl mu rabbi: ,Dlatego wlasnie nawrdé sig
jeszeze dzi§, bo byé moze jutro bedziesz musial umrze¢. Tak
bedziesz kazdego dnia zy! nawréceniem. I kazdego dnia bedziesz
zyl tak, jakby byl on ostatni”.

Zyé kazdego dnia tak, jakby by! to dzien ostatni — to wiasnie
oznacza zycie w apokaliptycznym widzeniu czasu posiadajacego
swoj kres. Ten horyzont skonczonosci umozliwia nam chrzesci-
janskie ,,odkrycie powolnosci” (Sten Nadolny), ktére ujawnia sig
wylacznie w perspektywie ostatecznego przyjScia Boga na koncu
czasu. Tylko ten bowiem, kto jest Sswiadomy danego nam przez
Boga zycia wiecznego, ma duzo czasu i bedzie moégl doSwiadezye
tego, Ze intensywno$¢ jednej jedynej chwili przezytej w danej
przez Boga chwili obecnej jest czyms$ wiecej niz caly ekstensywny
pospiech wspolczesnego swiata. ,,DoswiadcZenie terazniejszoSci
i obecnosci wiecznego Boga przenosi nasze doczesne Zycie jakby
do oceanu, ktéory nas otacza i unosi ze sobg, gdy w nim ply-
niemy” 43,

Takie ,,ptywanie” w obecnosci przychodzgcego Boga otwiera
nas na zdrowe podejscie do czasu, ktory koniecznie powinnismy
przyja¢, zwlaszcza teraz, gdy czas staje sie dla czlowieka coraz
wiekszym problemem. Wigze sie to przede wszystkim z tym, ze
zy jemy wprawdzie coraz dluzej, ale faktycznie — znacznie krocej.
Marianne Gronemeyer tak to wyrazila w swojej ksigzce Das Leben
als letzte Gelegenheit 4 (Zycie jako ostatnia okazja): Ludzie zyli
kiedy$s po 40 lat plus wiecznosé. A dzisiaj zyjemy tylko 90 lat.
A to jest niezwykle krotko. Mamy zatem wigcej czasu, gdy nasta-
wiamy sie na zycie wieczne i gdy ksztaltujemy nasze zycie pod
katem przyszlego zycia wiecznego. A kiedy uwierzymy, ze nasze
zyce nie jest ,ostatnig okazjg”, nie musimy kurczowo trzymacé sie
naszego czasu. Apokaliptyczna $wiadomosé ograniczonego, skon-
czonego czasu, ze swojg rewolucja w jego rozumieniu, przejawia
si¢ w ten sposdb jako antropologiczne dobrodziejstwo. Ze wzgledu
na czlowieka chrzescijanska teologia nie moze wyzbyé sie apoka-
liptycznego rozumienia czasu.

2. Uniwersalny koniec §wiata i zastrzezenia eschatologiczne

Apokaliptyka przypomina chrzescijanskiej teologii o tym, ze
eschatologia zawsze musi mie¢ wymiar zaréwno indywidualny,

43 J. Moltmann, Christlicher Glaube im Wertewande! der Moderne, w:
tenze, Gott im Projekt der modernen Welt. Beitrige zur Gffentlichen Re-
levanz der Theologie, Giitersloh 1997, s. 87.

44 M. Gronemeyer, Das Leben als letzte Gelegenhiet. Sicherheitsbe-
diirfnisse und Zeitknappheit, Darmstadt 1993.
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jak tez uniwersalno-kosmologiczny. Nie moze ona zajmowact sie
tylko spelnieniem indywidualnego przeznaczenia konkretnego czto-
wieka, ale musi mowi¢ takze o kresie calej ludzkosci i wszelkiego
stworzenia. Ma to swoje przyczyny w tym, ze dla judeochrzesci-
janskiej eschatologii charakterystyczne jest trwale powigzanie na-
dziei zmartwychwstania kazdego czlowieka z oczekiwaniem przy j-
Scia Krolestwa Bozego jako spelnienia sie uniwersalnego przezna-
czenia calej ludzkosci i stworzenia 45, Szczegdlne znaczenie w tym,
by w jaki$ sposéb wyrazi¢ te niezwykle trudng do przedstawienia
jednosé, wydaje sie mie¢ apokaliptyczny symbol sgdu, ktéry tgczy
ze sobg symbole Kroélestwa Bozego oraz zmartwychwstania, a przez
to budzi te pocieszajgcg nadzieje, ktorej wyraz w taki oto sposob
dajg teologowie wyzwolenia, Joao B. Libanio i Maria C. Lucchetti
Bingemer: ,,Ostatnie stowo dotyczgce historii, ostatnie stowo o rze-
czywistosci czlowieka nie nalezy do jakiejkolwiek wladzy tego
Swiata czy ziemskiego pana, ale do Jezusa, ktory przez Boga,
swojego Ojca, ustanowiony zostat najwyzszym Sedzig” 46,
Podtrzymujac nadzieje na to, ze B6g sam odda sprawiedliwosé¢
tym, ktorzy wsrod ludzkiej niegodziwosci wycierpieli najwiecej,
apokaliptyczny symbol sadu jest tez — jak sie zdaje — najlepsza
bronig przeciwko chiliastycznym pogladom w dzisiejszej teologii
(przede wszystkim przeciwko okreslonym naciskom ze strony teo-
logii politycznej oraz teologii wyzwolenia), ktére budzg nadzieje
na mozliwo$¢ urzeczywistnienia sie zabarwionego materialistycznie
Kroélestwa Bozego w historii, a przez to dziedziczg istote tradycyj-
nego chiliazmu 47, Albowiem wlasnie 6w chiliazm jest najstarszym
pogladem, do ktérego moga sie odwolywac¢ rewolucyjne ducho-
wosci wyzwolenia w najrozmaitszych nurtach teologicznych obec-
nej doby 48, Musimy wiec tu przypomniec¢, ze w eschatologii judeo-
chrzescijanskiej z wyobrazenem konca dotychczasowego $wiata
i historii lgczg sig Scisle powigzane ze sobg: powstanie z martwych,

45 Por. K. Koch, Die ganzheitliche Hoffnung christlicher Eschatologie.
Versuch eines systematischen Ertrags, w: tenze (red.), Radikaler Ernstfall.
Von der Kunst, iiber das Leben nach dem Tod zu sprechen, Luzern — Stutt-
gart 1990, s. 166-192,

46 J. B. Libanio— M. C. Lucchetti Bingemer, Christliche Eschatologie
(Bibliothek Theologie der Befreiung), Diisseldorf 1987, s. 200.

47 Juz Erns Bloch probowal odnajdywaé w rewolucyjnym chiliazmie
tradycje ,goragcego nutru chrze$cijanstwa” oraz ,burzacy mit wyzwolenia”.

48 Por. W. Pannenberg, Christliche Spiritualitit. Theologische Aspekte,
Gottingen 1986, s. 59-81; tenze, Christianity, Marxism and Liberation
Theology, w: Christian Scholar’ Reviews 18 (1989) 215-226; J. Ratzinger,
Politik und Erldésung. Zum Verhdltnis von Glaube, Rationalitit und Irra-
tionalem in der sogennanten Theologie der Befreiung (Rheinisch-Westfsli-
sche Akademie der Wissenschaften. Vortridge G 279), Opladen 1986.
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Kroélestwo Boze i Sad. Ten apokaliptyczny symbol pokazuje wy-
raznie, ze w eschatologicznym spelnieniu sie przeznaczenia czlo-
wieka i calego stworzenia chodzi o taka przyszlos¢ rzeczy, ktora
mozliwa jest jedynie przy eschatologicznie przeksztalconych na-
turalnych warunkach wstepnych — w odrdznieniu od obecnych,
naznaczonych grzechem pierworodnym — i dlatego kieruje sie ku
,njowemu niebu i ziemi nowej”.

W tym momencie mozna zrozumie¢, dlaczego biblijne teksty
apokaliptyczne, traktujac o czasach ostatecznych, drastycznym je-
zykiem mowig o wydarzeniach budzacych zgroze i o zamecie,
o radykalnym przewrocie i dezorientacji. ,,Beda silne trzesienia
ziemi, a miejscami gldéd i zaraza; ukazg sie straszne zjawiska i wiel-
kie znaki na niebie” (Ek 21, 11). W takich i tym podobnych obra-
zach biblijne apokalipsy z bezwzgledng szczeroscig i upartym
realizmem zwracajg uwage na to, Ze ostateczne, doskonate, catko-
wite spelnienie sie czlowieka i swiata w obecnych, ziemskich wa-
runkach ludzkosci i calego stworzenia musi pozosta¢ utopig oraz
ze ludzie i Swiat muszg posigsé w tym celu zupelnie nowe warvnki,
ktore tylko Boég jest w stanie stworzy¢. Krolestwo Boze jako kres
1 spelnienie si¢ stworzenia nie moze by¢ bowiem dzielem ludzkim,
jesli rzeczywiscie méwimy o Krélestwie Boga.

Z takim wlasnie przekonniem bezwzgledna perspektywa apo-
kaliptycznych tekstéw biblijnych potwierdza te gleboksg prawde,
ktérg filozof Odo Marquard wyrazil slowami: ,,Kto chce zrobié
z ziemi niebo, niezawodnie zrobi z niej pieklo” 4, Historia Europy
i Swiata daje temu wymowny materiat dowodowy. Przypomnijmy
tu choéby Mao Tse-Tunga, ktéry zaplanowal i wymarzy! sobie
utopijnego ,nowego czlowieka”. Aby uformowaé tego nowego
cziowieka, jego uczen Pol-Pot unicestwil przeciez potowe swojego
kambodzanskiego narodu, zlikwidowal calg jego elite duchowa
i catkowicie zniszczyl przekazywana od pokolen wiedze, calte dzie-
dzictwo kulturalne, ,zeby z prochu starego, mégt sie wzniesé nowy
czlowiek” 5. Natomiast Pismo $wiete wie o tym, ze ,nowy czlo-
wiek” nie moze byé wytworem wysitkéw polityczno-rewolucyj-
nych, ale wymaga , nowego serca”, ktére da¢ mu moze tylko Bog.
W ten spos6b apokaliptyka biblijna moze nas uwolnié od zarazo-
nych chiliazmem snéw o potedze i od poczucia wszechmocy oraz
unaoczni¢ nam prawde, ze ludzie o wilasnych silach nigdy nie stwo-

49 O. Marquard, Moratorium des Alltags. Eine kleine Philosophie des
Festes, w: W. Haug — R. Warning (red.), Das Fest (Poetik und Herme-
neutik XIV), Miinchen 1989, s. 889.

50 Ch. Schonborn, Die Menschen, die Kirche. das Land. Christentum
<18 yescuwscnajtiiche Herausforderung, Wien 1998, s. 213.
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rzg Krolestwa Bozego, ale s3 wezwani do tego, aby umozliwic
istnienie w dzisiejszym spoleczenstwie i Swiecie znakéw i zapo-
wiedzi przyjscia Krélestwa.

Zasygnalizowane powyzej eschatologiczne zastrzezenia w sto-
sunku do przesadzonych oczekiwan na chrzescijansky dzialalnose
wyzwolenczg znajdujg swe uzasadnienie i trwalg gwarancje w apo-
kaliptycznej tradycji, ktérg nalezaloby ozywié¢ takze w dzisiejsze]j
sytuacji spolecznej i eklezjalnej.

3. Apokaliptyczne ujecie strachu i nadziei

Ta ostatnia sugestia zawiera w sobie, oczywiscie, nie tylko
stowo nowej pociechy dla czlowieka zakorzenionego w doczes-
noSci. Wrecz przeciwnie. Ozywienie tradycji apokaliptycznej ma
przede wszystkim na celu ozywienie BoZej nadziei wsrdd zagrozen
swiata oraz pobudzenie do chrzescijanskiego dzialania. Apokalipsy
biblijne prowadzily ,,duszpasterstwo przerazonych” 51, gdyz strach
jako taki stanowi hermeneutyczny klucz do apokaliptycznego ro-
zumienia historii. Z tego wzgledu dzisiejsze, ponowne odkrycie
apokaliptyki nakazuje nam podchodzi¢ do wspoblczesnego pow-
szechnego leku jako do podstawowego problemu teologicznego.
Albowiem wrazliwe przyjrzenie sie lekom obecnej ludzkosci i do-
glebne ich zbadanie jest nadzwyczajnym ,,zadaniem teologicznym,
by w obliczu zbliZzajgcego sie konca teologia miata jeszcze co$ do
powiedzenia” 52,

Zgodnie z trafnym okre$leniem Carla Friedricha von Weidsi-
ckera, leki ludzi sg ,przenikliwym brzekiem budzika”. Dlatego
dobrze jest, jesli ludzie nie wyrzucajg tego budzika przez okno
swojej sypialni, zeby ich nie przestraszy! i by oni mogli milo spaé
dalej 3. OczywisScie, wiara chrzescijaniska w zadnym wypadku nie
zostala dana wlasnie po to, by upieksza¢ i umniejszaé, by tiémié
1 rozprasza¢ leki czlowieka. Raczej dopuszcza ona strach, nazywa
£0 po imieniu i wreszcie realistycznie i trzezwo stawia go przed
naszymi oczyma. Ale wiara ta nie pozostawia czlowieka samego
z jego lekami. Wsréd przerazenia obdarza go nadziejs, taky oczy-
wiscie nadziejg, ktoéra nie zawodzi, ale wiedzie dalej. Wiara chrze-
scijanska kaze bowiem poklada¢ nadzieje w Bogu, Stwércy $wiata.
Dlatego tez zywi nadzieje, ze BOg pozostanie zawsze wierny
swemu stworzeniu.

51 U, H. J. Kortner, dz. cyt,, s. 5.

52 Tamze, s. 37.

53 Por. C. F. von Weizsicker, Uber den Mut, sich zur eigenen Angst zu
bekennen, w: tenze, Bewusstseinswandel, Miinchen 1988, s. 71.
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7 punktu widzenia wiary, strach okazuje sie niemal lustrza-
nym odbiciem, a nawet ,blizniaczym bratem” nadziei, w tym
sensie, ze oba — strach i nadzieja — zyjg i karmig si¢ przysz-
loscia. Dlatego ten, kto ani sobie ani innym nie przysparza leku,
ani sie do niego nie przyznaje, ten nie moze mie¢ takze nadziei;
a ludzkosé bez strachu bylaby ludzkoscig bez nadziei. Ze wzgledu
na przyszlosé ludzkosci nalezaloby wiec nie tylko dopuszczaé
strach, ale nawet we wlasciwy sposéb go popierac¢. Nie da sie¢ bo-
wiem usunaé¢ ludzkiego strachu, ani go zakazaé¢: , Kto wierzy, ze
moglby latwo zlikwidowaé¢ strach musialby, dla osiggnigcia swo-
jego celu zlikwidowaé takze czlowieka” 54,

Przez to, ze wiara chrzescijanska w rownym stopniu traktuje
powaznie nadzieje i strach, odréznia sie¢ wyraznie od dwoéch naj-
czeSciej spotykanych postaw ludzi, zauwazanych na przelomie
tysigcleci. Chodzi tu, z jednej strony, o ezoteryczna nadzieje na
czekajacy nas jeszcze w historii czas odmiany, ktéra tendencyjnie
wypiera tak gleboko zakorzenione leki ludzi Zyjgcych w spote-
czenstwie pelnym kryzyséw, a z drugiej strony — o pesymistycz-
ne, sklaniajgce do rezygnacji, przeklenstwo czasu konca, ktére jak
rarkotyk paralizuje ludzi w ich leku. Ale wiara chrzescijanska nie
spodziewa sie od przelomu tysigcleci doczesnego momentu prze-
miany i nie obawia sie czajgcego sie bezposrednio przed nami
konca s$wiata, ktéory mialby nastgpi¢ jakiego$ $ciSle okreslonego
i znanego nam dnia. Zyje ona raczej w przekonaniu, ze juz na-
stgpila ,,pelnia czas6w” i zZe obecnie zyjemy w samym $rodku
czasOw ostatecznych, i to od owego pierwszego Bozego Narodze-
nia, kiedy to sam Bé6g w Jezusie Chrystusie przyszedt na nasz
Swiat 55, Nastawieni na Niego, zmierzamy w istocie juz ku kon-
cowi. Jest to oczywiscie ,koniec, ktéry nie stanowi unicestwienia,
ale oznacza spelnienie, ktére pozwala osiggnaé historii wewnetrzna
spdjnosé” 58,

Z owym przekonaniem, trzezwo patrzgc na $wiat i bez magicz-
nych oczekiwan, a nawet pelni wdzieczno$ci, chrzescijanie moga
wejs¢ w XXI wiek, tak jak Dietrich Bonhoeffer w swdj ostatni

54 E. Jungel, Mut zur Angst. Greizehn Aphorismen zum Jahreswechsel,
w: tenze, Entsprechungen: Gott-Wahrheit-Mensch. Theologische Errtun-
gen, Miinchen 1980, s. 362-363.

55 Por. K. Koch, «Fiille der Zeit» jenseits von Wendezeit und Endzeit.
Jahrtausendwende in christlicher Sicht, w: Miinchener Theologische Zeit-
schrift 49 (1998) 293-306.

56 J. Ratzinger, Salz der Erde. Christentum und katholische Kirche an
de;ggahrtausendwende. Ein Gesprich mit Peter Seewald, Stuttgart 1996,
s. .
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rok zycia, gdy przeczuwajac grozgcag mu Smier¢ z reki nazistow-
skich oprawcoéw modlil sie i pisal w wiezieniu:

Cudowng, dobrg Mocqg uratowani

W pokoju czekamy mna to, co nadejsé¢ ma.
Wieczorem i $witem Bég jest z nami

I zapewne tez kazdego, nowego dnia.

Takie pelne wiary przekonanie Bonhoeffer pozostawil chrze-
Scijanom juz wezeSniej w swoim dzienniku, w ktérym pisal:
.Wierze, ze Bog nie jest jakim$ ponadczasowym fatum, ale czeka
i odpowiada na szczere modlitwy i odpowiedzialne czyny” 7.
W odroznieniu od rozszerzajacych sie po Swiecie pogladéw
o zmierzchu $wiata — ktore jednak mato ludzi prowadzg do czuj-
nosci i modlitwy, a wielu sklaniajg do otepialego siedzenia w miej-
scu — chrzescijanskie zycie, ktére w obliczu przelomu tysigcleci
dostrzega i z powaga przyjmuje wszelkie leki i nadzieje, takze
dzisiaj moze przetrwac¢ tylko dzieki modlitwie, sprawiedliwym
czynom i nadziei na przyjscie niezmiennie wiernego Boga.

Z taka wlasnie nadziejg chrzescijanie w obliczu nowego wieku
moga w Bogu szuka¢ wybawienia od wszelkich niebezpieczenstw,
a znalazlszy w niej otuche i sile do pracy nad wyzwaniami nad-
chodzgcego czasu, moga ,spokojnie oczekiwa¢ tego, co ma
przyjs¢” 8. Ta pelma wiary pewno$é jest i nadal pozostaje we
wlasciwym nurcie biblijnej, a przez to i judeochrzescijanskiej,
apokaliptyki z jej chlodnym realizmem w patrzeniu na konkretng
sytuacje swiata i historii. A przejscie z drugiego do trzeciego ty-
sigclecia, z chrzescijanskiego punktu widzena, stanowi szczegélna
gkazjq do tego, by wiarygodnie ukazywaé te apokaliptyczng na-

zieje.

tlum. Emil Mendyk

57 D. Bonhoeffer, Nach zehn Jahren. Rechenschaft an der Wende zum
Jahr 1943, w: E. Bethge (red.), Widerstand und Ergebung. Briefe und Auf-
zeichnungen aus der Haft, Miinchen 1970, s. 21.

58 Por. E. Jiingel, Getrost erwarten, was kommen mag, w: N. Sommer
{red.), Mythos Jahrtausendwechsel. Beitrige aus Wissenschaft, Religion und
Gesellschaft, Berlin 1998, s. 76-79.
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