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ZYCIE WIECZNE

1. TrudnosSci z rozumieniem ,,zycia wiecznego”

Zawarty w symbolu chrzcielnym artykul wiary, mowiacy
o ,iyciu wiecznym”, w obecnej sytuacji kulturowej napotyka
na niemate nieporozumienia dotyczgce koncepcji zaré6wno ,,zycia”,
jak tez ,,wiecznosSci”. W naszej kulturze bowiem istnieje natarczy-
wa i zdradziecka tendencja redukowania kategorii ,,zZycia” do
dziedziny wylacznie biologicznej. W ten sposob, walka o zycie,
przedsiewzieta przez nauke i przez niektore formy ruchéw, wy-
daje sie czesto zbyt uzalezniona od jedynego celu jego przediu-
zenia i zachowania, czyli od zapewnienia jego dlugowiecznosci
biologicznej, przy czym mniej uwydatnia sie jego wartosci etycz-
ne, duchowe i religijne. Podstawowg przyczyng powstania tych
brakow jest paradoksalny kontekst przeiywany przez nasze spo-
leczenstwo, gdzie z jednej strony manifestuje sie w obronie zycia,
a z drugiej strony traci sie jego sens oraz poczucie jego wartosci
absolutnych. W rezultacie, nawet jesli sie méwi o wartosciach
zycia, dla wielu owe wartosci majg wylacznie wymiar ziemski,
w ktérym szukajg oni nadaremnie wystarczajgcej podstawy ich
absolutnosci 1. Tak wiec rézne formy obrony zycia zdaja sie stuzyé
gléwnie biologicznej egzystencji ludzkiej oraz zapewnieniu jej
diugowiecznoéci, celowi, ktory jest tez wspdlny wszystkim innym
istotom zywym. W obliczu tych dwuznacznych koncepcji okazuje
sie rzecza konieczng okre§lic jasno wlasciwe znaczenie zycia,
takie, ktére zawiera najbogatszy i najglebszy sens istnienia czto-
wieka oraz wyraza jego podstawowe dazenie, nie identyfikujgce
sie ze zwyklym pragnieniem przetrwania, ale z ludzka pelnig,
otwarta na warto$ci transcendentne (wieczne).

Rowniez tutaj kryje sie jednak, na bazie naszej zachodniej
kultury europejskiej, niemala wieloznacznos¢ jezykowa. Ma ona
swe zrodlo albo w antropologiach dualistycznych, ktére ubieganie
sie o zycie ,,wieczne” rozumiejg jako dazenie do pelnego wyzwo-
lenia sie z wartosci historycznych (ziemskich) i osiggniecie stanu

1 P. Delooz, Qui croit d lau-deld?, AELum Vitae 26 (1971) 183 nn;
A. Greeley, L’opinion et la vie aprés la mort, Concilium 105 (1975) 13—26.
P. Gisel, La théologie récente face d la question de lau-deld, w: tenze,
Discours sur l'au-deld, de la mort. La théologie chrétienne mise au défi
(AA. VV., Réincarnation, immortalité résurrection, Bruxelles 1988).
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duchowego, pozbawionego elementéw materialnych, albo w takich
koncepcjach kulturalnych i religijnych, wedlug ktérych ubieganie
sie o zycie wieczne odrowiada raczej nadziei na zwykla konty-
nuacje, czy tez na wznowienie zycia ziemskiego po Smierci, w zy-
ciu pozagrobowym rozumianym jako kontynuacja zycia obecnego.
Pierwsza alternatywa juz dzi$ stracila w duzej mierze swoj urok,
jakim cieszyla sie w niektérych czasach. O wiele bardziej zdra-
dziecka natomiast okazuje sie druga mozliwos¢, a to z powodu
wplywu religii niechrze$cijanskich, rosréd ktérych najbardziej
rozpowszechniona jest koncepcja reinkarnacji, Zzywa w Krajach
Azji, Afryki i Poludniowej Ameryki2 Tutaj nie speiniony sens
obecnego zycia na ziemi moze, na drodze sublimacji, przeobrazi¢
sie w nieustanny brak jego dopelnienia.

Wieloznaczno§é koncepcji zycia i wiecznosci niesie ze sobg
niewlasciwg interpretacje prawdziwego sensu chrzescijanskiej
nadziei eschatologicznej, zwigzanej z takim rozumieniem ,zycia
wiecznego”, zgodnie z ktéorym wieczno§é zycia pocigga za sobg
nie tyle ,,wznowienie” i kontynuacje obecnej egzystenciji, ile prze-
de wszystkim ow triumf zycia, bedacy jej ,,wypelnieniem sig”
w ,,calej jej pelni”. Chodzi wiec tutaj nie tylko o samo trwanie,
ale o ,,jakos¢” tego trwania, o dazenie do bogatszego doswiadcze-
nia zycia we wszystkich jego elementach somatycznych, psychicz-
no-duchowych, religijnych i spolecznych. Nalezy jednak uznag¢,
ze to pragnienie zycia bez granic, odrzucajace smieré jako unice-
stwienie i1 odbieranie zyciu jego sensu, ma swe korzenie, jak mowi
Konstytucja Gaudium et spes (nr 18), w instynkcie serca ludz-
kiego, ktoére nosi w sobie zaréd wiecznosci, niesprowadzalny do
samej tylko materii. Owo wewnetrzne otwarcie sie na wiecznos¢
jest, w istocie rzeczy, religijnym pragnieniem osoby ludzkiej.
W rzeczywistosci bowiem czlowiek, ktory jest pewien, ze umrze,
i pomimo tej pewnoSci Smierci ma nadzieje zycia, przyjmuje ta-
jemnice swego zycia pozagrobowego jako podstawe zbawienia
wlasnego istnienia: nie szukajgc zrédel pewnosSci swej egzystencji
w tym Swiecie, wybiega on w kierunku zagrozonej zewszad przy-
szlo§ci, w stan opuszczenia i pokornego otwarcia sie na niemo-
zliwg, sgdzac po ludzku, mozliwe$é przyszlosci niosgcej ze soba
pelnie zycia po $mierci. Niemniej jednak czlowiekowi, ktéry chce
zy¢, fakt $mierci weciaz zadaje wiele krytycznych pytan oraz
stawia go przed dwoma podstawowymi alternatywami: albo uciec

2 @G. Adler, Seelenwanderung und Wiedergeburt, Leben wir nur ein-
-mal?, Freiburg-Basel-Wien 1977; L.-V. Thomas, Renaissance et réincarna-
tion, w: tenie, L’eschatologie: permanence et mutation (AA. VV., Réincar-
nation..., dz. ¢yt.), s. 4—17n.
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w czysto ziemski wymiar zycia, gdzie czeka go perspektywa
istnienia pozbawionego sensu i konkretnych oczekiwan, w kazdym
momencie przeznaczonego na zniszczenie i znikniecie z powierz-
chni ziemi, albo tez otworzy¢ sie na nadzieje, ktora jest w stanie
ocali¢ sens zycia poprzez jego wypelnienie sie po §mierci. Postawa
ta, ktora jako jedyna moze stanowi¢ silne antropologiczne pod-
stawy chrzes$cijanskiego rozumienia ,,zycia wiecznego”, zaklada
jednak w sposéb oczywisty religijny charakter wybranej przez
czlowieka alternatywy.

2. Biblijne podstawy chrzeScijanskiego rozumienia
zZycia wiecznego 3

W Starym Testamencie zycie stanowi dobro fundamentalne,
rzecz najbardziej urragniong ze wszystkich, rodczas gdy $mieré
uwaza sie za najwieksze nieszczeScie (Koh 9, 5). Pragnienie zycia
pobudza do medlitwy (Ps 16, 10-11) zanoszonej do Boga, ktéry
jest jedynym Panem zycia, Tym, ktéry ukazuje swojemu ludowi
Sciezke zycia (Prz 2, 19; Pwt 30, 15) i obiecuje jg spelniajagcym
wymagania sprawiedliwosci (Kpt 18, 5; Pwt 4, 1; Ez 3, 17-21;
18, 1-32; 22, 12-20). Posluszenstwo wobec madrosci stanowi zrédlo
zycia (Prz 34-36). Przebywanie z Bogiem oraz okazywanie Mu
wiernosci jest warunkiem zycia dlugiego i szczesliwego. Chociaz
Stary Testament rozumie ,,zycie” jako ,,najwicksze dobro”, ktére
dotyczy calej egzystencji fizycznej czlowieka, wlgczajagc w to
takze jego pomys$lno$é i dobrobyt, to jednak stara sie jednoczesnie
coraz bardziej podkresla¢ religijne znaczenie tego zycia. Rozumie
je wiec jako wierno$é i wspélnote z Bogiem — Zrédlem i pod-
stawg zycia prawdziwego i nie dajacego sie odstapi¢ komus in-
nemu. Wlasnie ten zwigzek z Bogiem, do ktorego mnalezy zycie,
sprawia, ze czlowiek zyje. Albowiem Bég, w przeciwienstwie do
bozkéw, jest 2réditem 2ycia (Ps 36, 10; Prz 14, 27). Z tego tez
wyplywa hymn dziekczynienia i blogoslawienstwa Bogu, ,ktéry

3 Ch. Barth, Diesseits und Jenseits im Glauben des spiten Izrael, Stutt-
gart 1974; J. Schreiner, Eschatologie im Alten Testament, w: Handbuch der
Dogmengeschichte, B 1V/7a, Freiburg-Basel-Wien 1986, s. 1—43; O. Knoch,
Morte e vita eterna secondo la Bibbia. Una panoramica esegetica ed antro-
pologica, Roma 1986; G. von Rad — G. Bertram — R. Bultmann, Zaé, w:
TWNT, 2 (1935) 833—877; F. Mussner, ZOH. Die Anschauung vom ,Leben”
im Johannesevangelium unter Beriicksichtigung der Johannesbriefe, Miin-
chen 1952; L. Coenen — E. Beyreuther — H. Bietenhard — G. Link, ZOH,
w: Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, Bologna 1976,
s. 2009—2018; R. Schnackenburg, L’idea di vita nel Vangelo di Giovanni,
w: tenze, Il Vangelo di Giovanni, t. 11, Brescia 1977, s. 574—588.
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zyje wiecznie, a krélestwo jego trwa przez ws-zys-tkie- wieki”
(Tb 13, 2; Dn 6, 27), tak ze zycie wieczne pozostaje normalnym
atrybutem Boga, Tego ,,co zyje wiecznie” (Syr 18, 1).

Jesli zycie zalezy od Boga, czlowiek moze tylko w jeden Spo-
s6b zastuzyé na to, by cieszyé sie zyciem: byé milym Bogu, szukaé
Jahwe (Am 5, 4n; Oz 6, 1). W czasach pierwotnych jednak na-
dzieje oraz pragnienia Izraela ograniczaly sie raczej ty]kg do
wymiaru ziemskiego: idealem bylo szczeSliwe Zzycie na ziemi,
mozliwie przy tym jak najdluzsze, gdyz nawet jesli byto prawds,
7e czlowiek nie zostanie unicestwiony, to roéwniez istnialo prze-
konanie, ze w kroélestwie $mierci, w ktéorym panuja bezkresne
ciemno$ci, czlowiek jest niczym innym, jak tylko cieniem siebie
samego (Koh 5, 14; 6, 3-6). Co prawda, w judaizmie zawsze byla
obecna idea pewnego zwyciestwa nad $miercig, takie zwycigstwo
jednak nigdy nie oznaczalo egzystencji osobowej, lecz pewien
sposéb zycia na ksztalt cienia, zycia w Szeolu, w Swiecie podziem-
nym, w miejscu pokrytym ciemnos$cig i milczeniem, gdzie umarli
nie chwalg juz Boga, a Bog zdaje sie o nich zapomnie¢. Tak wiec
nawet nie wspomina sie o wyrzekaniu sie obecnego Zycia, lecz
zacheca sie raczej do uzywania zycia terazniejszego, dopdki sie
je posiada, zapominajgc o $mierci, ktéra w taki sam sposo6b za-
biera z tego $wiata zar6wno madrych, jak tez glupich 4 Mozina
powiedzieé, ze pod tym wzgledem Izrael podzielal raczej pow-
szechne doswiadczenie ludzkie, wspdlne wszystkim czasom.

W II wieku przed Chr. w judaizmie zaczela sie ksztaltowaé
idea ,,zycia wiecznego” jako szczesliwego zycia po Smierci, za-
rezerwowanego dla sprawiedliwych. Byla ona zwigzana, z jednej
strony, z kryzysem starozytnej koncepcji odplaty, zgodnie z ktorg
rozliczenie sie przed Bogiem ze swego zycia mialo sie dokonywa¢
juz w czasie zycia ziemskiego. Koncepcja ta jednak rodzila pewne
watpliwosci, a zwlaszcza trudny do rozwigzania problem cier-
pienia czlowieka sprawiedliwego, ktére jawilo sie jako powazne
zgorszenie i tajemnica. Z drugiej za$ strony, wieksza dojrzalos¢
wiary w doswiadczeniu mistykow zydowskich prowadzila do wy-
razniejszego przekonania, ze przebywanie blisko Boga, czy tez
przebiegniecie Sciezki zycia w Jego obecno$ci (Ps 16, 11) pocigga
za sobg owo nieustanne bycie z Bogiem (73, 23), ktére na wieki
okresla los sprawiedliwego (73, 26b). Blisko§é Jahwe i zazylosé
z Bogiem stanowig prawdziwg rzeczywisto$é, ktéra wypelnia zy-
cie (w. 28a). Z tego przeSwiadczenia wyplywa bezgraniczna ufnosé
sprawiedliwego w nierozerwalny charakter czulego zwiazku mie-

4 N. Lohfink, Kohelet, Wiirzburg 1980; B. Lang, Ist der Mensch hilflos?,
Zirich-Einsiedeln-Koln 1979.
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dzy nim a Bogiem. Jakze Smieré¢ moglaby rozerwac te wiez tak
mocng? Zycie z Bogiem wymaga wrecz wieczno$ci. W ten sposob
w cstatnim okresie historii Starego Testamentu Zydm coraz bar-
dziej nabierali Swiadomosci prawdziwego zycia po $mierci. Rozu-
mieli je zar6wno jako warunek istnienia u Boga (nieSmiertelnosé:
Mdr 3, 4), czy tez jako zmartwychwstanie przy koncu czasow,
zarezerwowane sprawiedliwym. Byloby to ,zycie wieczne” nie
zagrozone juz przez Smieré¢ i wolne od iez. Chociaz model takiego
zycia jest w duzej mierze kopia egzystencji ziemskiej, jej wzno-
wieniem i przedluzeniem w nieskonczonos$¢, to jednak jego cha-
rakter nie jest determinowany nieskonczonym trwaniem, lecz
przede wszystkim jakoscig Zzycia rozumianego jako szczesliwe
trwanie w chwale, czyli jako udzial we wilasnych dobrach Boga,
dzieki ktéremu Swieci Najwyziszego ,bedg Swieci¢ jak gwiaz-
dy” na sklepieniu nieba (Dn 12, 1-3). Owa przyszla, pozaziemska
egzystencja ludzka, w odréznieniu od zycia aktualnego, bedzie
wolna od jakiegokolwiek grzechu, strapienia, cierpienia, smierci
i niesprawiedliwosci.

Réwniez dla nadziei chrzescijanskiej kategoria zycia ma duze
znaczenie. W rzeczywistoSci bowiem Zydzi wspoélczesni Jezusowi
nie ubiegali sie o nic innego, jak tylko o to, by osiagna¢ zycie
wieczne (Mt 19, 16-17). Jezus jednak, ukazujgc im alternatywe,
przekonywat 1ch ze jest tylko jedna droga, ,ktéra prowadzi do
zycia” (7, 13- 14) Zyc1e wieczne obiecuje temu, kto dla Jego imie-
nia opusci swo6j dom, braci, siostry, ojca i matke, dzieci oraz
pole (Mt 19, 29; Ek 18, 29-30; Mk 10, 29-30). Kiedy Jezus moéwi
o 2yciu albo 0 2yciu wiecznym, Jego wyrazenia sg synonimiczne:
chodzi Mu o to samo oczekiwanie eschatologiczne, jakie charak-
teryzowalo religijne kregi zydowskie owego czasu, oczekiwanie
na obiecane sprawiedliwym szczesliwe zycie we wspodlnocie z Bo-
giem, ktére urzeczywistni sie przy zmartwychwstaniu umartych.
W oredziu Jezusa mozna zauwazy¢ takze gleboki zwigzek po-
miedzy ,,zyciem wiecznym” a ,krolestwem Bozym”, ktéry do-
minuje w czasie Jego przerowizdania w Galilei. W ten sposéb,
wej$é do krélestwa niebieskiego (Mt 5, 20; 7, 21) oznacza wejsé
do zycia (Mt 18, 8. 9; 19, 7; Mk 9, 43-45), za$ odziedziczenie kro-
lestwa (Mt 25, 34) jest odziedziczeniem zycia (Mt 19, 29; Mk 10, 17;
Bk 10, 25; 18, 18). Mimo to przepowiadanie Jezusa zawiera tez
pewne nowe akcenty. Przede wszystkim zycie wieczne, ktére
zachowuje wszystkie eschatologiczne cechy zwiazane z tg ideg juz
w judaizmie, staje sie rzeczywistoscig dostepna juz teraz Sy-
noptycy bowiem ukazuja, ze Jezus glosi nie tylko bliiskosé kré-
lrstwa Bozego, lecz tez jego cbecno§é posréd ludzi (Mt 12, 28).
W ten spos6b samo zycie, eschatologiczna idea odpowiadajaca
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,krolestwu”, z powodu historycznego przyjscia Chrystusa jest
antycypowane juz w chwili obecnej. o

Ten aspekt antycypowania zycia wiecznego jest bardziej uwy-
puklony i wyrazony jasniej w czwartej Ewangelii, w ktorej ideg
samego ,,zycia”, jak tez ,zycia wiecznego” usiluje sie¢ zastgpi¢
dominujgcg u synoptykow-idee , krolestwa Bozego”. W ten sposob
,kto wierzy w Syna, ma Zycie wieczne; kto za$ nie wierzy Synowi,
nie ujrzy zycia, lecz grozi mu gniew Bozy” (J 3, 36). Takie 2ycie
wieczne zawsze pozostaje jednak, réwniez w czwartej Ewangelii,
ideg eschatologiczng, zlgczong Scisle ze zmartwychwstaniem i sa-
dem: ,, Jak Ojciec wskrzesza umarlych i ozywia, tak réwniez Syn
ozywia tych, ktéorych chce. Ojciec bowiem nie sadzi nikogo, lecz
caly sgd przekazal Synowi” (5, 21-22). Rzeczywisto§¢ zmartwych-
wstania i sgdu jest juz obecna: ,,Kto stucha slowa mego i wierzy
w Tego, ktory Mnie poslal, ma zycie wieczne i nie idzie na sad,
lecz ze $mierci przeszed! do zycia. Zaprawde, zarrawde powiadam
wam: ze nadchodzi godzina, nawet juz jest, kiedy to umarli usty-
szg glos Syna Bozego, i ci, ktérzy uslysza, zyé bedg” (5, 24-25).
Tak wiec Ojciec powierzyl Synowi wladze sprawowania sadu
eschatologicznego, a taka wladza zzklada wskrzeszenie umarlych
oraz dar Zzycia wiecznego, ofiarowany wierzgcym. Lecz zycie
wieczne, jako rzeczywistos¢ eschatologiczna, nie tylko jawi sie
jako rzeczywisto$¢ antycypowana w przyjsciu Chrystusa, ale —
zgodnie z calg perspektywg czwartej Ewangelii — stanowi ona
takze rzeczywistosé ,,teologiczno-trynitarng”. Zycie wieczne bo-
wiem oznacza przede wszystkim ofiarowanie tego, co jest istotg
samego zycia, stanowi dar udzielony przez Boga czlowieckowi
poprzez objawienie Slowa Chrystusa: Ono ,,bylo w Ojcu, a nam
zostalo objawione” (1 J 1, 2), stalo sie widoczne w Stowie Weielo-
nym, w Slowie Zycia (1 J 1, 1). Dlatego to poprzez wiare w Niego
i w Tego, ktory Go poslal, czlowiek juz teraz wchodzi do zy-
cia wiecznego (J 12, 44-50). Czwarta Ewangelia daje nam na po-
czgtku modlitwy arcykaplanskiej niemal definicje zycia wiecz-
nego: ,,A to jest zycie wieczne: aby znali Ciebie, jedynego praw-
dziwego Boga, oraz Tego, ktérego poslales, Jezusa Chrystusa”
(17, 3). W ten sroséb zycie wieczne jawi sie w istocie jako rze-
czywistos¢ trynitarna, ze szczegélnym skupieniem sie na wymia-
rze chrystologicznym. Sam Jezus jest zyciem (14, 6), dysponuje
zyciem (5, 26), jest zmartwychwstaniem i 2yciem (11, 25), swia-
tlem Zycia (8, 12), chlebem Zywym (6, 27-58), woda zywa (4, 14).
Streszczajgc zas wszystko, jest On drogg zycia: ,Nikt nie przy-
chodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie” (14, 6); i dlatego
zycie oznacza wspélnote z Jezusem, z Tym, ktéry bedgc postanym
przez Ojca jednoczesnie prowadzi do Niego (14, 7).
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W swoich stwierdzeniach na temat 2ycia wiecznego, ktére
otrzymuje sie juz teraz poprzez wspoélnote wiary z Chrystusem,
Jan jest w istocie rzeczy bliski nie tylko synoptykom, uzywajgcym
wyrazenia ,krolestwa Bozego”, lecz takze ujeciu $w. Pawla, dla
ktoérego juz teraz 2yé — to Chrystus (Flp 1, 21), a jego nadziejg
jest tylko i wylgcznie umrzeé po to, aby byé z Chrystusem (w. 23).
Tak wiec jesli juz ,,wasze zycie jest ukryte z Chrystusem w Bo-
gu”, to ,,gdy sie ukaze Chrystus, nasze zvcie, wtedy i wy razem
z Nim ukazecie sie w chwale” (Kol 3, 3-4). W Nowym Testamen-
cie jednak, nawet jesli uwydatnia sie teologiczny i chrystologicz-
ny charakter zycia wiecznego, nie usuwa sie zupelnie na margi-
nesy jego rezonansu antrorologicznego. Zycie wieczne bowiem
oznacza tez w konsekwencji doprowadzenie czlowieka do jego
pelni, doskonalg realizacje jego pragnienia zycia, rozumiang jako
dorelnienie wlasciwej dyneamizmowi wiary relacji wspélnoty
z Bogiem trojosocbowym, (1 Kor 13, 12). To za$ urzeczywistnia
sie poprzez dopelnienie jego integralnosci cielesnej oraz jego wy-
miaru spoleczno-koscielnego. Jakkolwiek udzial w zyciu wiecz-
nym juz teraz zaklada cielesng wspélnote z Chrystusem, wraz
z Ktérym tworzymy, w Duchu Swietym, jedno cialo (1 Kor 12,
12-13. 27), jednakze wspoélnota ta urzeczywistni sie w pelni do-
piero przy koncu ziemskiego pielgrzymowania. My bowiem, ,,jak
dlugo pozestajemy w ciele, jestesSmy pielgrzymami, z daleka od
Pana” (2 Kor 5, 6) i posiadamy jedynie ,,pierwsze dary Ducha”,
ktory wskrzesil Jezusa z martwych (Rz 8, 23) i ktéry przywroéci
do zycia takze nasze $miertelne ciala (8, 11), dziqki czemu juz
teraz ,,wzdychamy, oczekujac przybrania za synéw, odkupienia
naszego ciala” (8, 23). Zycie wieczne jest zatem pelnym udzialem
w trynitarnym Zyciu Jezusa Chrystusa, egzystencjg czlowieka,
odnowiong przez wskrzeszenie z martwych. Ono to stanowi na-
dzieje calego czlowieka, a wraz z nim calego stworzenia.

3. Znaczenie oraz historyczna wartos¢ nadziei
zycia wiecznego °

Historyczne i antrorologiczne znaczenie chrze$cijanskiego ro-
zumienia zycia wiecznego widzi sie pelniej, gdy w sposéb kry-
tyczny zweryfikuje sie wspoélczesng problematyke dotyczacg au-

5 M. Bordoni — N. Ciola, Escatologia ed antropologia, w: tenze, ,,Gesu,
nostra speranza”, saggio di escatologia, Bologna 1988, s. 54—60; M. Bordoni,
Orizzonti attuali della riflessione teologico-sistematica sulla escatologia,
w: Fscatologia e Liturgia. Aspetti escatologici del celebrare cristiano, Roma
1988, s. 71—97.
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tentycznej tredci eschatologii chrzescijanskiej® Czy idea ta jest
istotowo powiazana z przyszloscig i lgczy sie z problemem ,konca
czaséw” oraz ,.konca historii”? Albo czy nalezy uwazaé, ze escha-
tologia raczej zawiera w sobie sens czego$, co jest okresSlone
i skonczone (telos), przez co nie czas i nie historia postulowalyby
istnienie wymiaru eschatologicznego, lecz 6w wymiar eschatolo-
giczny nadawalby sens czasowi historycznemu — jako cel, a nie
jako koniec, tak samo, jak wymiar pozaziemski nadawalby sens
temu, co sie dzieje na ziemi? Liczne trudnosci w rozumieniu
chrzescijanskiej eschatologii oraz jej podstawowej kategorii 2ycia
wiecznego pochodzg z koncepcji kulturalnych, ktére wraz z ich
przedstawieniem chronologicznym i figuratywno-przestrzennym
wplynely na samo rozumienie teologii chrzescijanskiej. Jedna
z owych glownych trudnosci ma swe zrédlo w jakosSciowej kon-
cepcji czasowosci, dominujgcej w zachodniej kulturze europej-
skiej. Jest tak nie tylko ze wzgledu na brzemie dziedzictwa mysli
greckiej, lecz taze z powodu wplywu, jaki wywarla na te kulture
heglowska koncepcja historii 7 oraz modele czasu, zaadoptowane
przez nauki fizyczne i technologiczne. W tym kontekscie jest
rzeczywiscie rzeczg bardzo trudng wycbrazi¢ sobie relacje: ,cza-
sowosc-ostatecznose”. Wydaje sie tu bowiem, ze cechg wlasciwg
czasu jest jego uplywanie w pewien nieokreslony sposéb, wedlug
rowtarzajacych sie cykli, z powodu czego w historii nie dzieje sie
nic nowego, a w zwigzku z tym nie moze wydarzy¢ sie nic osta-
técznego i eschatologicznego. Adoptujac w sposob bezkrytyczny
tego typu koncepcje, falszuje sie relacje miedzy czasem i wiecz-
nosciag w tym sensie, ze okresla sie jg tylko terminami negatyw-
nymi: to, co wieczne, rczumie sie tylko jeko brak czasowosci,
tak Ze juz nie da si¢ zupelnie pogodzi¢ ze sobg obu tych rzeczy-
wistosci.

6 C. Schiitz, Istanze e caratteristiche di una ermeneutica delle asser-
zioni escatologiche, w: Mysterium salutis XI, Brescia 1978, s. 98—181; G.
Lohfink, Geschichte und Vollendung, w: G. Greshake — G. Lohfink, Naher-
wartung — Auferstehung — Unsterblichkeit, (Herder) 1982, s. 131—155;
G. Greshake, Endzeit und Geschichte. Zur eschatologichen Dimension in
der heutigen Theologie, w: tamze, s. 11—37; H. Vorgrimler, Systematische
Grundpositionen 2ur Eschatologie, w: tenze, Hoffnung auf Vollendung.
Aufriff der Eschatologie, Freiburg-Basel-Wien 1984, s, 83—99.

7 Nie mozna pomingé tutaj ostatniego krytycznego artykutu Schellinga
o heglowskiej koncepeji historii, pretendujacej do tego, by byé filozofia,
ktéora wyjasnia calg rzeczywistoéé przy pomocy zawroinej orgii ruchu dia-
lektycznego. Taka koncepcja historii pozostaje ze wszech miar dwuznaczna
i charakteryzuje sie ekstremalnos$cia my$li catkowicie niehistorycznej
0 wiecznym powracaniu rzeczywistosci identycznej. Por. W. Kasper, L’asso-
luto nella storia nell'ultima filozofia di Schelling, Milano 1988. '
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Analogiczne trudnosci wyplywaja z porzadku figuratywno-
-przestrzennego, ktéry czesto wywieral silny wplyw na escha-
tologiczne wyrazenia chrzescijanskie, dotyczgce owej perspektywy
czasu. W tym wypadku, eschatologiczny wymiar zycia wiecznego
wyrazano terminem: ,tamten Swiat”, jak to zachodzi jeszcze
w niektérych wspélczesnych traktatach (,,teologia tamtego swiata”
albo ,,inny wymiar”). Trudnos¢ te, powstala w wyniku stosowa-
nia tego typu terminologii, C. Schiitz streszcza w taki sposéb:
»Nalezy powaznie sie zastanowié, czy skoncentrowanie problema-
tyki wylgcznie na tamtym $wiecie lub tez na rzeczywistosci
istniejgcej ronad tym Swiatem moze jeszcze uchodzi¢ za chrzesci-
janskie” 8, Relacja takiej trudnosci tkwi jeszcze we wplywie, jaki
kultura , kosmocentryczna’” wywiera na eschatologiczne stwier-
dzenia na temat Zycia wiecznego. Kultura ta przyjmuje jako
idee przewodnig rozumienia rzeczywistosci ,,byt rzeczy” i po-
rownuje do tych rzeczy ,byt ludzki”. Trzeba jednak zauwazyé¢,
ze takie postepowanie prowadzi do rozumienia okre$lonego bytu
ludzkiego oraz jego spotkania z samym bytem Boga w porzadku
przestrzennym, przez co zajmujac sie rzeczami ostatecznymi, za-
czyna sie mowi¢ o ,miejscach eschatologicznych” (niebo, pieklo,
czysSciec) . Z tego punktu widzenia mozna zrozumieé potrzebe
pewnego odmitologizowania chrzescijanskiego ujecia eschatologii,
co, zdaniem niektorych, streszczaloby sie w programie dekosmo-
logizacji pojecia: ,,zycie wieczne” przez przejscie z wymiaru fi-
guratywno-przestrzennego do bardziej osobowego %, Rodzi sie
z tego powodu potrzeba ponownego hermeneutycznego przemysle-
nia relacji: czas-przestrzennosé-wiecznosé; to za§ wymaga przede
wszystkim odzyskania jakoSciowego znaczenia czasu historycz-
nego, ktore, gdy chodzi o istotny stosunek do czlowieka i do
wiecznosci, dominuje w jego koncepcji biblijnej oraz w starozy-
tnosci chrzescijanskiej . W tym, co dotyczy stosunku do czio-

8 I concetti di ,,escatologia’ ed ,escatologico”, w: tenze, Fondazione,
dz. cyt,, s. 18.

9 H. U. von Balthasar, I novissimi mnella teologia contemporanea,
Brescia 1967, s. 43.

10 Program ten byl juz proponowany od wielu lat, teraz zas przedsta-
wia go H. U. von Balthasar, art. cyt., s. 41 n. Pokazujac, ze tak zwane
»czasy ostateczne” nie podlegajg panowaniu wymiaru figuratywnego, twier-
dzi on, Zze nalezy traktowaé je nie jako wydarzenia same w sobie, lecz
jako wyraznie odnoszace sie do czlowieka i jego historii. Mogloby to jednak
prowadzié¢ do pewnych koncepcji akosmicznych.

11 A, Vogtle, Tempo e superiorita del tempo nella visione biblica, w:
AA. VV,, Comprensione del mondo della fede, Bologna 1969, s. 279—316,
z punktu widzenia lingwistycznego pisze J. Barr, Verbi, azione e senso del
tempo, w: tenze, Semantica del linguaggio biblico, Bologna 1968, s. 69—128;
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wieka, czas wyraza zywa relacje do jego bytu (distensio animi:
$w. Augustyn) oraz do jego terazniejszej egzystencji. Czas okresla
wymiar egzystencji czlowieka rozumianego jako homo viator.
Wymiar ten rozcigga sie pomiedzy okre$lonym poczatkiem a kon-
cem, przy czym ontologiczng osia egzystencji czasowej jest te-
razniejszo$é rojeta jako egzystencjalna rzeczywisto$é przezywana
jako rozciagglosé. To wlasnie w czasowym ,teraz” czlowiek zyje,
przypominajgc sobie przeszlo$é i wybiegajac poza terazniejszose,
w oczekiwaniu i przewidywaniu tego, co ma nastgpi¢. W tej jego
wiezi z antropologicznym doswiadczeniem egzystencji ludzkiej
(historycznosé), czesowos$¢ wyraza eschatologiczne napigcie egzy-
stencji czlowieka zdgzajgcego w kierunku jego rzeczywistosci
ostatecznych. Jednakze nawet adekwatna koncepcja czasu i hi-
storii nie moze ograniczaé znaczenia wieczno$ci. Juz sam plato-
nizm mowil o relacji podobienstwa, gdy pojmowal czas jako
zmienne odzwierciedlenie wiecznosci Boga (Timajos 37d; rpor.
Parmenides 156d).

Podobnie ma sie rzecz, gdy chodzi o koncepcje biblijng, gdzie
pojmuje sie wieczno$¢ nie jako koniec czaséw, ale jako poczatek,
sens 1 wypelnienie si¢ czasu. Jak swego czasu pokazal O. Cul-
Imann, w judaizmie oraz w pierwotnym chrzescijanstwie istnial
gleboki zwigzek miedzy aién, kairos i chronos. Literatura apoka-
liptyczna objawia bowiem mysterion ukryte w wiecznosci Boga,
stanowigce zbawczy plan okreslajacy sens historii. Barth mial
racje, gdy twierdzil, ze chrzescijanskie ujecie rzeczywistosci escha-
tologicznej nie moze postugiwaé sie tylko terminami wyrazaja-
cymi czasowos$¢. Pojecia: ,,poczatek” i ,koniec” (wypelnienie sie)
czasu nie majg tylko znaczenia miedzyczasowego (nie sg to okre-
$lone chwile albo godziny), lecz zapuszczajg swe korzenie w wiecz-
nosci Boga. Ona za$ stanowi nie tylko poczagtek czasowosci i hi-
storycznosci, lecz takze jego sile ozywiajaca.

Religijne doswiadczenie Izraela pokazuje, jak bardzo wymiar
wiecznosci zawiera si¢ w jego historii, w ktérej uobecnia sie
plan Bozy, nadajac jej pelne znaczenie, uniwersalnos$é¢ i okreslo-
no$¢ (dzien Jahwe), wieczny eon apokalips. To wlasnie w tej
relacji do wiecznosci czas historyczno-zbawczy skanduje wazniej-
sze chwile jego trwania, w ktérych Bég w sposéb szczegolny
ujawnia swe dzialanie (teofanie). Jawia sie one jako ,,znaki”
(czasu), jako kairoi — szczegblne ,godziny” dzialania Boga, ktére
wzywajg czlowieka do udzialu w historii Bozej, aby uczynié
z niej takze swg wlasng historig. W tym dzialaniu Boga, »zgodnym

O. Cullmann, Le temps et léternité, w: tenze, Christ et le temps. Temps
et histoire dans le christianisme primitif, Paris 1966, 43—56.
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z Jego tajemnica i planem przedwiecznym” (wyrazonym w Stlo-
wie), obecnym wewnatrz historii §wiata, objawia sie takze dzielo
Ducha: ,,Spelnia On w czasie i przestrzeni powszechne dzielo
zbawienia. Jest On rzeczywistym zrédiem katolickosci” 12. Dzieki
dzialaniu Ducha w czasie to, co jest wieczne, pobudza czlowieka,
jako wspo6lodpowiedzialnego za swoj los, do wolnego udzialu
w realizacji planu Bozego, dzieki czemu przyszlos¢ jest takze
w jego rekach. W myS$li biblijnej ,,wiecznosé wspdlistnieje z cza-
sem stwoérczym oraz z czasem tworczym. Czas nie jest rozwinie-
ciem tego, co istnialo juz w Swiecie bezczasowym, w taki sposéb,
ze intuicja uwolniona od czasowosci bylaby w stanie przewidzieé
za jednym zamachem to, co zostalo dane raz na zawsze. Czas
bowiem jest w rzeczywistoSci nieustannym powstawaniem nie-
przewidywalnej nowosci” 13,

Z tej koncepcji relacji zachodzgcej miedzy czasem a wiecz-
noscig wylania sie idea rzeczywistosci eschatologicznej, jako
,»okreslonej” oraz rozumianej jako ,wypelnienie sie” (zob. Mk
1, 15; J 19, 30), przy czym idea ta nie ma charakteru tylko
i wylgcznie czasowego, czy tez tylko wiecznego. Mogli-
bysmy nazwaé ,,okreslong rzeczywisto$¢ eschatologiczng” wypel-
nieniem sie przedwiecznego planu Bozego (Logos-mysterion), zrea-
lizowanego w czasie poprzez skuteczne dzialanie Ducha oraz doj-
rzalg odpowiedz czlowieka na zaproszenie do wspélpracy z Bo-
giem. Takie wypelnienie sie niesie ze sobg ,,uczasowienie wiecz-
nosci” oraz ,,czas przeistoczony”. Wlasnie tak, jak to sie dzieje
juz w ,,czasie Wcielenia”, stanowigcym eschatologiczne wypelnie-
nie wielkiego planu Boga, podobnie ruch historycznej egzystencji
Chrystusa, dokonany w Jego przyjsciu na ziemie oraz powrocie
do Ojca, a osiggajacy punkt kulminacyjny w godzinie paschalnej,
stanowi glowny znak albo kairos (czas przeistoczony) ruchu Zycia
Wiecznego, ,ktoére bylo w Ojcu, a nam zostalo objawione” (1 J
1, 2). Zycie Wieczne czyni ze zbawczego czasu Wcielenia donioslg
»eschatologiczng godzine historii”, w ktoérej ,,juz teraz”, kiedy
wypelnia sie proces doksologiczny, Kosciél przezywa antycypacje
epilogu historii czlowieka.

Wymiar przestrzenny jednak ujawnia réwniez zwigzek z wie-
cznoscig i z eschatonem. W Pismie §w. nigdy nie méwi sie o Bogu
w oderwaniu od czasu; podobnie tez nie jest On wyobrazalny
poza swiatem. Chociaz ,,tamten §wiat” niebieski w sposéb figura-
tywno-symboliczny wyraza transcendencje Boga, to jednak nie

12 Y. Congar, Pneumatologie et théologie de lhistoire, w: E. Castelli
(wyd.), La teologia della storia, ermeneutica ed escatologia, Roma 1971, s. 63.
13 C. Tresmontant, Essai sur la pensée hébraique, Paris 1953, s. 41.
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upowaznia to jeszcze do dokonania jego radykalnej demitologi-
zacji. Albowiem $wiat, w taki sam spos6b jak czas, jest ,miej-
scem obecnosci Boga” oraz droga Jego komunikacji z cziowiekiem,
Oczywiscie, niektére wyrazenia ,przestrzenne”, ktéore pod na-
ciskiem kultury kosmocentrycznej zbyt mocno urzeczawiaja tresci
eschatologiczne, muszg byé odmitologizowane. Kryterium to jed-
nak nie moze byé bezkrytycznie aplikowane do wszystkiego, po-
niewaz mozna, w konsekwencji, popas¢ w ryzyko dokonania nie-
zbyt pozytywnej ,,dekosmologizacji” wszystkich prawd eschato-
logicznych, a wsrdéd nich takze ,zycia wiecznego”. Dzisiaj coraz
czesScie definiuje sie przestrzen w oparciu o relacje interperso-
nalne. W ten spos6b pojecia: ,,oddalenie” i ,bliskosé” nabieraja
wiekszego znaczenia w komunikatywnych relacjach ludzkich.
Rowniez w historii zbawienia przestrzen osigga range miejsca,
w ktéorym objawia sie wieczna chwala Boza. Sg w niej nie tylko
»czasy”, ale tez ,miejsca” teofanii (Betel, Synaj, namiot, $wia-
tynia), ktére stanowig wyraz epifanii Boga w Swiecie (w prze-
strzeni figuratywnej).

Wymowny przyklad, w jaki sposéb Nowy Testament pod-
kresla znaczenie ,,jezyka przestrzennego” jako drogi komunikacji
romiedzy Bogiem a czlowiekiem, znajduje sie wlasnie w czwartej
Ewangelii, w dokumencie uwazanym za najbardziej duchowy
i najbardziej odmitologizowany ze wszystkich pism mnowotesta-
mentalnych, w ktéorym to moéwi sie tez najwiecej o darze zycia
wiecznego. Tutaj, podobnie jak wyrazenia dotyczace czasu, obfi-
te sg takze okreSlenia dotyczgce przestrzeni, przy czym majg one
nie tylko wielka dokumentarng wartos¢ geograficzng (Galilea,
Nazaret, Kana, Kafarnaum, Jezioro Tyberiadzkie, gora, Samaria),
lecz wyrazajg one takze pewng przestrzen religijng 4. Dla czwar-
tej Ewangelii kosmos jest prawdziwym teatrem dramatu zbawie-
nia, jest Swiatem, ktory Chrystus musi przyciggngé do siebie,
gdy zostanie wywyzszony nad ziemie (J 12, 19 n. 32). Przestrzen
kosmiczna podkresla uniwersalne wymiary misji Chrystusa. Row-
niez ze wzgledu na przestrzen dokonuje sie dzielo przemiany,
poprzez ktére owa przestrzen pozwala na komunikacje niebieskiej
tajemnicy zycia wiecznego. To wlasnie poznanie tej tajemnicy
Boga Ojca oraz Tego, ktorego On postal, Jezusa Chrystusa (J 17,
3) jest zwigzane z zastosowaniem jezyka przestrzennego: ,,przyjsé
na $wiat” i ,,wréci¢ do Ojca”. Wyrazenia te streszczajg wartos¢
negzystencji eschatologicznej”, w ktérej antycypuje sie, przeby-
wajac jeszcze w Swiecie, owa pelng komunikacje miedzy czlo-

14 D. Mollat, Le vocabulaire spatial, w: tenze, Etudes johanniques,
Paris 1979, s. 102—110.

68



2ZYCIE WIECZNE

wiekiem a Bogiem, majgca zajasSnie¢ we ,,wszechs§wiecie prze-
mienionym”. ,,MyS$l Janowa odréznia sie od jakiejkolwiek mysli
gnostycznej. U niego nie ma spekulacji kosmologicznych, doty-
czacych Chrystusa wiernego i odnowionego przez Ducha, ktéry
wchodzi w nowy swiat. Dla Jana relacje (Chrystusa) do ludzkiej
i ziemskiej przestrzeni, Jego pojawienie sie na okreslonym obsza-
rze geograficznym, Jego zamieszkanie miedzy mami, Jego gesty,
Jego uniesienie w gore i wywyzszenie nad ziemie (zgodnie z rea-
lizmem wyrazen Janowych), Jego zejscie do ludzi ze wzgledu
na sakrament Jego ciala danego na pozywienie, wszystko to ozna-
cza i urzeczywistnia pelne wejScie w Swiat obecnosci, ktéra wobec
tego Swiata jest transcendentna i podnosi ludzi ku zyciu, ktére
przychodzi z géory. W taki sposob rzeczywistosci swiata z gory
uobecniajg sie i dzialajg tu na ziemi” 15, W tym kontekscie wy-
miar niebieski, o ktérym moéwig listy sw. Pawla, nabiera jeszcze
wiekszege znaczenia 16,

Tak wiec zaréwno czas, jak tez przestrzen, stanowig miejsca,
w ktorych juz dzisiaj objawia sie tajemnica zycia wiecznego,
tajemnica, ktéra nadaje ludzkiej historii znaczenie eschatologicz-
ne, antycypujace to, co czlowiek spodziewa sie otrzymaé¢ od Boga
w przyszlosci. Wlasnie dzieki tej obecnosci zycia wiecznego w dzi-
siejszym $wiecie, poprzez zbawcze wydarzenie Wcielenia, Smierci
i Zmartwychwstania Chrystusa, mozna glosi¢ wieczng nadzieje,
ktéra nie jest ucieczka z historii i ze swiata do zycia w Bogu poza
czasem i przestrzenig, lecz jest najdoskonalszym wypelnieniem
sie najglebszego sensu tego, co juz — za sprawg Bozg — spelnia
sie w tej oto historii i w tym obecnym s$wiecie. W Swietle tej
refleksji widaé wiec, ze zycie wieczne oznacza spelnienie sie,
juz w tej obecnej egzystencji chrzescijanskiej, spotkania z Chry-
stusem. Spotkanie to nie usunie w cien historii ludzkosci, ani tez
kosmicznego znaczenia ludzkiego istnienia w $wiecie, lecz do-
prowadzi to wszystko do doskonalego wypelnienia.

4. Chrystologiczne i eklezjalne treSci eschatologicznego
pojecia zycia wiecznego

Z tego, co przed chwilg powiedzieliSmy, wida¢ jasno, ze chrze-
$cijanska nadzieja eschatologiczna nie tyle interesuje sie sposobem
ludzkiego zycia po $mierci, ile wypelnieniem sie wiezi wspdlnoty
z Chrystusem, ktéry personalizuje dar tegoz zycia wiecznego.

15 Tamze, 109—110.
18 A, T. Lincoln, Paradiso ora e non ancora. Cielo e prospettiva escato-
logica nel pensiero di Paolo, Brescia 1985.
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Chrystus bowiem nie jest dla nadziei chrzescijanskiej zwyklym
,Posrednikiem mesjanskim”, ktéory wyczerpuje swa funkcje wy-
lgcznie we wprowadzeniu do wiecznego eonu Boga, lecz jest Tym,
w ktérym osigga sie wieczne spelnienie nadziei: jest On uosobio-
nym , Eschatonem”. W ten sposob, dzigki przyjsciu Chrystusa,
czas historyczny nabiera wartosci eschatologicznej, podczas gdy
eschaton przyjmuje wymiar historycznosci. Zycie wieczne nie
jest juz wiec po prostu jakims$ ,innym $wiatem”, réznym od
teraZniejszcSci. Obecny czas Kosciola, pelen wiecznoéci, staje
sie sakramentem spelniajgcego sie planu Bozego. W $Swietle chry-
stologii, obecne zycie chrzescijanskie ,,juz dzisiaj”’ pozwala wie-
rzgcemu na wprowadzenie w czyn doswiadczenia ksztaltujgcego
jego przyszlos¢. Eschatologiczne pojecie zycia wiecznego, kon-
centrujgce sie i skupiajgce sie na chrystologii, nie powinno jed-
nocze$nie utraci¢é nic ze swego wymiaru spolecznego, powszech-
nego i historycznego. W przeciwnym wypadku bowiem stanie
sie jedna z form ,,monoizmu chrystologicznego”, w ktérym escha-
tologiczna nadzieja zostaje pozbawiona swej tresci eklezjalnej
i antropologicznej. W perspektywie chrzescijanskiej, wypelnienie
sie czas6w zawsze zaklada budowanie wspélnoty eschatologicznej,
ktora stanie sie miejscem przyjecia pelnego daru zycia wiecznego,
ofiarowanego przez Ojca w Jezusie Chrystusie mocg Ducha. Wlas-
nie z my$lg o tej wspélnocie eklezjalnej Zmartwychwstaly uobec-
nia sie w czesie, przeksztalcajac historie ludzkosci w ,,okre$lona
godzineg” eschatologicznego wypelnienia sie obietnic Bozych.

Ten eklezjalny wymiar zycia wiecznego pozwala nam stwier-
dzi¢, ze juz nie jest rzeczg mozliwg moéwi¢ o eschatologii podzie-
lonej na sekcje tego typu, co ,eschatologia jednostki” czy tez
»€schatologia wspélnoty”. Zaden aspekt, ktéry dotyczy poszcze-
goélnego wierzgcego, nigdy nie moze byé wyrwany z calo$ciowego
kontekstu stalej eklezjologii oraz pozostawiony w jakiej§ odrebnej
sekcji. Nie istnieje mozliwo$é¢ czysto indywidualnego udzialu
w zyciu wiecznym, oderwanego od zycia Kosciola. W kazdym
momencie (zaré6wno w obecnym zyciu ziemskim, jak tez w chwili
$mierci i w paruzji) chrzescijanin, méwigc o eschatologii, zawsze
powinien glcsi¢é nadzieje zycia wiecznego jako rzeczywistosci,
ktora odnosi sie do teraZniejszoSci i do przyszlo§ci wierzacego,
zyjacego co prawda ,,we wspolnocie z Chrystusem”, ale ,,w Ko-
Sciele” 17. Eklezjalny punkt widzenia rzeczywistosci zycia wiecz-

17 W tgn spos6b powinno byé przynajmniej uzupelione rozumienie
»eschatologii pofredniej”, je€li traktuje sie jg jako »eschatologie jednostki”
zwlaszcza je‘li jednostke te redukuje sie¢ do duszy pojetej jako byt ca-mo-’
istny. Eschatologii posredniej bowiem, ktéra z pewnoscia podkresla asTpekty
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nego podaje teologiczng racje czasowego wymiaru wydarzenia
chrystologicznego, jest to zas mozliwe dzieki uniwersalizujacej
mocy Ducha, ktory pozwala lepiej zrozumieé¢ zwigzek zachodzacy
pomiedzy pierwszym przyjSciem Chrystusa, dokonanym w ciele
i osiggajgcym punkt kulminacyjny w krzyzu, a ostatecznym
przyjsciem w potedze i chwale, antycypowanym juz w zmar-
twychwstaniu. Zadaniem eschatologii chrzescijanskiej jest wy-
kaza¢, ze ,,chwile” przychodzenia zycia wiecznego w osobie Chry-
stusa nie sg ,,wydarzeniami punktualnymi”, pomiedzy ktérymi
pozostaje pusta przestrzen. SciSle méwigc, istnieje tylko jedno
wydarzenie zycia wiecznego, ktére — zaszczepione poprzez Wcie-
lenie w tkanke historii ludzkosci — objawia sie stopniowo, juz
od poczgtku realizujgc wypelnienie sie czasu i powodujgc w ten
spos6b pierwszy ,fundamentalny kryzys historii” Wydarzenie
to osiggnie swoje konncowe wypelnienie wtedy, gdy zgodnie z pla-
nami Boga historia ludzkosci w pelni dojrzeje do doskonalego
przyjecia Jego daréow. Sw. Augustyn, na pamietnej stronicy Pan-
stwa BozZego wyraza owg nadzieje na skonczenie sie ,,ucisku
historii”. Nastapi to woéwezes, jak on moéwi, kiedy ,,zajasnieje
Chrystus, czlowiek doskonaly, glowa i cialo skladajgce sie z wszel-
kich czlonkéw, ktére we wlasciwym czasie osiggng swe wypelnie-
nie, lecz ktére kazdego dnia lgcza sie na nowo ze swoim cialem,
podczas gdy Kosciél doznaje zbudowania” (22, 18).

Eschatologiczne rojecie .zycia wiecznego nie powinno lekce-
wazy¢ swoich tresci antropologicznych, dzieki ktérym moze dojsé
do spotkania romiedzy nadziejg chrzescijanskg a nadziejami ludz-
kimi. Albowiem w usilnym dazeriu ku zrealizowaniu doskonalej
wspolnoty z Chrystusem wierzgcy urzeczywistnia nie tylko swe
najgleksze pragnienia mistyczne, lecz takze ,,ludzkie wypelnienie
sie czlowieka” pojetego zaréwno jako osoba wolna, jak tez jako
wspoélnota i byt wcielony, zyjacy w $wiecie. Chociaz eschatologia
nie jest w stanie cpise¢ form i sposobéw przysziej egzystencji
ludzkiej, przemienionej w wypelnieniu sie nadziei zycia wieczne-
go, to jednak moze ona ozywia¢ oczekiwanie pelnego objawienia
,2nowego czlowieka” (homo absconditus), wychodzac cd doswiad-
czen ncwosci zycia w Chrystusie, ktére juz dzi§ spelniajg sie
w Kosciele oraz zapowiadajg przyszlg egzystencje ludzkg w no-
wym niebie i nowej ziemi. W tym $wietle, chrzescijanskie prawdy

osobowe eschatologii, grozi niebezpieczenistwo zes$liznigcia sie w perspek-
tywe indywidualistyczna. Eschatologie te powinno sie raczej uwazaé jako
czas KoS$ciola (era chrzefcijanska), zaczynajacy sie wraz z historycznym
przyjéciem Chrystusa, ktory wraz z przejéciem poszczegélnych wierzgcych
przez f{mieré¢ skonczy sie ostateczng manifestacja w chwili paruzji.
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eschatologiczne, stanowiac nierozlgczng cze$é calej historii ludz-
kosci, bedgcej historiag coraz pelniejszego spotkania wszystkich
narodéw zyjgcych na ziemi, objawia glebokie znaczenie nadziei
czlowieka zyjgcego we wspdlnocie z innymi, nadajac przy tym
prawdziwy sens tej uniwersalnej historii ludzkiej. Swoim ore-
dziem zycia wiecznego eschatologia chrzescijanska moze przy-
wrocié wiarygodnos¢ i warto$¢ oczekiwaniu na wspodlny wysilek
narodéw, zmierzajgcy do budowania ,,nowego miasta”, w ktérym
nie bedzie juz waléw obronnych (niebieskie Jeruzalem, z dwuna-
stoma bramami: (Ap 21, 12-13). Wysilek ten osiagnie swéj cel
dzieki ostatecznej interwencji Boga, ktéry poprzez stworzenie
nowego nieba i nowej ziemi ukoronuje wynik zabiegéw ludzkich
o triumf sprawiedliwosci, milosci i pokoju.

tlum. ks. Franciszek Mickiewicz SAC
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