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T r e ś ć :  W stęp — dualizm nadziei i konieczność jego przezwyciężenia; 
I. Nadzieja chrześcijańska jako nadzieja integralna; II. Chrześcijańska inter
pretacja nadziei ludzkiej; III. Próba rozwiązania.

WSTĘP

Problem  nadziei nu rtu je  dziś głęboko w spółczesną teologię. 
Dzieje się zaś tak dlatego, że z jednej strony  dążenia ziemskie 
ludzkości przyb ierają  coraz w yraźniej znam iona religijne 
i eschatologiczne, z drugiej s trony  w  chrześcijańskiej św iado
mości w iary  znalazło swój m ocny w yraz przekonanie, że nie 
można w ypełnić pow ołania chrześcijańskiego w  oderw aniu  od 
odpow iedzialności za doczesny sens ludzkiej historii. Jednym  
z głów nych celów  ostatniego Soboru było w łaśnie znalezienie 
sposobu przełam ania dualizm u religii i doczesności, obserw o
w anego szczególnie w yraźnie na tle  historii ostatnich stuleci. 
O bserw ow any dziś dualizm  w  pojm ow aniu sensu ludzkiego 
życia zdaje się przem aw iać za tym, że w spółczesna m entalność 
różni się jakoby  zasadniczo od świadom ości poprzednich w ie
ków  chrześcijaństw a szczególnie w  przedm iocie stosunku na
dziei ludzkiej do nadziei eschatologicznej. Obfita w spółcześ
nie lite ra tu ra  teologiczno-publicystyczna zdaje się upraw niać 
do postaw ienia hipotezy, że albo zmieniła się treść  chrześci
jańskiej świadom ości w iary, w  św ietle k tórej istota nadziei 
polegała na przylgnięciu  do „dóbr przyszłych", to jest do ży
cia w iecznego ukry tego  istotnie w  Bogu, podczas gdy dziś 
mówi się tak  w iele o im m anentnej doskonałości św iata jako 
o przedm iocie nadziei eschatologicznej; albo uległo zmianie 
pojęcie (filozoficzne) człow ieka i św iata, w skutek czego stało 
się możliwe przeniesienie w ypełnienia eschatologicznego
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w ram y stw orzonej historii Kosmosu. W  św ietle dzisiejszych 
koncepcji św iatopoglądow ych m ożnaby mniemać, że daw niej
si chrześcijanie popełniali błąd, przenosząc cały ciężar dąże
nia ludzkiego w  wieczność, natom iast w  św ietle daw niejsze
go pojm ow ania św iata można by pod adresem  w spółczesnych 
ludzi w ysunąć zarzut, że działają jak  ci, „którzy nie m ają na
dziei", poniew aż nie liczą na „obietnicę", lecz na w łasne siły, 
pom nożone o środki techniczne, pozw alające spożytkow ać 
oporne daw niej praw a p rzyrody  oraz praw a socjo-historyczne. 
Pozorny czy rzeczyw isty  paradoks w yłania się nie ty lko  z po
rów nania odległych historycznie epok; jest coś paradoksalne
go także w  samym w spółczesnym  w idzeniu problem u nadziei. 
Jeżeli Kościół, jako  w spólnota nadziei nadprzyrodzonej, akcen
tuje dziś mocno sw oją obecność w  pośrodku spraw  tego świa-. 
ta, to sam „św iat", po legający  na tym, co doczesne i spraw 
dzalne, buduje sw oją w izję postępu w oparciu o m etafizykę 
nadziei i ludzką w iarę  w  eschatologiczny sens historii. Jest 
czymś zastanaw iającym , że w  dobie postępu nauk ścisłych 
i techniki w zrasta ogrom nie ilość prac pośw ięconych teologii 
i filozofii nadziei.1 N ie brak  także m yślicieli, k tórzy  w osobli
w ej dzisiejszej sy tuacji w idzą znak zbliżającego się końca 
św iata2.

Zagadnienie nadziei jako  podstaw ow ego dynam izm u oży
w iającego aktyw ność chrześcijan  pojaw ia się konsekw entnie 
w e w szystkich w ażniejszych w ypow iedziach U rzędu N auczy
cielskiego od Soboru W atykańskiego  II. Tem at ten  pojaw ia się 
niekoniecznie w  zw iązku z ściśle dogm atyczno-teologiczną 
płaszczyzną rozważań. C harakterystyczne jest, że dom inuje on 
w  tych  pouczeniach, k tó re  m ają za przedm iot praw dy ogólno
ludzkie, w spólne dla Kościoła i ludzkości. K onstytucja  Pasto
ralna w yraźnie stw ierdza, że Kościół i ludzkość spotykają  się 
nie ty lko na drogach historii doczesnej, ale, że także ich osta
teczny los, ich eschatologiczne pow ołanie jest w  gruncie rze

1 Por. K. R a h n e r ,  Zur Theologie der Zukunft, München 1970 _s. 160 nn. 
Fachowo informują o problematyce Studia Moralia t. 7 (1969), Contributio- 
nes ad probiema spei, (Academia Alfonsiana, Roma); także: B. M o n d i n ,  
Theology of Hope and the Christian Message, Bibl. Theol. Bull. 2 (1972) 
s. 13—63.

2 Por. G. M a r c e l ,  Les hommes contre l'humain, Paris 1951 s. 161 nn. 
(rozdział Pessimisme et conscience eschatologique).



13] NADZIEJA 7 9

czy jedno i niepodzielne. U rzeczyw istnianie się h istorii zba
w ienia w ew nątrz h istorii ludzkiej dowodzi, że nie ty lko  Koś
ciół uczestniczy w  losie całej ludzkości, ale i ludzkość ucze
stniczy w pow ołaniu Kościoła. Jeżeli Kościół coraz pełniej 
sta je  się ludzkością (a nie ty lko jej sym boliczną rep rezen ta
cją), to  dlatego, że ludzkość w  w yniku pow ołania Bożego stała 
się Kościołem, czy raczej sta je  się nim stopniow o przez Słowo 
i Sakram ent, objaw iając w  sobie tajem nicę C hrystusa, dzięki 
obecności Ducha Świętego. Już więc w  św ietle tego dokum en
tu  nie pow inno być antynom ii m iędzy pow o łan iem , ludzkim 
i chrześcijańskim  i nie pow inno być rozdw ojenia w  łonie sa
mej ludzkości, zw róconej już to  ku  Bogu, już to ku  światu.

Pojęcie pow ołania in tegralnego precyzuje następnie P a - 
w  e ł  V I w  encyklice Populorum Progiessio, zaś w  liście 
apostolskim  O ctogesim a adven iens3 tenże papież w iąże bar
dzo ściśle problem  pow szechnego postępu ludzkości z chrześ
cijańską w izją nadziei. W ołania ludów  W schodu in terp re tu je  
papież jako  „w ołania nędzy i okrzyki nadziei rów nocześnie" 
(Oct. adv. 2). Ten ostatni dokum ent jest bardzo znam ienny dla 
w spółczesnej sy tuacji chrześcijaństw a, w ięc przytoczym y z n ie
go parę  zdań. Papież głosi, że „w spólnoty chrześcijańskie" są 
odpow iedzialne za dokonanie szeregu pilnych „przem ian spo
łecznych, politycznych i ekonom icznych" (nr 3). Chrześcijanie 
w raz z innym i ludźmi są odpow iedzialni „za w spólną p rzy
szłość", „za w spólne odtąd losy  ludzkości" (nr 12, 17, 19, 21, 
23, 24, 26). „C hrześcijanin ożyw iony mocą Ducha Jezusa C hry
stusa, Zbaw iciela ludzi, um ocniony nadzieją, pośw ięca się bu
dow aniu społeczeństw a ludzkiego, pokojow ego, spraw iedliw e
go i braterskiego, k tó re  stanie się miłym darem  dla Boga" 
(n. 37). W  dokum encie znajdują się niezm iernie doniosłe uw a
gi precyzujące etyczny i relig ijny  sens postępu ludzkiego, 
szczególnie n. 41 i 48.

N ie ulega w ięc w ątpliw ości antropologiczno-etyczny a zara
zem chrystologiczno-teologiczny charak ter sam ego zagadnie
nia. N ależy jednak  bliżej rozważyć, na czym polega sam a isto
ta  relacji łączącej św iadom e i tw órcze dążenie ludzkości z tą

3 Octogesima A dven iens  —  Epistula Apostolica  14 V  1971; AAS 63 (1971 ) 
s. 401—441; Cytaty podaję za polskim tłumaczeniem wydanym w: Chrześci
janin w  świecie,  Warszawa, 18/4 (1972) s. 1—46.
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formą doskonałości św iata, k tó ra  ma charak ter absolutnego 
Daru i stanow i w łaściw y przedm iot nadziei eschatologicznej. 
Zagadnienie pozornie proste, u jaw nia jednak  pow ażne trud 
ności, k iedy  pragnie się całość tego problem u zbliżyć do po
jęć zrozum iałych dla człowieka. Chodzi bowiem  o odpowiedź 
na pytanie, w  jakim  znaczeniu i w  jakim  stopniu człow iek jest 
odpow iedzialny za eschatologiczną doskonałość świata? W  ja 
kim znaczeniu wolny, etyczny czyn człow ieka decyduje
0 skuteczności dzieła zbawienia? I odw rotnie — w  jakim  zna
czeniu samo ludzkie, etyczne życie (aktywność ludzka) jest 
przedm iotem  nadziei eschatologicznej? (co wiąże się konse
kw entnie z pytaniem , w  jakim  znaczeniu sam człow iek dla sie
bie jest przedm iotem  w iary  a także miłości nadprzyrodzonej). 
Trudność jest tym  większa, że sama historia  zbaw ienia w pro
w adza nieuniknione napięcie m iędzy „Królestwo Boże" a „Kró
lestw o grzechu", nie dopuszczające stopniow ego przejścia, gdyż 
oba królestw a sprzeciw iają się sobie radykalnie, mimo, iż 
w  historii doczesnej granica m iędzy nimi jest albo niew idzial
na, albo nie ustaliła  się jeszcze w yraźnie i ostatecznie, tak, by 
można było oddzielić „pszenicę od kąkolu". Co więcej, istnieje 
uzasadniona w ątpliw ość, czy człowiek dysponuje jakąkolw iek 
m ożnością w yrokow ania na tem at eschatologicznego sensu 
w łasnych decyzji, czy takiegoż sensu w ydarzeń i k ierunku  his
torii; Ew angelia bowiem  nie daje  żadnych podstaw  do konstru 
ow ania określonej wizji św iata, k tó ra  by m iała odpowiadać 
obrazow i „nowej ziemi i nowego nieba". Ew angelia nie głosi 
przecież apokalipsy, lecz dokonanie dzieła zbawienia.

Jest widoczne, że nie możemy zająć się tu  bardzo rozległą
1 rozgałęzioną problem atyką; chcem y jednak  w  m iarę możnoś
ci w niknąć w  sedno relacji łączącej nadzieję ludzką i nadzieję 
eschatologiczną.

I. NADZIEJA INTEGRALNA

1. N a d z i e j a  c h r z e ś c i j a ń s k a  f o r m u j e  c a ł e g o
c z ł o w i e k a

a. Dane O bjaw ienia nie pozostaw iają w ątpliw ości co do te 
go, że nadzieja chrześcijańska jest absolutnym  darem  Boga,
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zarów no w  swoim  fakcie i w  swej istocie jak  też w  swoim 
ostatecznym  w ypełnieniu; ty lko  Bóg sam jest spraw cą i osta
tecznym  dokonaw cą nadziei4. Zachow uje w ięc nadzieja ścisłą 
analogię do relacji stw orzenia, gdzie jakiekolw iek czynne p rzy
gotow anie się do tego, „aby być stw orzonym ",, „aby zaistn ieć”, 
jest absolutnie niem ożliwe. D arow an ie 's ię  Boga aktem  zbaw 
czej miłości jest ściśle dobrow olnym  i w łasnym  aktem  Boga, 
absolutnie niezależnym  od jak iejkolw iek  woli stw orzonej: 
gdyż w  tym, co jest w łasnym  aktem  Boga jest niemożliwe, 
aby  jakiekolw iek stw orzenie mogło Go uzupełnić lub uw arun
kować; przeciw nie, stw orzenie zostaje postaw ione w  tak iej sy
tuacji, w  k tórej Bóg w  sposób całkow ity i w yłączny objaw ia 
siebie jako  jedyne i doskonałe źródło Życia i M iłości, w  sto
sunku do k tó rego  stw orzenie jest tym, k tó re  jest na nowo 
stw arzane, na now o w ydobyte z nicości, „z ciem ności — do 
przedziw nego św iatła"5. Przy tym  stw orzenie staje  się w  spo
sób now y i całkow icie niezasłużony sobą przez absolutne zda
nie się na Boga, przez bezw arunkow e oparcie się na Jego  ła 
sce, przez całkow ite zaw ierzenie Jem u swego istnienia tak, 
aby w samym  stw orzeniu Bóg objaw ił się jako  „ten k tóry  
J e s t” i aby był „w szystkim  w e w szystkich". Stw orzenie o trzy
m uje form ę podm iotu, k tó ry  jest „absolutną m ożnością" w o
bec Daru, k tó ry  jest Bogiem; nie istn ieje  w ięc jako „upraw 
nione” i „przygotow ane", lecz jako  „absolutnie — przyjm ują
ce", p rzy jm ujące w  form ie daru  także sam ą zdolność, goto
wość, (możność) przyjm ow ania Daru.

b. R adykalna niezależność i nienależność nadziei w  stosun
ku do możliwości człow ieka ujaw nia się w yraźnie także na 
tle stw ierdzenia, że istotnym  i w łaściw ym  przedm iotem  na
dziei jest zbawienie. Ew angelia jest orędziem  nadziei, ponie
waż jest objaw ieniem  zbawienia: to  ostatn ie osiąga się defini
tyw nie dopiero poprzez śmierć, w  w yniku  „paschy" — przejś
cia przez świat. D latego Lud Boży jako  społeczność zbaw io
nych jest ludem  pielgrzym ującym  do now ej ziemi, gdzie

4 Por. Gal 5,5; 1 P 5, 10; Rz 8, 29—30; Ef 2, 9; 1 Tes 5, 24; R. S c h n a -  
c h e n b u r g ,  Présent et Futur, A spects  actuels de la théologie du Nouveau  
Testament,  Paris 1969 s. 17 n.

s 1 P 2, 9.

6 S tu d ia  T h e o lo g ic a  V a rs a v ie n s ia  2/74
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w  pełni objaw i się N ow e Życie6. Zbaw ienie zostaje w  nas 
zapoczątkow ane przez Chrzest, k tó ry  jest naszym  w szczepie
niem  w  śm ierć i Z m artw ychw stanie C hrystusa. N ic z tego, co 
um iera, nie może być oparciem  dla nadziei ani podstaw ą zba
wienia. N ow e życie, całkow icie niezależne od praw  natury, 
jest dane przez Boga w  C hrystusie Zm artw ychw stałym 7.

c. Praw da o nadziei by łaby  jednak  niepełna, gdybyśm y po
minęli ten  fakt, że przedm iotem  nadziei jest także człowiek, 
jako  w łaściw y podm iot, a nie ty lko  „przedm iot" zbawienia. 
Człowiek otrzym ując zbawienie, nie odchodzi od sw ojej isto
ty, od swojej „naturalnej praw dy", od swej osobowej tożsa
mości, gdy w  C hrystusie i przez C hrystusa o trzym uje sw oje 
człow ieczeństwo odrodzone, obdarzone nowym  istnieniem  
w  Bogu i ku Bogu (ad Deum). To nowe człow ieczeństwo („no
w a ludzkość") jest naznaczone osobliwą tajem nicą: rozw ija 
się na tym  świecie, ale nie należy do tego św iata8; zwrócone 
jest całą sw oją isto tą (określoną przez w iarę, nadzieję i m i
łość) ku eschatologicznej pełni, a przecież w yraża się poprzez 
form y związane z tym światem , z ziem ską egzystencją zależną 
od „pierwszego stw orzenia". Zbawienie nie unicestw ia tego 
podobieństw a Bożego jak ie  otrzym aliśm y w Adam ie, będąc 
obdarzeni św iadom ością swej osobowości i zdolności samo- 
określenia przez wolny, odpow iedzialny w ybór. Bóg nie uw a
żał człow ieczeństw a za puste ram y, k tó re  należy w ypełnić no
w ą zupełnie treścią, „nowym  obrazem  i podobieństw em "; Bóg 
ożywił „stary  obraz", wchodząc osobiście do jego w nętrza 
i objaw iając sw oją hum anitatem  w  ciele Chrystusa. Człowiek, 
w  całej sw ej praw dzie, jest w  tym  samym stopniu przedm io
tem  nadziei, w  jakim  jest przedm iotem  O bjaw ienia9.

Stąd życie ludzkie, po jęte  jako świadome, osobowe dążenie, 
k ieru je  się swym  oczekiwaniem , pragnieniem  i cierpliw ą w al
ką także ku  pew nej określonej postaci stw orzenia, ku pewnej

6 C. S p i c q, Théologie Morale du Nouveau Testament, t. 1, Paris 1965 
s. 292 nn.; tenże, Vie Chrétienne et pérégrination selon le Nouveau Testa
ment, Paris 1972.

7 J. G u i 11 e t, Thèmes Bibliques, Paris 1954; (przede wszystkim  r. y i  
Thèmes de l'espérance) s. 160—207; P. v a n  I m s c h o o t ,  Hoilnung. 
W: Bibel-Lexikon, Leipzig 1968 s. 746—748.

8 J 15, 19; por. KDK n. 10, także 22 (mysterium hominis).
9 KDK nr 22.
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określonej form ie człow ieczeństwa, jako  danej od Boga, — 
i jako  otrzym anej w  C hrystusie10. M ożna zatem  —■ i trzeba — 
twierdzić, że „w ezw anie do nadziei" (Ef 1, 18) jest także w  pe
w nym  znaczeniu pow ołaniem  do ludzkiego, świadomego, ak ty 
w nego „podążania ku zm artw ychw staniu"12. Jest jednak  w ido
czne, że dotykam y tu  w ielkiej tajem nicy, gdyż tw ierdząc to, 
co dopiero zaznaczyliśm y, nie możemy zarazem  zaprzeczać te 
mu, co było pow iedziane w yżej (a i b) ; c a ł y  przecież przed
m iot nadziei jest rów nocześnie przedm iotem  w iary.

2. N a d z i e j a  c h r z e ś c i j a ń s k a  j a k o  ź r ó d ł o  
i m o t y w  d l a  a k t y w n o ś c i  c z ł o w i e k a

Tw ierdzenie to  nie jest w  żadnym  razie wnioskiem  czysto 
racjonalnym , opartym  na analogii do nadziei czysto ludzkiej, 
pschologicznej. N iezależnie naw et od w spom nianej analogii — 
praw da, o k tó rą  chodzi, ma pełne oparcie w  objaw ieniu Now ego 
Życia. Sobór W atykańsk i II uczy w yraźnie, że praw dziw e życie 
chrześcijańskie w ypływ a z nadziei13; tw ierdzi, że „nauka chrze
ścijańska nie odw raca człow ieka od budow ania św iata i nie za
chęca go do zaniedbyw ania dobra bliźnich, lecz raczej silniej 
w iąże go obowiązkiem  w ypełniania tych  rzeczy"14, owszem — 
to sam Duch Św ięty w praw ia w  ruch  serca i um ysły  ludzkie15, 
dlatego też „oczekiw anie now ej ziemi" nie może ostudzać p ra 
wdziwej „zapobiegliw ości" (sollicitudinem J16. Sobór nie k ry je  
faktu, że chrześcijanie m ają pow ażne zaniedbania na swoim 
koncie w łaśnie w  zakresie „upraw iania tej ziemi" (doskonale
nia ludzkiego świata), czego rezultatem  jest sm utny raczej 
obraz świata, streszczony słowami luctus et angor — sm utek 
i trw oga, opisany syntetycznie we w stępie i w  I cz. K onsty
tucji D uszpasterskiej. Szczególnie zgubnym  następstw em  bez
czynności chrześcijan jest bolesny rozłam  m iędzy religią 
a kulturą, e tyką  a życiem. Sobór uw aża ten  „rozłam  m iędzy

10 Ef 1, 11— 12; por. D e  l a  P o t t e r i e - S .  L y o n n e t ,  La v ie  selon
L'Esprit — Condition du Chrétien,  Paris 1965 s. 256, 261.

12 KDK nr 22.
13 DA nr 16.
14 KDK nr 34.
w KDK nr 38.
16 KDK nr 39.
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w iarą  w yznaw aną a życiem codziennym " za jeden  z „w aż
niejszych błędów  naszych czasów" —■ i nazyw a go „zgorsze
niem " — scandalum, p iętnu jąc go stanowczo: „O dstępują od 
p raw dy ci, k tó rzy  wiedząc, że nie m am y tu  trw ałego państw a, 
lecz że poszukujem y przyszłego, m niem ają, iż m ogą wobec 
tego zaniedbyw ać sw oje obowiązki ziem skie, nie bacząc na 
to, że na m ocy sam ej w iary  bardziej są zobowiązani w ypeł
niać je  w edług pow ołania, jak ie  każdem u jes t dane". O czy
wiście w  rów nym  stopniu Sobór odrzuca też błąd przeciw ny17. 
Już w  Starym  Testam encie Bóg, obiecując „życie" dom agał 
się „zachow ania przykazań", k tó re  przecież m iały treść  g łę
boko ludzką18. Oczywiście, Bóg sam określił istotnie p rzy
szłość człowieka; ale określa jąc  ją, uw zględnił i ten  szczegół, 
że od decyzji sam ego człow ieka będzie zależało, czy człowiek 
będzie uczestniczył w  Jego  K rólestw ie19. Od człow ieka zależy 
w ykorzystan ie „czasu zbaw ienia"20. N ow y Testam ent odrzu
ca pojęcie takiego zbawienia, k tó re  jest w ynikiem  czysto ludz
kiej doskonałości; ale odrzuca też supozycję skuteczności sa
mej łaski tj. próbę osiągnięcia zbaw ienia z pom inięciem  ludz
kiej aktyw ności i odpow iedzialności e tycznej21. Chrześcijanin 
musi przede w szystkim  dokonać w łaściw ego w yboru, w  k tó 
rego  zasięgu leży nie ty lko  samo życie wieczne, ale zaw iera 
się także gotowość oddania życia doczesnego dla życia w ie
cznego22. W ybór taki jest zarazem  etycznym  ukształtow aniem  
całego życia ludzkiego.

3. D z i a ł a n i e  l u d z k i e  —; p r z e d m i o t e m  n a d z i e i

Działanie ludzkie nie ty lko w ynika z nadziei de facto, jako 
skutek, lub uboczna okoliczność; działanie to jest istotnie i w e
w nętrznie określone przez nadzieję, k tó ra  pełni rolę istotnego 
m otyw u oraz jest w łaściw ym  uzasadnieniem  dla działania, dzię

17 KDK nr 43.
18 J. G u i l l e t ,  dz. cyt., s. 172.
19 R. S c h n a c h e n b u r g ,  dz. cyt., s. 20; 34 nn („Szukajcie Króle

stwa...").
20 C. S p i с q, Théologie morale, s. 56; 102.
21 Tamże, s. 159; również s. 210; 214; 219—223; 227.
22 N. L a z u r e, Les valeurs morales de la théologie Johannique (Evan

gile et Epitres), Paris 1965 s. 272 n.
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ki czemu aktyw ność ludzka posiada sens p roporcjonalny  do 
płaszczyzny ludzkiego ( = chrześcijańskiego!) powołania. Dzia
łanie ludzkie zaw iera się w ięc w ew nątrz nadziei jako  in tegral
ny  składnik przedm iotow y. N ależy to rozum ieć także w  tym  
znaczeniu, że c a ł a  działalność ludzka zostaje postaw iona 
na płaszczyźnie nadprzyrodzonego „odrodzenia w  nadziei". 
Na poziom  nadprzyrodzony została podniesiona cała egzysten
cja ludzka, a w ięc cała jego istotow ość w raz z jego ak tyw 
nością, k tó ra  jest nieodłącznym  od isto ty  ludzkiej samotwo- 
rzeniem  w łasnego losu. W  ten  sposób żadna dziedzina ludz
kiej aktyw ności n ie może być rozw ijana w  sposób l u d z k i ,  
o ile postaw iłoby się ją  poza fundam entem  nadziei. Tw ierdze
nie Soboru, że życie chrześcijańskie „w ynika z nadziei"23, 
w skazuje nie ty lko  na w ięź przyczynow ą, ale  ma także sens 
istotny, form alny: życie chrześcijańskie jest a k t e m  nadziei. 
Tw ierdzenie to  ma podobny sens jak  inne zdanie ukazujące 
l u d z k i  charak ter aktyw ności, urzeczyw istn iający  się na pod
staw ie w iary24. Skoro Syn Boży objaw ił się w  ciele ludzkim  
jako  pełn iący  dzieła Ojca, używ ając do tego celu całej ener
gii swego Człowieczeństw a, to  i chrześcijanin  ożyw iony Du
chem C hrystusow ym  objaw ia się w  św iecie przez sw oją ak ty 
w ność jako syn Boga, a w ięc c a ł ą  sw oją istotą zw rócony 
do Boga O jca, przyjm ując w szystko z Jego  ręki i p e łn iąc 'w e  
w szystkim  Jego  w olę25. O bjaw ienie — w łaśnie przez dokona
nie — ekonom ii Zbaw ienia ma to  na celu, abyśm y „żyli re li
gijnie na tym  św iecie" doczesnym  „oczekując błogosław ionej 
nadziei i objaw ienia chw ały w ielkiego Boga i Zbawiciela na
szego, Jezusa C hrystusa"26. Cała m oralność chrześcijańska jest 
sk ierow ana eschatologicznie i natchniona (uformowana) nadzie
ją. C hrześcijanie całym  swoim życiem  zw róceni są do drugiego 
św iata, nie należą bowiem  do t e g o  świata; ży ją  jako  piel
grzym i, dążąc do ostatecznego spotkania z Chrystusem , do

28 DA nr 16.
24 KDK nr 11; por. DWR n. 14; podobnie DA n. 4, KK n. 41, KO n.. 1; 

nr 14; Życie jest pewnym „promieniowaniem nadziei" KK nr 31.
25 C. S p i c q, Théologie morale, s. 102; 79; w g Spicq'a „całe życie mo

ralne — w Nowym  Testam encie — jest istotnie religijne i chrześcijańskie”, 
s. 143.

26 Tamże, s. 292; Tyt 2, 13.
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„w spólnoty z Synem "27. Jeszcze raz nie zawadzi podkreślić, że 
to  eschatologiczne spojrzenie chrześcijan  nie k ieru je  się jakoby 
ponad ludzką rzeczyw istością, lecz w  niej, poprzez nią; w  tym  
bowiem dążeniu pielgrzym im  w yraża się w łaściw y sens ludz
kiej egzystencji przyciąganej przem ożną m ocą „Miłości, co 
słońce porusza i gw iazdy" (Dante).

Zarysow uje ■ się w ięc z now ą ostrożnością pytanie, w  jaki 
sposób nadzieja przekształca, przeistacza ludzkie działanie 
w ciągając je  bez reszty  do w nętrza swej orbity? N ależy p rzy
pomnieć, że spotykam y się tu  z „tajem nicą człow ieka", w  ca
łym głęboko teologicznym  i dram atycznym  znaczeniu tego sło
wa. Po drugie, nadzieja nie dokonuje tego przekształcenia 
w izolacji w  stosunku do w iary  i miłości, lecz przeciw nie, 
w  ścisłym  zespoleniu z nimi; jest bowiem  tym  dynamizmem, 
k tó ry  spaja w iarę i miłość — w  samej „substancji" ducha ludz
kiego, — w jedno principium  działania, sta jąc  się w ew nątrz- 
-ludzką, choć dana od Boga, zdolnością działania „na sposób 
Boga", to jest „jako synow ie Boży", m ianowicie w  oparciu o tę 
Praw dę i M iłość, k tó rą  Bóg nam dał w  Chrystusie. Je s t bo
wiem  nadzieja tą  „zdolnością", dzięki k tó re j człow iek może 
świadom ie (lecz jako dar!) przyjąć kondycję kogoś kto „ist
nieje — jako  zrodzony", nie przestając  istnieć w  naturze stw o
rzonej28. Dzięki tem u, iż nadzieja przekształca w zględnie stw a
rza w  pew nym  znaczeniu now ą osobowość (podmiotowość) 
człowieka, sta je  się możliwe to, że człow iek z kolei w  akcie 
odpowiedzi w yraża nadzieję jako treść  w łasnego ak tu  osobo
w ego będącego odpow iedzią na to słowo i akt Boga, przez k tó 
re  samo osobowe pow ołanie człow ieka stało się przedm iotem  
nadziei, w ew nątrz relacji w iary  i miłości.

N ależy obecnie przejść do rozw ażania isto ty  aktyw ności 
ludzkiej, tak  określonej, jak  to  pow iedziano wyżej.

27 C. S p i c q ,  Théologie morale, s. 299; 310; 1 Kor 1,9; Łk 12,36—40.
28 Por. K. Ra h n e r ,  dz. cyt., rozdz. Zur Theologie der Holfnung, 

s. 160 nn.
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II. CHRZEŚCIJAŃSKA INTERPRETACJA NADZIEI LUDZKIEJ

1. C z ł o w i e k  j a k o  b y t  i s t n i e j ą c y  
" n a  s p o s ó b  n a d z i e i "

a. A ktyw ność ludzka ujaw nia już w  płaszczyźnie naturalnej 
pewne podobieństw o do działania Bożego, gdyż człow iek jako 
byt osobow y jest w  pew ien określony sposób „przyczyną w ła
snych aktów " (św. Tomasz). Oznacza to, że działanie ludzkie 
— w tym  co jest dla niego charak terystyczne — nie jest ty lko 
re-akcją, oddziaływ aniem  na impuls idący z zewnątrz, lecz jest 
jakim ś „w yjściem " podm iotu ku obiektyw nej rzeczyw istości, 
a zarazem  jest aktem  sam o-potw ierdzenia i sam o-urzeczyw ist- 
nienia. Jest owo działanie rzeczyw istym  d ą ż e n i e m  podm io
tu, nie polegającym  na odejściu od siebie, lecz przeciw nie, na 
głębszym  przylgnięciu do swej osobowości, na jej w zbogace
niu, poprzez in tencjonalny akt w yboru. W  akcie tym  zaw iera 
się niejako sam a osoba i ak tualizu je  się, a rów nocześnie całe 
to dążenie odbyw a się w ew nątrz osoby, w głębi jej tran scen 
dencji, budując h istorię  jej staw ania-się29. W  sam ej w ięc isto
cie ludzkiego aktu, rozw ażanego jako dążenie (intentio) można 
odnaleźć e lem enty  kształtu jące w  samym  człow ieku — w  jego 
działaniu — coś w  rodzaju  „profilu" nadziei, „żebrow ania" bę
dącego antropologiczną podstaw ą nadziei chrześcijańskiej. 
Szczególnie trzeba tu  podkreślić ukierunkow any charakter 
aktu, obęcność pragnienia, tow arzyszącego sam em u dążeniu 
oraz cierpliw y etap  realizacji połączony z ufnym  oczekiwaniem  
w ypełnienia.

b. N ie ty lko  zresztą w  poszczególnym  akcie zachodzi tego 
rodzaju  podobieństwo. Także całe działanie podm iotu osobow e
go ujaw nia s truk tu rę  kierunkow ą, w yraża pew ną potrzebę, 
a zarazem  gotowość przyjęcia określonej w artości — jest 
otw arciem  się ku oczekiw anej rzeczyw istości, będącej zarazem  
w łasną pełnią podm iotową (osobową). Owszem, całość życia 
w sposób w yraźniejszy  ujaw nia ten  aspekt budow ania w łasnej 
historii, cierpliw ego przygotow yw ania jak iejś zasadniczej i roz
strzygającej przyszłości, sterow ania w szystkich szczegółowych 
dążeń ku realizacji podstaw ow ego celu, w  św ietle całościow ej

29 Por. K. W o j t y ł a ,  Osoba i czyn, Kraków 1969 s. 100 n; także K. 
Ra h n e r ,  dz. cyt. s. 194nn.
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wizji życia, w yjaśn iającej sens poszczególnych etapów . Ta 
przyszłość niekoniecznie pokryw a się z kierunkiem  czasu fi
zycznego, gdyż nie w yklucza ona' sięgania do duchow ych bo
gactw  zdobytych w przeszłości, lub istn iejących poza czasem 
a jednak  nadających  sens obecnem u czasowi. N ie należy więc 
sądzić, że z upływ em  czasu fizycznego autom atycznie przycho
dzi w ypełnienie. N iekiedy w prost przeciw nie —  zjaw ia się 
p rzerażająca świadom ość pustki i rozproszenia otrzym anych 
kiedyś darów ; n iekiedy w krótkim  czasie osiąga się poczucie 
pełni (consum m atus in brevi exp lev it tem pom  multa). Czas na
dziei bowiem  rozw ija się w  ściśle w łasnym  kierunku, niespro- 
w adzalnym  do żadnego fizycznego w ym iaru: jest to: w zrastać 
— ku — absolutnej ■— pełni: K ierunek ten  przecina się z każ
dym m om entem  czasu fizycznego. Czas nadziei jes t p ielgrzy
m owaniem  poprzez czas — ku  pełni istnienia.

c. Dążenie ludzkie, k tó re  jest h istorią  w łasnej nadziei, w ła
snego staw ania się, może łatw o paść pastw ą „śm iertelnego cho
roby  — rozpaczy"30. W ypełnienie bowiem  nie może nastąpić 
przy  oparciu się jedynie  na w artościach skończonych: dążenie 
ludzkie jest bowiem  nieskończone. Człowiek nie może także 
sw ej nadziei w ypełnienia oprzeć na sobie — sam bowiem  
w sw ej istocie jest nadzieją, jest dążeniem, jest potrzebą, jest 
pragnieniem  A bsolutu, jest w ięc „substancjalnym  w ołaniem " 
o w ypełnienie, „otchłanią przyw ołującą otchłań" — zbaw ie
n ie31. Już filozoficzna refleksja  łatw o w ykazuje, że nadzieja 
ludzka, w idziana w  perspektyw ie istnienia osobowego, jest 
w  gruncie rzeczy dążeniem, pielgrzym ow aniem  do w spólnoty 
z Osobą A bsolutną, w  kom unii m iędzyosobow ej32. Oznacza to, 
że tego rodzaju  dążenie przekracza absolutnie św iat w artości 
stw orzonych, skończonych. N adzieja w ypełn iająca się w  opar
ciu o O sobę-A bsolut jes t w edług M a r c e l a  m etafizyczną 
isto tą stw orzonej osobowości. Człowiek aktualizuje w ięc sie
bie w  pełni przez zw rócenie się do —- absolutnego Ty33.

80 Por. S. K i e r k e g a a r d ,  Bojaźń i drżenie. Choroba na śmierć, Łódź 
1972.

31 Por. Rz 8, 19 nn.
32 G. M a r c e l ,  Homo viator,  W arszawa 1959.
83 W  oparciu o taką w łaśnie strukturę osoby ludzkiej M a r c e l  skon

struował filozoficzne dowodzenie rzeczyw istości Bogä; por. Ch. W i d m  er,  
Gabriel Marcel et le théisme existentiel, Paris 1971.
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2. P r z e i s t o c z e n i e  n a d z i e i  l u d z k i e j

W pływ  przem ieniający  nadziei jest zw iązany z rów noczes
nym  oddziaływ aniem  w iary  i miłości. Dzięki tem u działalność 
ludzka uzyskuje  odpow iednie światło, energie (moc) i w artość 
ostateczną (definityw ną).

a. W pływ  ośw iecający. Bez w iary  człow iek nie może zrozu
mieć siebie — sw ojego in tegralnie ludzkiego powołania. Licz
ne wypow iedzi Soboru W atykańskiego  II nie pozostaw iają co 
do tego  żadnej w ątpliw ości34. Isto tne dla naszego zagadnienia 
jest, że to ośw iecenie idące od w iary , jest konieczne także 
w  przedm iocie doczesnej działalności człowieka, a nie ty lko 
w  bezpośrednim  kontakcie z Bogiem. W iara  rzeczyw iście w y
jaśnia pojęcie św iata35, człow ieka36 i zadań ludzkości na tym 
św iecie37. Kościół w  tym  ostatnim  przedm iocie łączy oczyw iś
cie „św iatło w iary  z dośw iadczeniem  ludzkim "38. Kościół in 
te rp re tu je  na tu ra lne  praw dy  określa jące etyczne powołanie 
człow ieka39, poucza o chrześcijańskim  sensie p racy40, owszem 
„Kościół otw iera człow iekowi oczy na sens w łasnej jego egzy
s tencji"41 i w łaśnie „mocą tej w iary  Kościół zdolny jest zabez
pieczyć godność na tu ry  ludzkiej..."42; „przez w iarę  zyskujem y 
pouczenie o sensie naszego życia doczesnego"43. Dekret o A po 
sto lstw ie  z punk tu  w idzenia w iary  ocenia negatyw nie fakt 
„odejścia pew nych dziedzin życia od porządku etycznego i re 
lig ijnego"44 i dom aga się, by  w szystkie spraw y ludzkie, także 
doczesne, były  k ierow ane i kształtow ane z w yżyn życia du
chowego. Zaostrzając naw et cytow ane wyżej tw ierdzenie Kon
sty tuc ji D ogm atycznej o Kościele, głosi D ekret, że  „tylko przez 
św iatło w iary  i rozw ażanie słow a Bożego można zawsze i w szę

34 KK nr 36; 34; 48; DA 4; 7; KDK nr 33, 34; 36; 40; 41 itd.
35 KDK nr 2; A. N i r a p p e 1, Towards the Definition ol the Term 

"World" in "Gaudium et spes", Eph. Th. Lov. 48 (1972) s. 89— 126.
86 KDK nr 4; 10; 21; 22.
37 KDK nr 34 nn., KK n. 41 5; KK n. 48.
38 KDK nr 33.
39 DWR nr 14.
40 KK nr 41.
41 KDK nr 41.
42 Tamże.
43 KK nr 48.
44 DA nr 1.
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dzie poznawać Boga..., (i dalej:) trafnie osądzić praw dziw e zna
czenie i w artość rzeczy doczesnych tak  sam ych w sobie jak 
i w  stosunku do celu człowieka. Ci co m ają w iarę, żyją w  na
dziei objaw ienia synów  Bożych, pomni na Krzyż i Zm artw ych
w stanie Pana"45. W  tym  duchu D ekiel potw ierdza praw dziw ą, 
autonom iczną w artość rzeczy doczesnych, jako  stw orzonych 
przez Boga oraz głosi, że w olą Bożą jest, by „ludzie zgodnym 
w ysiłkiem  kształtow ali porządek spraw  doczesnych i ciągle go 
doskonalili'46. A utonom iczność rzeczy doczesnych polega na 
tym, że są dobre i praw dziw e, dlatego że są stw orzone, a nie 
dlatego tylko, że mogą być podporządkow ane „spraw om  św ię
tym " lub mogą być użyte jako  pom oce do zbawienia. Jeżeli 
jednak  rzeczy doczesne są same w sobie autonom iczne, nie 
w ynika jednak  stąd, że aktyw ność doczesna człow ieka jest 
absolutnie autonom iczna, to jest, jakoby  nie m usiała się liczyć 
z m yślą i w olą Boga i z in tegralnym  pow ołaniem  człow ieka47. 
W  tym  przedm iocie pojaw iają się ogrom ne trudności p rak tycz
ne, spow odow ane w targnięciem  grzechu w  w ew nętrzny  świat 
człowieka. A le i tu  Bóg przychodzi człow iekowi z pomocą.

b. Pomoc „lecząca" (napraw a stw orzenia): O dkupienie dało 
moc do w yzw olenia się z grzechu, ale nie uwolniło człow ieka 
od słabości — i konieczności w alki48. Zw ycięstw o jest możli
we ty lko przy  całkow itym  oparciu się o łaskę Boga. Świat 
grzeszny ale i odkupiony49 może być i pow inien być napraw io
n y 50, co jednak  de facto  dzieje się praw dziw ie i skutecznie ty l
ko mocą Ducha Św iętego, napełniającego serca ludzkie m iłoś
cią uśw ięcającą: przez świętość św iat staje  się bardziej ludz
ki51. Ponieważ zepsucie św iata zaczęło się od człowieka, stąd 
napraw a św iata m usi się zacząć od człowieka, a zwłaszcza od 
zagw arantow ania osobie ludzkiej w łaściw ej pozycji w śród w ar
tości stw orzonych52. Religijna natu ra  osoby ludzkiej polega na 
tym, że człow iek poznaje siebie jedynie  w  relacji do Boga (do

45 DA nr 4.
46 DA nr 7.
47 Tamże, KDK nr 35—36.
48 C. S p i с q, Théologie morale, s. 337 пп.; KK 35.
48 KDK nr 2, 13.
5« KDK nr 37.
51 KK nr 40.
«  KK nr 36, 41, 42, KDK nr 12, 35, 40, 41.
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A bsolutnej Osoby), a odnajduje siebie jedynie przez zagubie
nie siebie w  N ieskończonej Miłości. O derw aw szy się od tego 
naturalnego  dla siebie oparcia człow iek rozbija się o nieczy
telny  duchow o i zim ny grunt W szechśw iata. N adal jednak  nie
świadom ie układa sw oje życie w  k ierunku  bóstwa, a będąc 
w ew nętrznie rozdarty53 i rozrzucając swój w ew nętrzny  m rok 
na całą h istorię  św iata, nie umie dobrze odróżnić bóstw a ani 
od siebie, ani od bytu. Stąd w ikła się w  m itologie i układa so
bie u topijne eschatologie, w  k tó rych  już to usiłuje odegrać 
rolę „pierw szej przyczyny" decydującej absolutnie o ostatecz
nym  sensie dziejów, albo unicestw iając się w  niew olniczej 
adoracji i alienacji przed przypadkow o obranym  Absolutem  
(materii, postępu, czy czegoś, co zw ykle da się zaliczyć do dzieł 
rąk  ludzkich). W  ten  sposób grzech, będący  przekreśleniem  re 
ligii, prow adzi zawsze do jak iejś form y bałw ochw alstw a, 
a konsekw entnie — poniżenia człowieka. O caleniem  — może 
być ty lko  przyw rócenie w łaściw ej h ierarch ii w artości w y ra 
żonej zdaniem  biblijnym : „W szystko —  W asze, W y — C hry
stusow i, a C hrystus —  Boży"54. Taki jest bowiem świat, jaki 
jest człowiek; a m oralny kształt ludzkości zależy od tego, ku 
jakiem u obrazow i bóstw a zw racają się dążenia ludzkie35.

c. O bjaw ienie w szechm ocy i św iętości Boga. Człowiek oder
w any od Boga objaw ia w  działaniu w ew nętrzne rozdarcie 
i pustkę rozpaczy. Człowiek pojednany  z Bogiem objaw ia sie
bie przez to, że objaw ia Bożą moc i św iętość, w spółpracując 
z sam ym  Bogiem w k ierunku  w ypełnienia dziejów stw orzenia. 
Ludzka aktyw ność, także doczesna, została postaw iona w płasz
czyźnie pow ołania do św iętości56. Zadaniem  człow ieka jest 
uśw ięcenie św iata, faktyczne skierow anie całego św iata do 
C hrystusa57 a przez C hrystusa ·— do Boga58.

W szystko to jest zrozumiałe, jeśli się przyjm uje ten  porządek 
rzeczy, k tó ry  w prow adził Chrystus: że ośrodkiem  historii św ia
ta  jest człowiek, a ośrodkiem  historii człow ieka — jest Bóg, 
a tym  punktem  szczytowym , k tó ry  łączy i koronuje oba k ie

53 KDK nr 13.
54 I K. 3, 23.
65 DA nr 7.
56 KK nr 34, 35, 36, 38, 39 nn.
*7 DA nr 2, 6.
58 DA nr 7.
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runki h istorii — jest C hrystus, Bóg — Człowiek59. O ty le  czło
wiek może przetw arzać św iat i k ierow ać biegiem  jego historii,
0 ile sam zachow a wobec niego stanow isko transcendentne
1 suw erenne to  jest, o ile pozostanie tym  kim jest w edług m yś
li Bożej: m ianowicie królem  i kapłanem , odającym  własnym i 
dłońmi Bogu cały  św iat jako  ofiarę chw ały80. W  przeciw nym  
razie znów grozi człow iekowi zaprzedanie się w  niew olę „ele
m entów  św iata"61 tym  groźniejszą, że dzisiejsza m achina znie
w alania człow ieka rozporządza nieporów nanie w iększym i moż
liwościami, niż daw niej62.

3. E s c h a t o l o g i c z n e  u k i e r u n k  ow a n i e 
n a d z i e i

M usim y jasno podkreślić jeden moment: aktyw ność ludzka 
nie ty lko  doznaje pełnej przem iany „hum anizacyjnej", przez 
świętość, ale zostaje w yraźnie przez Boga skierow ana i p rze
znaczona do w spółdziałania z K rólestw em  Bożym. Jeżeli sam 
fakt w  sam ej n iejako substancji, nie podlega w ątpliw ości, to 
sposób i istota m oralna (antropologiczno-etyczna) tego  w spół
działania nasuw ają  pow ażne trudności. Te ostatnie w ynikają 
nie ty le  z ostrożnych sform ułow ań dokum entów  Soboru, ile 
z samej tajem niczej isto ty  problem u, w  św ietle k tórej jest 
widoczne, że nie m ożna w tym  przedm iocie powiedzieć w ięcej, 
niż to  zostało objaw ione. W ypow iedzi Soboru na ten  tem at 
m ożna uszeregow ać w sposób stopniu jący  treść  sam ego tw ier
dzenia.

a. Strona negatyw na: A ktyw ność ludzka „nie jest obojętna"
■— dla urzeczyw istnienia K rólestw a Bożego63. Tego rodzaju 
„negatyw ne" określenie (tj. przeczące) pojaw ia się na tle  ko

M Kol 1, 20; 3, 3.
00 KDK nr 38.
61 Kol 2, 20.
62 Por. G. M a r c e l ,  Les hommes contre l'humain, s. 33 пп.; C.-H. R a t 

s c h o w ,  Die Technik als theologisches Problem, Theologie der Gegenwart 
15 (1972) s. 19—31; W. P o p l a t e k ,  Technizacja życ ia  a moralność chrze
ścijańska, Rocz. Teol.-Kan. 19 (1972) z. 2, s. 159-—170; Manipolozione\e Fu
turo dell'Uomo ■— A tti  del IV Congresso dei teologi moralisti (Ariccia 1972), 
Bologna 1972 s. 312. i

63 KDK nr 39.
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niecznego rozróżnienia m iędzy „postępem  ziemskim" a „w zro
stem  K rólestw a Chrystusow ego". Te dw a kierunki postępu nie 
utożsam iają się ze sobą ani nie pozostają wobec siebie w  sto
sunku bezpośredniej przyczynow ości. Jak ieko lw iek  zrozum ie
nie relacji zachodzącej m iędzy nimi w ym aga uśw iadom ienia 
sobie zasadniczej różnicy dzielącej absolutną w olę Boga od 
w ew nątrz-kosm ologicznej spraw czości przysługującej woli 
człowieka. Nie ma prostego przejścia ani pom ieszania między 
„nadzieją ziem ską" a „nadzieją Boską". A  jednak  te  oba w y
m iary  spo tykają  się w  człow ieku i stanow ią ram y jego h i
storii64. Skoro w ięc człowiek, w  sw ej tajem niczej jedności, no
si w  sobie obydw a św iaty, nie jest obojętne dla „Now ej Zie
mi", w  jak i sposób człow iek ustosunkow uje się teraz  do „tego 
św iata", k tó rego  sam jest cząstką; czyli ·— jak  się ustosunko
w uje do siebie samego.

b. Istn ieje  jednak  pozytyw na postaw a etyczno-religijna w y
rażająca czynne ustosunkow anie się do samego Królestwa: 
człow iek nie zachow uje się wobec niego biernie lecz „przygo
tow uje się" na spotkanie Królestw a. Je s t to ufne „oczekiw a
n ie"65, jest to św iadom e „nastaw ianie się na przyszłość"66 ozna
czające konieczność nadania całem u życiu piętna eschatolo
gicznego. Jest to  postaw a charak teryzu jąca  oczywiście całą 
osobę człowieka, czy raczej bezpośrednio określa jąca osobę 
i dopiero poprzez osobę rzu tu jąca na „spraw y doczesne". Po
jaw ia się tu  pytanie: czy to  pośrednie nacechow anie eschato
logią jest w ystarczające w  całym  tym  zagadnieniu, oraz — 
czy inny  sposób nadania św iatu docziesnemu cechy ostatecznej 
doskonałości jest w  ogóle możliwy? Istn ieją bardzo pow ażne 
rac je  przem aw iające za tym, że na to  drugie pytanie należy 
odpowiedzieć przecząco67. Ponieważ m ianow icie istn ieje  tylko 
jedna au ten tyczna historia, tj. h istoria  osób, dlatego jest moż
liw a ty lko  jedna eschatologia będąca w ypełnieniem  historii: 
eschatologia osoby, tj. podm iotu istniejącego w nadziei i mo

64 K. R a h n e r ,  dz. cyt.; por. F. D i n g j a n, Christliche Hoiinung in 
einer weltlichen Welt nach „Gaudium et Spes", Studia Moralia, t. 7 
(1969) s. 237— 263; P. E n g e l h a r d t ,  Hoiinung. W: LThK V, s. 422; 
R. S c h n a c k e n b a r g ,  dz. cyt., s. 17.

65 KK nr 48.
66 KDK nr 38.
67 Por. K. R a h n e r ,  dz. cyt., s. 194 nn.
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cą tej nadziei tw orzącego w łasną historię. Jak  już pow iedzie
liśm y wyżej: poniew aż człow iek jest ośrodkiem  świata, d late
go jego  historia  i eschatologia jest h istorią  i eschatologią św ia
ta  — w szystko bowiem  „poddał pod stopy jego"68. Podobnie 
bowiem, jak  osobowość człowieka w yciska sw oje znamię na 
w szystkich dziełach, tak  i postaw a eschatologiczna osoby prze
nika aż do najdalszych krańców  całą aktyw ność ludzką, także 
we w szystkich jej m aterialnych  przejaw ach. M ateria  i duch 
przenikają się we w nętrzu osoby ludzkiej. Osoba ak tualizu je 
siebie poprzez m aterię, k tó rą  form uje i przetw arza; m ateria  
doznaje uduchow ienia, biorąc w ew nętrzny  udział w  życiu 
i aktach osoby łącznie z aktam i najw yższej czci Boga69.

c. Przygotow anie Królestw a. Tu dochodzim y do sedna za
gadnienia. W  jakim  znaczeniu „nadzieja eschatologiczna" jest 
treścią ludzkiej aktyw ności? Co mówi na ten  tem at Sobór? 
K onstytucja  D ogm atyczna o Kościele, w yjaśn iając  profetyczny 
charak ter pow ołania św ieckich, stw ierdza, że z isto ty  tego po
w ołania w ynika, iż „moc ew angelii" ma „jaśnieć w  życiu co
dziennym , rodzinnym  i społecznym ". M isja prorocza polega 
na objaw ieniu tajem nicy, k tó ra  z isto ty  swej jest zakryta. Otóż 
z punktu  w idzenia nadziei, chrześcijanie są „synam i obietni
cy"; ale są nimi praw dziw ie, gdy „się objaw iają", co dzieje 
się w tedy, gdy „mocni w  w ierze i nadziei w ykorzystu ją  czas 
obecny". Żeby rzeczyw iście nie było żadnej w ątpliw ości na 
tem at obow iązku objaw ienia nadziei, pow iedziano następnie: 
,,A nadziei tej nie pow inni ukryw ać w  głębi serca, lecz dawać 
jej stale w yraz swym  postępow aniem  ..."70. W  powyższym  tek 
ście zaw iera się głębokie i daleko idące stw ierdzenie: działa
nie człow ieka jest znakiem, objaw ieniem  nadziei. N adzieja po
jaw ia się zatem  w samym  działaniu, jako  w łaściw y sens, isto t
na w artość działania, jako treść znaku a w ięc treść słowa, k tó
rym  —' przez czyn — człowiek w yraża, w ypow iada siebie sa
mego. W yrażając  zaś nadzieję, stw ierdza przez to samo, że ca
łe jego dążenie osobowe nie znajduje swego kresu, swej „m e
ty" w  widzialnym  i przem ijającym  kształcie rzeczy, ale k ieru 
je  się — mocą nadziei — ku wizji ostatecznego w ypełnienia.

68 Ps 8, 7— 9.
69 KDK nr 14; por. MD. C h e n u ,  Teologia materii , Paryż 1969.
70 KK nr 35; por. K. R a h n e r ,  dz. cyt., s. 173 n.
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Zatem działanie człow ieka w czasie nie jest zaaprobowaniem , 
petry fikacją  status quo, nie jest um acnianiem  doczesnej stabi
lizacji, lecz jest czymś na podobieństw o rew olucji dokonują
cej ustaw icznego exodus  z ak tualnej teraźniejszości — ku 
„A bsolutnej Przyszłości", k tó rą  jest sam Bóg71. N ie bez zna
czenia dla naszej tezy  jest też dalszy tekst om aw ianego frag
m entu. Ukazano tu  explicite  podobieństw o życia apostolsko- 
-profetycznego do sakram entów  N ow ego Zakonu: „ew angeli
zacja" dokonyw ana słowem  i czynem  (życiem) w iernych  — 
św ieckich — „w zw ykłych w arunkach  w łaściw ych św iatu" — 
jest też pew nego rodzaju  objaw ieniem , głoszeniem  w iary  
w  rzeczy, k tó re  są przedm iotem  nadziei. W yraźne podkreśle
nie roli w iary  w  tej sakram entalno-pr of etycznej funkcji życia 
ludzkiego w skazuje na to, że praw dziw e odczytanie „znaku na
dziei" nie opiera się na w yobrażeniach ludzkich, na analogiach 
zaczerpniętych z samej rzeczyw istości doczesnej, lecz zasad
niczo a naw et w yłącznie na słowie Bożym. Dlatego też —  lo
gicznie — na końcu tekstu  pojaw ia się upom nienie: „Dlatego 
też ludzie św ieccy m ają się pilnie starać  o głębsze poznaw anie 
p raw dy objaw ionej i usiln ie błagać Boga o dar m ądrości"72. To 
Boże św iatło nie byłoby zaś tak  bardzo potrzebne, gdyby w spo
m niane zadania m ogły być spełnione w yłącznie w  oparciu 
o autonom iczne praw a historii.

Jest w idoczne więc, że ty lko w takim  znaczeniu, jak  podano 
wyżej, można i należy rozum ieć te  tw ierdzenia, k tó re  w  om a
wianym  — i dalszym  tekście — znajdujem y, że m ianow icie 
„w szyscy pow inni w spółpracow ać dla rozszerzania i w zrasta
nia K rólestw a Chrystusow ego w św iecie": „Albowiem  Pan rów 
nież za pośrednictw em  w iernych św ieckich pragnie rozszerzać 
K rólestw o sw oje..."73. To co dalej znajdujem y w tekście K on
sty tuc ji D ogm atycznej jest potw ierdzeniem  tego, co już pow ie
dzieliśm y w yżej o tym, że całe budow anie św iata i doskonale
nie n a tu ry  przy  pom ocy św iatła i m ocy C hrystusa ma prow a
dzić do osobowej doskonałości człow ieka —· chrześcijanina; 
w  tekście czytam y o „postępie w  ludzkiej i chrześcijańskiej 
wolności", co trafnie w yraża osobow y i etyczny, a ostatecznie

71 K. R a h n e r ,  tamże.
72 KK nr 35.
73 KK nr 36.
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relig ijno-antropologiczny sens w szelkiego praw dziw ego po
stępu74.

W  zupełnej zgodności z powyższym  tw ierdzeniem  pozostaje 
tekst D ekretu o Aposto lstw ie: „W  te j doczesnej pielgrzym ce 
życia, ukryci z C hrystusem  w  Bogu, wolni od w ięzów  bogac
twa, zw racając się do dóbr w iecznotrw ałych, w ielkodusznym  
sercem  pośw ięcają się całkow icie szerzeniu K rólestw a Bożego 
i kształtow aniu  oraz doskonaleniu  porządku spraw  doczesnych 
w  duchu chrześcijańskim ,,75. „K ształtow anie św iata" jest tu  po
staw ione w  kontekście całkow icie religijnym , jako w yraz peł
nego oddania się Bogu, eschatologicznego zjednoczenia z Nim. 
Z dalszego tekstu  dow iadujem y się, że to  miłość Boża, k tó rą  
Duch Sw. w ypełnia ludzkie serca76 czyni ludzi zdolnym i do w y
rażania w  życiu ducha ew angelicznego.

Życie ludzkie jako  w yraz nadziei eschatologicznej nie utoż
sam ia się z sam ym  K rólestw em  Bożym. C zytam y bowiem 
w  K onsty tucji D uszpasterskiej, że „posługiw anie ludzkie" p rzy
gotow uje „tw orzyw o K rólestw a niebieskiego"77, a w  następ 
nym  num erze mówi się o w zrastaniu  ciała now ej rodziny ludz
kiej, m ogącej dać pew ne w yobrażenie św iata"78. K rólestw o Bo
że nie jes t w ięc przedm iotem  bezpośrednim  działania ludzkie
go. Człowiek, w yrażając  nadzieję chrześcijańską przez działa
nie ludzkie, przygotow uje niejako „m aterię" K rólestw a Boże
go zdolną do „uform ow ania" eschatologicznego: ale „m aterią" 
tą  jest sam człowiek, a „form ą" jest sam Bóg, „k tóry  w szystko 
w ypełn ia"79. Bezpośrednim  przedm iotem  działania ludzkiego 
jes t tw orzenie w artości ludzkich w ścisłym  znaczeniu. One są 
— przez Ducha Św iętego — „ciałem  " i „ tw orzyw em ” nowego 
św iata. Św iadczy o tym  ostatni fragm ent num eru 39: „Jeżeli 
krzew ić będziem y na ziemi w  duchu Pana i w edle Jego  zlece
nia godność ludzką, w spólnotę b raterską  i wolność, to  znaczy 
w szystkie dobra n a tu ry  oraz owoce naszej zapobiegliwości, to 
odnajdziem y je  potem  na nowo... gdy C hrystus odda O jcu 
w ieczne i pow szechne Królestwo... Na tej ziemi Królestwo

74 Por. Oct. Adv., nr 41, 45, 47.
75 DA, nr 4.
76 Rz 5, 5.
77 KDK nr 38.
78 KDK nr 39.
79 Ef 1, 23.
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obecne już jest w  tajem nicy (in mysterio); dokonanie zaś je 
go nastąpi z przyjściem  Pana". Skoro jest obecne „w tajem ni
cy ”, nie może być bezpośrednio w zięte w  ludzkie dłonie; mo
że być ty lko  p rzy ję te  w iarą  i w yrażone nadzieją — w  samym 
kształcie ludzkiego życia, odnow ionego w  C hrystusie przez 
miłość.

Pozostaje pytanie: jeśli postęp ludzki jest znakiem  nadziei 
eschatologicznej, to  na czym polega oryginalność tego znaku, 
jego praw dziw ość, jego specyficzny blask i wym ow a sym bo
liczna?... N ie m ożem y tego zagadnienia rozw ijać tu  szczegóło
wo i w yczerpująco. Trzeba w ięc przynajm niej w  skrócie sfor
m ułować pew ne tw ierdzenia, ustosunkow ując się rów nocześnie 
do n iek tórych  w spółczesnych teorii.

W spółczesna „teologia nadziei" w yrosła w  w yniku szczegól
nej konfrontacji chrześcijaństw a z współczesnym i prądam i fi
lozoficznymi, jest specyficznym  tw orem  m yśli n iem ieckiej80 
rozw ijającej naw et nie ty le  założenia H e g l a ,  co K a n t  a81. 
O scyluje ona w yraźnie skrajnie, m iędzy absolutyzacją ziemskiej 
h istorii — co znam ienne jest u Ernsta B l o c h a 82 — a absolu
tyzacją  przyszłości, n ie znajdującej oparcia ani w  tym, co te 
raźniejsze, ani przeszłe — i tu  trzeba w ym ienić przede w szyst
kim J. M o l t m a n n  a 83, choć w  tym  k ierunku mniej lub w ię
cej w yraźnie idzie w ielu au torów 84. W  nadziei „sekularyzow a- 
n e j” obecne są w  zasadzie m otyw y chrześcijańskie, sprow a

80 B. M o n d i n ,  Theology ol Hope and the Christian Message,  Bibl. 
Theol. Buli. 2 (1972) s. 43—63.

81 G. P e r i n i, Fede reiigiosa e rifiessione iilosotica (Probierni e pro- 
poste nei cattolicesimo contemporaneo),  Divus Thomas 75 (1972) s. 275— 339; 
odnośny tekst: s. 308 n.; por. A. L a m b e r t i n o ,  Morale incoativa e mo
rale escatologica in Kant w: A tt i  del X X V I Convegno del Centro di studi 
iii. tra Proiessori Universitär i, Brescia 1972.

82 E. B l o c h ,  Das Prinzip Hoitnung, Frankfurt 1959,- tenże, Atheism in 
Christianity,  N ew  York 1972; por. B. Μ o n d i n, dz. cyt., s. 44; J. E n d r e s ,  
Die Hoffnung bei Ernst Bloch, Studia Moralia, VII (1969) s. 307—330; N. 
G o n z a l e z - C a m i n e r o ,  Ernesto Bloch, Gregorianum 54/1 (1973) s. 131— 
177.

83 J. M o l t m a n n ,  Theologie der Hoffnung. Untersuchungen zur Begrün
dung und zu den Konsequenzen einer Christlichen Eschatologie, München3 
1966 s. 340; H. B o e l a a r s ,  La „teologia della speranza" di Jürgen Molt
mann, Studia Moralia (jw.) s. 265—305.

84 Por. B. Μ ο n d i n, art. cyt. Oto autorzy, których wylicza: W. P a n -  
n e n b e r g ,  J. B. M e t z ,  E. S c h i l l e b e e c k x ,  H. С о х ,  К. B r a a t e η, 
R. A 1 V e s i in.

7 S tud ia  T h e o lo g ic a  V a rs a v ie n s ia  2/74
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dzone jednak  do ram  rzeczyw istości ziem skiej, stanow iące m a
teria ł oraz napęd rew olucji doczesnej, choć stylizow anej escha- 
tologiczniess. N ie da się jednak  stw orzyć czystej form y nadziei, 
tj. albo ty lko ziem skiej, albo ty lko pozaśw iatow ej — obie for
m y ustaw icznie się krzyżują i w zajem nie przenikają, co jednak  
na ogół w ym yka się refleksji ludzkiej86.

Rozwiązanie pow yższego dylem atu jest możliwe — i de facto  
nastąpiło  — w Chrystusie. W  Nim bowiem  człow ieczeństwo 
podniesione na poziom w ew nątrz-osobow ego życia Syna Boże
go osiągnęło już pełnię sw ej historii; co w ięcej ■— C hrystus 
sam jest w łaściw ą treścią  historii ludzkiej i je j wypełnieniem . 
.On sam w  swej Osobie i w  swoim ciele oddaje cały św iat 
Ojcu; O n sam w  sw ej Osobie i w  swoim Ciele (którym  jest 
Kościół) jest znakiem  Boga —  sakram entem  Zbaw ienia — i da
je  Boga świalu. Owszem, On ■—■ sam jest Przyjściem : w  Nim 
bowiem  K rólestw o Boże już przyszło. Żaden w ięc postęp h i
storii ludzkiej nie może być realn ie ludzki, nie może zbliżać 
K rólestw a Bożego, jeśli n ie jest zjednoczony z „przyjściem " 
C hrystusa i z Jego  „Przejściem '', tj. paschą — co dzieje się 
przez poddanie się działaniu Ducha Świętego, — przez p rzy ję
cie Słowa Bożego i łaski Sakram entu — w  Kościele. Postęp, 
o k tó ry  chodzi, dokonuje się jedynie w  m iarę jak  treść Ew an
gelii (tj. tajem nica C hrystusa — a nie ty lko Jego  idee lub 
przykłady) w nikają w  treść  ducha ludzkiego, we w szystkie 
dzieła i insty tucje  ludzkie; tj. w  m iarę jak  ludzkość sta je  się 
coraz pełniej i w idoczniej Ciałem C hrystusa — czyli Jego 
obecnością m m ysterio. Ponieważ K rólestw o C hrystusow e jest 
osobistym  dziełem  C hrystusa, dlatego człow iek nie ma w nim 
udziału, o ile nie czyni tego, co czyni (ponad czasem i we 
w szystkich czasach zarazem) sam C hrystus. To w spółdziałanie

85 E. F r o m m ,  La rivoluzione della speranza, Milano 1969; rec: P. A. 
С a s t e 11 o, Riv. di Teol. Mor. 14, 4 (1972) s. 329—331. F. d'A g o s t i n o, 
C'è speranza nella rivoluzione? —  Riv. di Teol. Morale 14, 4 (1972) s. 301— 
313; (w związku z książką V. M a t h i e u ,  La speranza nella rivoluzione, 
Saggio ienomenologico, Milano 1972); nadzieję na „humanizację" systemu  
socjalistycznego przejawia R. G a r a u d y ,  Riconquista della speranza, To
rino 1971.

86 R. R. R u e t h e r, Paradoxes oi Human Hope: the Messianic Horizon 
oi Church and Society, Theological Studies 33 (1972) s. 235—252; tamże, The 
Radical Kingdom. The Western Experience oi Messianic Hope, New  York 
1970.

i
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istn ieje  realn ie jedynie w ew nątrz Sakram entu. Stąd współbu- 
dow anie K rólestw a otrzym uje ustró j (formę) kultycznej w spól
no ty  — Kościoła. Poza tą  rzeczyw istością ściśle sakram ental
ną — i poza pow ołaniem  określonym  przez sakram ent nie ma 
m owy o realnym  znaku, sym bolu nadziei chrześcijańskiej, ja 
ko sensie ludzkiej aktyw ności.

Istn ienie owego znaku, sensu sym bolicznego, w skazującego 
na zw iązek działania ludzkiego z ostatecznym  wypełnieniem , 
posiada swą jedyną, oryginalną i niepow tarzalną form ę — to 
jest — ew angeliczną. To, co stało się w  życiu ziemskim C hry
stusa, oraz w ew nątrz tej relacji (wspólnoty) jaka  naw iązała 
się m iędzy Nim a Jego  najbliższym i — tj. przede w szystkim  
N. M aryją  oraz św. Józefem  — jest jedynym  modelem, jądrem  
oraz szczytem  (dopełnieniem) ludzkiej historii, — dopowiedz
m y —  historii w szechśw iata. Życie św iętej Rodziny było ży
ciem najdoskonalej i najau ten tyczniej życiem  ludzkim, do
czesnym, a zarazem  było najdoskonalszym  objaw ieniem  Kró
lestw a Bożego, było najgłębszą „konsekracją św ia ta '1, ponie
waż dłonie Syna Bożego w łączyły się w  nu rt p racy  ludzkiej, 
by  w  ciele ludzkim  spełnić „dzieła O jca", w  duchu synow skie
go posłuszeństw a i ofiary. Całe Jego  Człowieczeństw o będące 
szczytem  stw orzenia, zam ykające w  sobie cały  byt ■— było ży
jącym  aktem  oddania się O jcu i zarazem  aktem  objaw ienia 
Jego  miłości. Chleb zapracow any w  cierpliw ej nadziei i w  ubó
stw ie przez Józefa ·— podany na dom owy stół, z którego po
żyw ał Jezus — nie ty lko  był symbolem  najw yższego w yniesie
nia ludzkiej pracy, k tó ra  stała się aktem  miłości i czci dla Bo
ga, ale zarazem  stanow iła udział w  dziele Zbawienia: chleb 
ten  był bowiem  pokarm em  dla Ciała, k tó re  miało objaw ić się 
jako Chleb Żyw y — dany  (ofiarowany) za życie św iata. W  tym  
ew angelicznym  Kościele najdoskonalszym  i szczególnym  „zna
kiem  nadziei" jest M atka Boga ·— Człowieka. Zw rócona całą 
duszą do Boga i żyjąca jedynie  pragnieniem  zjednoczenia 
z Nim, jest obrazem  nadziei oczekującej, gotow ej przy jąć Dar 
Boga, „łaknącej i pragnącej spraw iedliw ości". P rzyjm ując zaś 
przez w iarę dar M acierzyństw a jest N adzieją spełnioną, jest 
w ypełnieniem  nadziei całej ludzkości. W ydając na św iat Syna 
i w raz z Nim ofiarując się O jcu k iedy  stała pod krzyżem, w spół
działała najściślej z C hrystusem  w  zbaw ieniu św iata i stała
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się  przez to źródłem  i znakiem  nadziei dla Kościoła: jest bo
wiem  po w szystkie czasy wzorem  (obrazem) i w spółprzyczyną 
tego, co czyni Kościół jako  Lud Boży87. Tylko ten  ew angelicz
ny  kształt życia jest rzeczyw istym  znakiem  nadziei chrześcijań
skiej, gdyż jest objaw ieniem  Syna Bożego, jest znakiem  O bec
ności Ducha Świętego, jest znakiem  M iłości ku  Ojcu; jest on 
zarazem  pojednaniem  tego, co rozbił grzech: pojednaniem  czło
w ieka z samym  sobą, z w spólnotą braci i z całym  światem. 
W  tym  św ietle należy tłum aczyć szczególną ro lę rad  ew an
gelicznych88. Tu jednak  otw iera się now e zagadnienie, k tóre 
p rzekracza ram y niniejszego szkicu.

ZAKOŃCZENIE

Rozwój w spółczesnej teologii nadziei zbiega się z jednej 
strony  ze szczególnym  kierunkiem  ew olucji m yśli m arksistow 
skiej, z drugiej strony  z pew ną znam ienną tendencją  w  łonie 
sam ego Kościoła — z tendencją  zm ierzającą do przezw ycięże
nia dualizm u religii i życia, rysującego się w  sposób coraz ba r
dziej dram atyczny w  ostatnich stu leciach w  łonie chrześcijań
skiego świata. Jeżeli jednak  m arksizm  reprezentow any przez 
E. Blocha dąży do nadania rew olucyjnem u procesow i dezalie- 
nacji (wyzwolenia) człow ieka form alnej s tru k tu ry  nadziei (ro
zum ianej antropologicznie choć nie bez w yraźnych rysów  re- 
ligii), to Kościół dąży dó w cielenia eschatologicznej nadziei 
w  konkretny  kształt doczesnej aktyw ności człowieka. Ani kon
cepcja Blocha, ani „teologia nadziei" M oltm anna nie stanow i 
w łaściw ego rozw iązania problem u dualizm u — w  jednym  bo
wiem  i drugim  w ypadku m am y do czynienia ze sw oistą form ą 
„monizmu", w  którym  staw ia się poza naw ias bytow ości już 
to realność rzeczyw istości doczesnej, teraźniejszej, już to re 
alność praw dziw ej eschatologicznej doskonałości, pojętej 
w  sensie partycypacji A bsolutu. Na znacznie lepszej drodze do

87 DA nr 4; KK nr 60—65, 68—69; por. H. U r s  v o n  B a l t h a s a r ,  
iL'Evangile comme norme et critique de toute spiritualité dans l'Eglise, Con
cilium 9 (1965) s. 11—24; zwiaszcza s. 21 n.; J. G a 1 о t, La Vierge, Symbole 
de l’espérance, Lumen vitae 9 (1954) s. 435—442.
1 88 KK nr 30—-42; рог. M. D. C h e n u ,  Teologia materii, s. 101 nn.
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rozw iązania problem u znajduje się „m etafizyka nadziei” 
G. M a r c e l a ,  k tóra pozw ala w  pew nym  stopniu zrozumieć 
tak  eschatologiczny w ym iar pow ołania osoby ludzkiej, jak 
i antropologiczno-etyczny aspekt (wspólnotowo-osobowy) 
eschatologicznej doskonałości stw orzenia. Sam w spom niany 
charak ter tej m etafizyki nie gw arantiije  jednak  faktycznego 
spełnienia o charakterze eschatologicznym , choć ułatw ia zro
zum ienie jego potrzeby i możliwości akcentując tzw. „profil 
nadziei" obecny w samej naturze egzystencji ludzkiej: dla czło
w ieka nie ma bowiem  realnego przejścia m iędzy ram am i do
czesności zam kniętej granicą śmierci, a Życiem W iecznym: 
możliwość tego  przejścia istn ieje  jedynie  w  w yniku absolu t
nie sw obodnego Daru M iłości Zbawczej. Ów dar i możliwość 
uczestniczenia w  nim istnieje dla człow ieka w  Jezusie Chry^ 
stusie, w  w yniku dokonania dzieła Zbawienia, będącego zara
zem podniesieniem  by tu  ludzkiego na poziom boski ■— w Koś
ciele, jako C hrystusow ym  Ciele, pow ołanym  do Zm artw ych
wstania. C hrystus dokonuje w  Sobie doskonałej i ostatecznej 
syntezy  tego, co Boskie i tego, co ludzkie, tego, co w ieczne i te 
go, co doczesne, tego, co relig ijne i tego, co cielesne. C hrystus 
jest tą  Jednością  i „syntezą", w  k tó re j ludzkość uczestniczy — 
jako  Kościół. Życie ludzkie, rozw ijające się w  orbicie nadprzy
rodzonej w iary  i miłości, jest nie ty lko tw orzeniem  doczesnej 
historii, ale jest objaw ieniem  i przybliżaniem  K rólestw a Boże
go. Eschatologiczny sens ludzkiej historii nie jest wynikiem  
zam ierzenia ludzkiego, ani nie leży w  granicach ludzkiej spraw- 
czości, lecz jest dziełem  Ducha Świętego, k tó ry  czyni ludzkość 

' C iałem  C hrystusa i konsekru je  n iejako doczesną egzystencję 
ludzką, dzięki czemu może się one stać znakiem, symbolem  na
dziei chrześcijańskiej, podobnie jak  cielesne życie Boga — 
Człowieka było znakiem, „sakram entem ”, Jego  Przyjścia oraz 
naszego zbawienia. Cały przedm iot nadziei jest przedm iotem  
w iary, dlatego rozpoznanie eschatologicznego sensu ludzkiej 
aktyw ności nie opiera się na k ry teriach  psychologicznych i ra 
cjonalnych, lecz na słowie Bożym, na Ewangelii głoszonej 
w Kościele. N ajpełniejszym  objaw ieniem  i obow iązującym  
wzorem  życia ludzkiego przeżytego jako  znak (i pełnia!) na
dziei Bożej jest życie Św iętej Rodziny. Życie ludzkie pojęte ja 
ko znak nadziei pozostaje w  ścisłej relacji do Kościoła i pod



lega in terp re tac ji ew angelicznej. Życie ludzkie tak  po jęte  jest 
w  ścisłym  znaczeniu przedm iotem  nadziei i ty lko  na tej pod
staw ie może ono także dla te j nadziei stać się podmiotem.
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P o s s i b i l i t é  d e  s y n t h è s e  d e  l 'e s p o i r  h u m a i n  
e t  d e  l ' e s p é r a n c e  c h r é t i e n n e

Résumé

L'auteur soulève le problème, souvent discuté, d'une soi-disant contra
diction entre l'horizontalisme de la v ie  séculière et le  verticalism e de la 
v ie  chrétienne. Il essaie de montrer le lien profond entre les deux orien
tations, et en particulier, prouver que l'espérance chrétienne englobe la 
dimension séculière de la v ie  de la communauté ecclésiale. A  travers des 
analyses de l'espérance il arrive à prouver que celle-ci concerne l'homme 
intégral du point de vue aussi bien ontique que existentiel. En tant que 
telle, e lle  constitue pour le chrétien une source principale de son activité 
dans le monde.

J. Bajda


