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POWSZECHNA NADZIEJA ZBAWIENIA
WEDLUG HANSA URS VON BALTHASARA

Zmarly w roku 1988 wybitny wspélczesny teolog szwajcarski
Hans Urs von Balthasar opublikowal dwie niewielkie ksigiki z za-
kresu eschatologii: Was diirfen wir hoffen? i Kleiner Diskurs iiber
die Holle'. Wywolaly one ozywiong dyskusje, pobudzily do reflek-
sji nad ostatecznym losem czlowieka. Nie zabraklo tez glosow kry-
tyki, o czym wspomina sam autor w czeSciach wstepnych wspomnia-
nych prac. Warto blizej zapozna¢ sie z pogladami bazylejskiego
mysliciela.

Personalistyczna redukcja eschatologii

Cechg charakterystyczng eschatologii w ujeciu Hansa Urs von
Balthasara jest redukcja personalistyczna, przeksztalcajagca nauke
o ,rzeczach ostatecznych” w pouczenie dotyczgce ,wydarzen osta-
tecznych” 2. Punktem wyjscia jest odkosmologizowanie eschata
w sensie ,podziemnych zbiornik6w”. Wszystko nalezy odnie$é na
sposéb osobowy do ukrzyzowanego Chrystusa. Postulowana chry-
stologiczna koncentracja eschatologii toruje droge do wyzwolenia
jej z resztek ,,przedchrzescijanskiej filozofii religii” ®>. Drugi sto-
pien redukeji pojmuje Pana jako zrealizowang juz eschatologie.
W Nim dokonuje sie antycypacja ostatecznego wypelnienia czlo-
wieka (tak w aspekcie indywidualnym jak i spolecznym) oraz cate-
go kosmosu. Niebo, pieklo i czySciec nie sg miejscami, lecz stana-
mi. Odpowiada temu redukcja eschatologii indywidualnej, spolecz-
nej i kosmicznej do zachodzgcego w Krzyzu i Zmartwychwstaniu
wypelnienia egzystencji Jezusa Chrystusa® Terazniejszo$¢ i przy-
szlo§é eschatonu nakladajg sie wzajemnie na siebie, pokrywajac sie
w Jego zyciu, $mierci i Zmartwychwstaniu.

1 Was diirfen wir hoffen?, Einsiedeln-Trier 1881, Johannes Verlag; Klei-
ner Diskurs tiber die Hélle, Ostfildern 19872 Schwabenverlag AG. Dziela
te beda cytowane w tekscie zasadniczym przez podanie skrotu i nu-
meru strony: W (= Was diirfen wir hoffen?); K (= Kleiner Diskurs iiber
die Holle).

2 Por, Verbum caro, Einsiedeln 1960, 281.

3 Por. P. Escobar, Das Universale Concretum Jesy Christi und die
Eschatologische Reduktion bei Hans Urs von Balthasar, ZKTh 100 (1978),
560—595, tu zwtl. 573n.

4 Por. tamse, 575.
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Seria redukcji prowadzi do s$cislego powigzania historii i kos-
mosu z wydarzeniem Jezusa Chrystusa. Pozwala to na sprowadze-
nie calosci eschatologii do ostatecznego wydarzenia, jakim jest Je-
go sad. Zostaje wrowadzonych do niej wiele kategorii personali-
stycznych, ktére ukazujg sie jako sensowne na tle chrystologii
przesyconej elementami eschatologicznymi. Poniewaz sgd jest wy-
darzeniem egzystencjalnym, zostaje on utozsamiony z czys$écem.
Ten za$ stanowi czes¢ ,,Sadu Ostatecznego”, bedacego definityw-
nym nieuniknionym spotkaniem z powracajgcym Ukrzyzowanym.
Wieczne potepienie w rozumieniu Balthasara to egzystencjalne
spotkanie poszczegblnego czlowieka z Sedzig Ostatecznym, w kto-
rym czlowiek wybiera przeciw Bogu.

Punktem wyjscia refleksji eschatologicznej bazylejskiego teo-
loga mialy by¢ niedomagania koncepcji zaproponowanej przez Mi-
chaela Schmausa. Balthasar nie chcial sie zgodzi¢ na zbyt wybu-
jaly ontologizm ujecia monachijskiego systematyka. Dokonana przez
autora redukcja czyni go blizszym pozycji Scheebena niz, jak to
pierwotnie zamierzal, teologii egzystencjalnej. Upragniona przez
niego historyczno-dialektyczna, procesualna alternatywa w stosun-
ku do mys$lenia analogicznego krytykowanej tradycji nie jest dopra-
cowana w tym stopniu, aby mogla sta¢ sie tym, czym sta¢ sie mia-
la w zamysle jej tworey ®.

Postawienie problemu

Pierwszy rozdzial Was diirfen wir hoffen? zawiera podstawo-
we dla eschatologii Balthasara stwierdzenie: ,,My wszyscy, ktorzy
zyjemy wiarg... stoimy wobec sgdu” (11). Punkt wyjscia calej re-
fleksji mozna okresli¢ jako egzystencjalny. Chodzi tu wprawdzie
o rzeczywisto$é $ci$le teologiczna, objawiona, dang jednak w do$-
wiadczeniu wiary. ChrzeScijanin nie stoi bezradny wobec sadu,
lecz jest peten nadziei: jego Sedzig jest bowiem Ten, ktoéry przyjat
na siebie grzechy kazdego z nas. Nie jest to jednak naiwna, bez-
troska pewno$é zbawienia, lecz uzasadniona nadzieja. Balthasar
konkretyzuje problem nastepujgco: ,Na podstawie tego pelnego
Swietego leku stania przed sadem powstaje pytanie, jakg postaé
i jaki zasiegg moze (czy tez nie moze) mieé¢ chrzescijanska nadzieja”
(W 12). Powszechna nadzieja zbawienia nie sprzeciwia sie koniecz-
nosci nawrocenia i decyzji trwania na zawsze przy Bogu. Nie odre-
alnia ona réwniez rzeczywistoSci piekla, ktore nie staje sie przez
to jedynie jaka$ czystg mozliwosciag. Odwolywanie sie bowiem do

5Por. I. Escribano-Alberca, Eschatologie, Von der Aujkldrung
bis zur Gegenwart, Handbuch der Dogmengeschichte IV/7b, Freiburg—Basel—
Wien 1987, Herder, 230n.
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przymiotu Bozego milosierdzia nie ostabia wymowy piekla: , MySle,
ze najpowazniejszg sprawg nie jest karzaca sprawiedliwosé Boga,
lecz Jego mitosé” (K 7).

Baza biblijna. Wizja Boga

Swoja teze o koniecznoSci powszechnej nadziei zbawienia pra-
gnie Balthasar nie tyle poprze¢ argumentami biblijnymi, ile raczej
wyprowadzi¢ ja z tego zrodla Objawienia. Nowy Testament zawiera
dwa rodzaje wypowiedzi Jezusa na temat zbawienia wiecznego.
Pierwsza z nich, przewazajaca u Jezusa przedpaschalnego, podkresla
grozbe wiecznego zatracenia dla niektorych. Spotykamy wypowie-
dzi o ,morzu ognia” (Mt 5,22.29n; 10, 28; 23, 33), ,,ciemnosciach
zewnetrznych” (Mt 8,12; 22,11lnn; 25, 30), ,,mece wiecznej” (Mt
25, 46), ,,0gniu nieugaszonym” (Mk 9, 42). Wigze sie z tym obraz
Chrystusa Sedziego z fresku Michala Aniota w Kaplicy Sykstyns-
kiej, ktéremu zdajg sie¢ najbardziej odpowiadaé stowa: ,,Idzcie precz
ode mnie, przekleci, w ogien wieczny, przygotowany diablu i jego
aniotom” (Mt 25, 41).

Druga seria wypowiedzi Jezusa, zwlaszcza popaschalnego, poz-
wala zywi¢ nadzieje powszechnego zbawienia. Wola zbawcza Boga
obejmuje wszystkich bez wyjatku ludzi. Stad Kosciél zobowigzany
jest do modlitwy uniwersalnej, gdyz Chrystus stal sie okupem za
wszystkich (por. 1 Tm 2,1—6). Jezus w Ewangelii $w. Jana ma
wladze nad ,kazdym cialem” (17, 2). Wywyzszony na krzyzu, ,,po-
ciggnie wszystkich do siebie” (12, 32). L.aska Chrystusa géruje kla-
rownie nad wing Adama (por. Rz 5, 12—21).

Obu tych typéw wypowiedzi nie sposéb wzajemnie uzgodnic.
Jezus przedstawia swoim zydowskim shluchaczom rzeczywisto$¢ sa-
du jako sytuacje o dwdch z gruntu réznych zakonczeniach. Jest to
ostrzezenie przed lekcewazeniem podwdjnego przykazania milosci
Boga i blizniego. Wypowiedzi Jezusa o powszechnosci nadziei zba-
wienia cieszg sie wyrazng predylekcjg Balthasara. Bog poddat wszy-
stkich niepostuszenistwu, aby moéc zmilowaé si¢ nad wszystkimi
(por. Rz 11, 23). Nie jest to jednak zadna tania pociecha, pozostaje
bowiem powaga sytuacji sagdu oraz mozliwo$é odpadnigcia od Chry-
stusa. W Nowym Testamencie starotestamentalna koncepcja sadu
z dwojakim wyrokiem otrzymuje nowe $wiatlo interpretacji: Se-
dzig jest Zbawca wszystkich. Dla Balthasara jest to wypowiedz
teologiczno-egzystencjalna, a nie teoretyczno-systematyczna. Pozwa-
la ona mieé zdolng do przezwyciezenia leku przed sgdem nadzieje
(por. W 36).

W tle powyzszych rozwazan biblijnych zdaje sie ukrywaé pro-
blem zasadniczy: kwestia teologii Boga, czyli ludzkiego sposobu
Pojmowania Jego istoty. Balthasar nie twierdzi tego wprost. Swo-
jego czytelnika prowadzi on jednak do postawienia i préby roz-
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wigzania tego kluczowego zagadnienia. W Ewangelii Janowej Jezus
moéwi wprawdzie o sobie, ze jest uosobieniem sgdu Boga, stwierdza
jednak réwnoczesnie, ze jest zbawieniem $wiata. Rozwigzanie tej
pozornej sprzeczno$ci znajduje Balthasar w odwotaniu sie do fun-
damentalnej wypowiedzi 1 J 4,16: ,,Bog jest miloscig”. Jezus to
Swiatlo absolutnej milosci Boga (por. J 13,1). Chociaz centralng
prawda Ewangelii pozostaje nadal twierdzenie o sgdzie sprawowa-
nym przez Chrystusa, to jednak temu Sedziemu czlowiek wierzgcy
srzuca sie w objecia” (K 14). Nasze zbawienie, a z nim i nasza
przyszios¢, zostaly przekazane przez Ojca w rece tego Sedziego.
Idzie tu wigc o rzecz najwyzszej wagi. Powaga naszej sytuacji to
powaga milosci przewyzszajacej wszelkie prawo.

Balthasar prezentuje konsekwentng wizje Boga jako milosci.
Nie snuje wprawdzie skomplikowanych rozwazan o naturze tejze
mitosci, lecz méwi z pasja: zaden czlowiek nie moze powiedzieé¢
z calym przekonaniem, ze kochal Boga z calego serca i z calej du-
szy, ze wszystkich sil. W ustach wiec kazdego czlowieka powinno
pojawié sie raczej slowo: ,Panie, nie jestem godzien”. W ten spo-
s6b dokonuje sie przejScie od abstrakcyjnego stwierdzenia: ,,Bég
jest miloscig” — do egzystencjalnego wymiaru czlowieka. Nic
w swej powadze nie jest w stanie przewyzszy¢ mitosci. Trzeba sie
jej powierzy¢ po prostu i bezgranicznie, na dobre i na zle (por. K
15n).

Z teologicznego punktu widzenia jest rzeczg niedopuszczalng,
twierdzi szwajcarski teolog, aby nastepowalo rozdzielenie Bozych
przymiotéw: sprawiedliwosci i milosierdzia. Z antropologicznej za$
pozycji problem: jak Bo6g milosierny moze byé az tak niemilosier-
nie sprawiedliwy, by moéc potepi¢ czlowieka, zostaje rozwigzany
przez odwolanie sie do atrybutu ludzkiej wolnosci: to nie Bog po-
tepia czlowieka, lecz on sam wybiera przeciwko swemu Stworcy
i Panu (por. K 8). Biedem jest rozdzielanie przymiotéw Bozych,
ale nie nalezy ich utozsamiaé, jak uczynil to, zdaniem Balthasara,
Karl Barth. W centrum jego systemu teologicznego stoi mianowicie
twierdzenie, ze Boza sprawiedliwo$é to zmilowanie. Jeszcze tylko
jedna niewielka operacja mys$lowa: Chrystus potepiony za wszy-
stkich, aby wszyscy odrzuceni mogli otrzymaé zbawienie, a znaj-
dujemy sie¢ w niebezpiecznej bliskosci Apokatastasis panton, od
ktérego to pogladu Balthasar pragnie znalezé sie w bezpiecznej
odleglosci (por. W 125), Blizsza jest mu wizja Akwinaty, ktory
twierdzi: sprawiedliwo§¢ Boza to modus Jego dobroci. Dzialanie
Bozej sprawiedliwosci zaklada zawsze dzialanie Jego zmilowania,
w ktérym znajduje swojg motywacje. W ten sposéb milosierdzie
staje sie podstawowg cecha Bozego dzialania (por. W 126n). Uspra-
wiedliwia to sluszno$¢ tezy o powszechnej nadziei zbawienia. Swoj
pierwszy traktat poswiecony tej problematyce konczy Balthasar
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stowami Josefa Piepera: ,Jedynie nadzieja odpowiada przewyzsza-
jacej wszelkie przeciwiefstwa rzeczywistosci Boga, ktérego milo-
sierdzie jest Jego sprawiedliwoscia, a Jego sprawiedliwosé — mito-
sierdziem” ®, Szkoda, ze w tym miejscu bazylejski teolog nie wyt-
knat Pieperowi niebezpieczenstwa utozsamiania przymiotow Bozych.
Nie omieszkal przeciez uczynié¢ tego w stosunku do Karla Bartha.

W optyce egzystencjalnie pojetej wiary pytanie o zasadnosé
nadziei powszechnego zbawienia przyjmuje forme dramatycznego
pytania: czy mam prawo odméwi¢ nadziei bratu, skoro sam zlozy-
lem jg calg w mojej wierze w mego Sedziego? (por. K 14).

Wieczno§¢ nieba i piekla

Dramat ludzkiej wolnosci sprzeciwiajacej sie Bogu w akcie
totalnego odwrécenia sie od Stwoércy na wieczno$¢ pocigga za sobg
konsekwencje piekla. Jak okresli¢é nature tego stanu, jak przedstawia
sie problem jego rozcigglosci czasowej? Balthasar daleki jest od
préb rozmywania realnosci piekla. Co wiecej, cytuje nawet teksty
mistykéw, w ktorych odnajduje potwierdzenie doSwiadczenia tego
stanu beznadziei, skrajnej rozpaczy (por. W 79—92).

Cechy wiecznosci nieba nie mozna rozciggnagé w prosty spo-
s6b na rzeczywistos¢ piekla: istnieje bowiem wyraZne przeciwien-
stwo pomiedzy tymi dwoma sposobami bytowania. Wiecznos¢ jest
u Boga, pieklo za$ przynalezy do wymiaru czasu. Opierajac sie na
zdaniu §w. Tomasza, Balthasar prdébuje ukaza¢ réznice pomiedzy
rzeczywistoécig odkupiona a nieodkupiong. Wiecznosé¢, w Scistym
tego slowa znaczeniu, przystuguje jedynie Bogu. Stworzenie moze
tylko partycypowa¢ w tym Bozym sposobie bytowania. Potepieni
nie sg ani sami wieczni, ani tez nie majg udzialu w szczesliwosci.
Ich sposéb istnienia to brak konca, nieustawalnosé. Jest to prze-
Jaw tragizmu ich sytuacji bez wyjscia. Sam w sobie grzech nie jest
»wieczny”, sprawia on jedynie, ze czlowiek pozostaje w bezwied-
nym uporze wobec Boga i Jego miloseci, nie mogac juz wigcej na-
wrécié sie. Nie ma wiekszego przeciwienstwa jak pomiedzy tym,
czym jest zycie wieczne, a tym, co okreSlamy mianem ,wiecznej
smierci”. Wieczno$é z Bogiem jest bowiem symbolem osiggniecia
peini ludzkich mozliwosci, zycia, aktywnosci. Pieklo za$ to brak
jakiegokolwiek rozwoju, absolutny bezruch, marazm obecnego
ustawicznie ,teraz”, niemoznoéé widzenia czy zdzialania czegokol-
wiek,

Przedstawione tu twierdzenia wyrazaja klasyczng nauke odno-

.. % "Die Hoffnung allein wird der alle Gegensitze {ibergreifenden Wirklich-
keit Gottes gerecht, dessen Barmherzigkeit seine Gerechtigkeit und dessen
Gerechtigkeit seine Barmherzigkeit ist” (Uber die Hoffnung, Leipzig 1953,
Hegner, 73; cyt. za W 127).
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wionej teologii katolickiej w kwestii stanéw eschatycznych. W pew-
nej opozycji do niej pozostaje problem mozliwosci samounicestwie-
nia zla, ktérg wprowadza Balthasar na podstawie tekstow biblijnych,
zwlaszcza Ksiegi Apokalipsy. Niewiele pomaga tu parokrotne od-
zegnywanie sie od ewentualnych sympatii dla teorii apokatastazy.
Autor interpretuje teksty Pawlowe (np. 1 Kor 15,54; 2 Kor 5,4)
i liczne fragmeny z Apokalipsy. Nie jest wprawdzie mozliwa lektura
powyzszych perykop w sensie doslownym, niemniej jednak zostaja
przytoczone obszerne fragmenty wizji moéwiacych o rzeczywistym
zniszczeniu wszelkiego zla wraz z objeciem kosmicznego wiadztwa
przez uwielbionego Pana (por. W 110—115). Proces wchloniecia zla
nie zajdzie w wymiarze czasu ziemskiego, lecz bedzie przeniesiony
w wieczno$¢ (por. W 112). Balthasar nie precyzuje, czy i rzeczy-
wistos$é piekla zostanie poddana temu przebiegowi.

Nalezy sobie u$wiadomié konsekwencje wynikajace z uznania
przez Balthasara mozliwosci samounicestwienia zta. Oznacza to, ze
pieklo nie musi byé¢ wcale rzeczywistoscig ,,wieczng”, za§ odwroéce-
nie sie czlowieka od Boga na ,,wieczno$¢” nie jest w efekcie defi-
nitywne, gdyz pozostaje nadzieja na zmiane decyzji juz w tamtym
sposobie bytowania, majgcym w przypadku piekla zwigzek z rze-
czywistoscig ziemska poprzez wymiar czasu. Wynika z powyzszego,
ze deklarowane odciecie sie od apokatastazy nie zostaje praktycz-
nie zrealizowane. Balthasar otwiera w ten sposob mozliwose dy-
skusji nad ,,wieczno$cig” grzechu i zla. Wyniki tej debaty mogs
sie okaza¢ nad wyraz interesujgce dla katolickiej eschatologii.

Zdaniem bazylejskiego teologa pieklo stanowi przypomnienie
o realnej mozliwosei utraty zbawienia. Apel ten skierowany jest
do kazdego czlowieka, ustawicznie zagrozonego niebezpieczenstwem
grzechu ciezkiego (por. K 17). Jest to wezwanie skierowane do ludz-
kiej wolnoSci. Daje to okazje do refleksji nad personalistycznymi
aspektami eschatologii Balthasara.

Personalizm powszechnej nadziei zbawienia

Ludzka kondycja grzesznika sprawia, Ze pewnoS$¢ nadziei po-
zostaje w sprzecznoSci z niepewnoscig ksztaltu naszego zycia. Do-
péki ono trwa, jesteSmy narazeni na utrate milosci, a tym samym
nadziei. Stad bierze sie egzystencjalna koniecznos¢, by kazdy chrzes-
cijanin postawil siebie z najwyzszg powagg w obliczu sadu, ktéry
niesie ze sobg mozliwosé wiecznego zatracenia (por. W 69). Ta
realna grozba musi zostaé¢ uswiadomiona naszej wolnosci (por. K 42).
Wielkie tematy eschatologii zostajg sprowadzone do egzystencjal-
nego pytania: czy mam prawo sadzi¢, ze do piekla przeznaczony
jest wylgcznie kto$ inny, byle nie ja? W perspektywie milosci zna-
czy to: kto tak mysli, ten nie moze kochaé (por. tamze).

Sad bedzie mial charakter osobowy: kazdy zobaczy siebie i swo-
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je zycie. My$l ta harmonizuje z podstawowym zalozeniem Baltha-
sarowej eschatologii, obecna jest tez w koScielnym przepowiadaniu.

Motyw wyboru ma swoje korzenie biblijne. W swojej sytuacji
wobec Boga czlowiek postawiony jest przed rozlicznymi mozli-
wosciami. Skazany jest wiec na wyboér. Ewangelia §w. Jana mowi
o nim jako o ,kryzysie”. Jest to konieczno$¢ opowiedzenia sig za
Chrystusem (Swiatlo) badz tez przeciw Niemu (ciemnos$¢). Postawié
nalezy istotne pytanie: czy kto$, kto sprzeciwia sie wyraznie woli
Bozej tutaj, uczyni to réwniez w sposéb ostateczny? Istniejg dwa
rodzaje odpowiedzi: infernalici przytakng w tym momencie, zwo-
lennicy za§ wersji lagodniejszej stwierdza: nie wiem. O$mielam sig
jednak ufaé, ze $wiatlo Bozej miltoéci zdola ostatecznie przenikngé
kazdg ludzkg ciemno$é i kazdy op6r (por. K 18). Wypowiedz ta za-
wiera w sobie nadzieje na mozliwo$é zmiany ludzkiej decyzji prze-
ciwko Bogu po drugiej stronie zycia.

Gdy przychodzi jednak Balthasarowi moéwi¢ w sposdéb wyrainy
na temat teorii powszechnej apokatastazy, odrzuca ja jako niemo-
zliwa do przyjecia ze wzgledu na zapoznanie personalistycznego
charakteru ludzkiego istnienia: bezsensem byloby wtedy moéwienie
0 wolnosci, wyborze (por. W 76).

Autor Listu do Tytusa w 2,11 méwi o mozliwosci powszech-
nego zbawienia: ,,Ukazala sie bowiem laska Boga, ktdra niesie zba-
wienie wszystkim ludziom”. Dla zachowania autentyzmu ludzkiej
wolnosci Balthasar proponuje, by slowo ,niesie” rozumie¢ w sen-
sie ,,proponuje”. Kolejne pytanie brzmi: ilu ludzi przyjmie zba-
wienie jako dar Boga? Przeciez nie udaje Mu sie przyciggngé wszy-
stkich do siebie. Czy wszyscy zgodzg sie na uwolnienie ich od
popetnionych grzech6w? Balthasar odpowiada pytaniem: Bég zmi-
luje sie wprawdzie, ale czy oznacza to réwnoczesnie, ze ludzie po-
zwola scbg tak dokladnie sterowaé? (por. K 23).

W nawigzaniu do niektérych mistykéw, gotowych ofiarowaé
swoje zycie wieczne za zbawienie innych, méwi bazylejski teolog
o zastepczej ofierze Chrystusa, iz nie jest ona jedynie magiczno-
-mechaniczng ,,podmiang”: bez osobistej zgody nic sie nie dokonuje.
Nikt tez nie ma takiego prawa do mojej wolnosci, aby byla ona
zlekcewazona (por. K 40). Jak wiec nalezy pojmowaé¢ w tym kon-
tekécie wystuzong przez Chrystusa laske? Balthasar odpowiada:
sam Duch Swiety daje moinoéé powiedzenia ,tak” w stosunku do
siebie samego. Daje On cheé¢ akceptacji wlasnego ja przez przyje-
cie laski zbawienia. W ten sposéb pojawia sie tu odwieczny pro-
blem teologiczny relacji pomiedzy laska a ludzks wolnoseig (gratia
efficax — gratia sufficiens). Mozemy ufaé, ze Bdg uczyni swoja
taske skuteczng w stosunku do ludzkiej wolnosci. Balthasar akcen-
tuje tu stowo ,,ufaé”’ (por. K 41).

7 W tek$cie oryginalnym stowo ,hoffen” zostalo napisane kursywa.
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Twierdzi on, iz jest niemozliwoscia, aby ktokolwiek znalazl sie
w piekle. Stara sie to wykazaé drogg posrednia, pytajac o mozli-
wosé wspolczucia komus, kto jest w piekle. Trudno pomingé mil-
czeniem przykry temat piekla pelnego grzesznikdéw, jak by tego
chcieli niektérzy teologowie. Pojawia sie tez teologiczna watpliwosé
dotyczaca  zakresu obowigzywalnosci communio  sanctorum,
a w zwigzku z tym pytanie jeszcze bardziej zasadnicze, czy Boég
grzestaje kocha¢ potepionych, a wiec tych, za ktérych umart Jego

yn.

Te i podobne momenty teologicznej refleksji Balthasara stano-
wig probe konsekwentnego pojmowania Boga jako miltosci. Autor
dochodzi do wniosku, ze Bég nie moze przygladaé¢ sie obojetnie
tragedii swoich dzieci, odkupionych krwig Jego Syna.

Koncepcja ludzkiej wolnosci w ujeciu Balthasara budzi zas-
trzezenia z podwoéjnego tytulu. Po pierwsze wydaje si¢ byé zbiez-
na z pogladami zwolennikéw teorii ,,wyboru ostatecznego”. Twier-
dza oni, ze ostateczny los czlowieka zalezy od jego decyzji, podje-
tej w chwili $§mierci. Teologia chrzescijaniska w rozumieniu klasycz-
nym pyta w tym miejscu o wartos¢ zycia ziemskiego w perspekty-
wie wieczno$ci. Teoria ,wyboru ostatecznego” zdaje sie bowiem
negowaé sens wszelkich ludzkich staran o Zzycie uczciwe, zgodne
z przykazaniami, zwlaszcza za$ z nakazem milosci Boga i blizniego.
Tym, co lgczy Balthasarows koncepcje wolnosei z pogladami L. Bo-
rosa, wydaje si¢ byé zacie$nione pojmowanie jej jako jedynie mo-
zliwosci pewnego wyboru. Wolnosé jest rzeczywistoscig o wiele bo-
gatszg i przede wszystkim konstytutywng dla cztowieka. Karl Rahner
moéwit i pisal wielokrotnie o wolnosci jako ksztalcie calego ludzkie-
go zycia. Jest to suma ludzkich wyboréw i wynikajgcych stad
konsekwencji. Kazdy moj czyn jest owocem i wyrazem wolnosci.
Stanowi on badz akceptacje mnie samego wobec Boga, badz tez
negacje. W tej wizji $mier¢ jest najwyzszym aktem ludzkiej wol-
noéci, przy czym S$mier¢ nie jest jedynie samym wydarzeniem
przejScia z tego $wiata do zycia wiecznego, ale méwié nalezy o roz-
ciggnieciu jej na cale ziemskie bytowanie czlowieka. Dlatego Rah-
ner przeciwstawia ograniczonej jedynie do ,wyboru ostatecznego”
wolno$ci proces umierania jako jej wyraz i realizacje, trwajacy
cale zycie (prolixitas mortis)® Nie absolutyzuje on roli ksztaltu zy-
cia ziemskiego w takim stopniu, by niemozliwoscig bylo zbawienie
grzesznika jako wylacznie zalezne od $wietosci osobistej czlowieka.
Jego koncepcja wiasciwie rozklada akcenty, przyznajgc wolnosci
skonczonej czlowieka nalezne jej miejsce i wartosé.

8 Por. nastepujgce prace K. Rahnera: hasto Tod w: Sacramentum
Mundi IV, Freiburg/Br. 1968, 73—104: Zur Theologie des Todes, Freiburg/Br.
1958: Die Freiheit des Kranken in theologischer Sicht. w: Schriften zur The-
ologie XII, Ziirich—Einsiedeln—Koln 1975, Benziger, 439-—454.
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Po drugie, Balthasar zdaje sie ulegaé¢ powszechnej tendencji
do absolutyzacji ludzkiej wolnosci. Niekiedy bowiem wydaje sie,
ze w trosce o zachowanie tego atrybutu osobowego istnienia czlo-
wieka niektérzy autorzy gotowi sg mu przyzna¢ wymiar absolut-
nosci, przystugujacy przeciez jedynie samemu Bogu. Praktycznym
przejawem takiej postawy jest holdowanie przekonaniu, ze pieklo
istnieje jako konsekwencja ludzkiej wolnosci. Traktowana jest tu
ona wrecz jako bozek, wobec ktorego bezradna jest nawet Boza
wszechmoce. Stwércy pozostaje w zwigzku z tym jedynie pelne
wspolczucia przygladanie sie tragedii odwracajacego sie od Niego
na wieczno$¢ stworzenia. Nalezy zapytaé¢: Czy ludzka wolnos¢ mo-
ze siega¢ az tak daleko? Czy w swoim grzechu czlowiek moze byé
az tak wszechwladny? Czy jest on w ogole zdolny do ostatecznej
decyzji przeciw Bogu? Czy Dawca wolnosci nie ma na nig zadnego
wplywu, by méc jg ksztaltowaé, wychowywaé, ukierunkowywaé?
Katolicka teologia musi da¢ na te pytania przemyslang, przekony-
wajacg odpowiedz, bardziej liczgeg sie z realiami Objawienia
niz z wymogami filozoficznych postulatow, ktéore przeciez maja
za zadanie pomdc w usystematyzowaniu i poglebieniu depozytu
wiary, nie za$ narzuca¢ jej sztuczne ograniczenia.

Prymat powszechnej nadziei zbawienia dla wszystkich

Poruszajgc sie sprawnie wsrod bogactwa teologicznego mate-
rialu (Objawienie, Ojcowie KoSciola, tradycja teologiczna, pisma
mistykéw, publicystyka teologiczna) Balthasar wyklada i uzasad-
nia swojg teze o koniecznosci nadziei powszechnego zbawienia. Nie
chodzi tu bynajmniej o wiedze w tym wzgledzie, lecz jedynie (i az)
o nadzieje. Nalezy pojmowaé jg w kategoriach wlasciwych chrzes-
cijanstwu.

Nowosé myS§li §w. Tomasza z Akwinu polega zdaniem Baltha-
sara na tym, ze powszechno$¢ nadziei wyprowadza on z powszechne-
go charakteru milogei. Ufajaca wszystkiemu mitosé (por. 1 Kor 13, 7)
nie potrafi niczego innego, jak tylko oczekiwaé ostatecznego pojed-
nania wszystkich ludzi w Chrystusie. Taka niczym nieograniczona
nadzieja jest nie tylko dozwolona, ale wrecz nakazana (por. K 43).

Z ubolewaniem moéwi bazylejski teolog o Augustynowej teorii
predestynacji. Jako przeciwwage dla pogladéw Doktora laski przy-
tacza on opinie §w. Bonawentury, iz nadprzyrodzona nadzieja zba-
wienia jest nieomylna (por. K 30).

»Niebo dla wszystkich” nie oznacza jednakze zachety do leni-
stwa. Niesie bowiem ze sobg wyzwanie cierpliwosci, ktéra nigdy
nie ustaje, czekajac stale na drugiego. Za Karlem Rahnerem trzeba
stwierdzi¢, ze wypowiedzi biblijne dotyczace powszechnej zbawczej
woli Boga i odkupienia wszystkich przez Chrystusa zobowigzuja do
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nadziei o charakterze uniwersalnym?®. Taka postawa jest wyrazem
ludzkiej solidarnosci (por. K 44).

Powszechna nadzieja jest rzeczywistoSciag uzasadniong . Ko$-
ciél wielokrotnie wyraza swoja wiare i nadzieje zbawienia uniwer-
salnego poprzez akty beatyfikacji i kanonizacji. Nigdy jednak nie
wypowiedzial sie w kwestii potepionych, w tym i w sprawie Ju-
dasza. Nie mozna przeciez stwierdzi¢ niczego pewnego odnos$nie do
jego zalu, gdy widzial on skazanego Jezusa (por. K 25).

Zakonczenie

Indywidualna eschatologia Balthasara nie przypomina w ni-
czym suchego, nudnawego wykladu. To zarliwa dysputa wiary,
stanowigca prébe zglebienia tajemnicy Boga w odniesieniu do osta-
tecznych perspektyw ludzkiej egzystencji. Teologiczna wnikliwosé
i pelna zaangazowania forma niewatpliwie fascynujg. Wielkie
tematy eschatologii stajg sie tutaj osobistym problemem czlowieka,
ktéry nie moze pozostaé wobec nich obojetny.

Bazylejski teolog tkwi z calg stanowczoScig w nurcie tradycyj-
nej wykladni katolickiej eschatologii, cho¢ nie brak tez préb uka-
zania nowych horyzontéw myslenia. Perspektywa historiozbawcza
jest stalym tlem refleksji, zostaje wyraznie podkreslony czynnik
antropologiczny, pojawia sie aspekt spoleczny, wspétbrzmigcy z oso-
bistym wymiarem wiecznej szczeSliwosci. W ten harmonijny spo-
séb, pobudzajacy jednoczesnie do dalszych poszukiwan, Balthasar
przekazuje niemalto chrzescijanskiego optymizmu, dalekiego jednak
od taniej ,,pociechy duchowej”.

DIE UNIVERSALE HEILSHOFFNUNG BEI HANS URS VON BALTHASAR

Die personalistische Reduktion der gesamten Eschatologie auf das Ereig-
nis des individuellen Treffens jedes Menschen mit dem kommenden Herrn
Jesus Christus ist ein wesentliches Merkmal des Balthasarschen Denkens.
Jeder Mensch steht unter dem Gericht. Die universale Heilshoffnung ist
jedoch begriindet, weil unser Richter der Erlgser ist. Im Neuen Testament
findet man zwei nicht zu versshnende Textreihen: der vordsterliche Jesus
spricht von einer moéglichen Verdammnis fiir manche, indem der nachdster-
liche Herr die Hoffnung auf das Heil allen weckt. Trotz der Kritik der
Apokatastasis panton scheint Balthasar zugeben, dass es eine Méglichkeit
der Selbstvernichtung des Bosen gibt. Das sorgt fiir eine innere Spannung
in seiner Eschatologie. Den zweiten Streitpunkt bildet seine Freiheitslehre,
wo er sich auf Freiheit nur als Wahlméglichkeit beschridnkt. In dieser Hin-
sicht scheint die Rahnersche Freiheitsauffassung viel ausgewogener und
objektiver zu sein. Die Stellungnahme Balthasars ist eine Einladung zur
vertieften Reflexion liber “die letzten Geschehnisse” des Menschen.

% Por. Sacramentum Mundi II, Freiburg/Br. 1968, 737n.
10 »Gewissheit ldsst sich nicht gewinnen, aber Hoffnung lésst sich be-
griinden” (K 25).



