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Wprowadzenie

1. « SPE SALVI facti sumus» — w nadziei juz jestesmy zbawieni (Rz 8, 24), mowi sw. Pawet
Rzymianom, a takze nam. «Odkupienie», zbawienie, zgodnie z wiarg chrzescijanska, nie jest
jedynie zwyczajnym wydarzeniem. Odkupienie zostato nam ofiarowane w tym sensie, ze zostata
nam dana nadzieja, nadzieja niezawodna, mocg ktorej mozemy stawi¢ czoto naszej
terazniejszosci: terazniejszo$¢, nawet ucigzliwg, mozna przezywac i akceptowac, jesli ma jakis cel
i jesli tego celu mozemy byc pewni, jesli jest to cel tak wielki, ze usprawiedliwia trud drogi. W tym
konteks$cie rodzi sie od razu pytanie: jakiego rodzaju jest ta nadzieja, skoro moze uzasadniac
stwierdzenie, wedtug ktdérego, poczynajac od niej, i tylko dlatego, ze ona istnieje, jestesmy
odkupieni? | o jakg chodzi tu pewnosc¢?

Wiara jest nadziejg

2. Zanim podejmiemy te nurtujgce nas dzisiaj pytania, musimy uwazniej wstuchac sie w
Swiadectwo Biblii o0 nadziei. «Nadzieja» rzeczywiscie stanowi centralne stowo wiary biblijnej — do
tego stopnia, ze w niektorych tekstach stowa «wiara» i «nadzieja» wydajq sie by¢ uzywane
zamiennie i tak List do Hebrajczykow z «wiarg petng» scisle tagczy «niewzruszone wyznanie
nadziei» (por. 10, 22. 23). Réwniez gdy Pierwszy List sw. Piotra wzywa chrzescijan, by byli
zawsze gotowi do dawania odpowiedzi na temat logosu — sensu i racji ich nadziei (por. 3, 15),
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«nadzieja» odpowiada «wierze». To, na ile Swiadomos¢ pierwszych chrzescijan, ze otrzymali w
darze niezawodng nadzieje, byta decydujgca, jest widoczne réwniez tam, gdzie chrzescijanska
egzystencja jest zestawiona z ich zyciem zanim przyjeli wiare, lub z sytuacjg wyznawcdw innych
religii. Pawet przypomina Efezjanom, ze zanim spotkali Chrystusa, byli jakby «nie majgcy nadziei
ani Boga na tym Swiecie» (Ef 2, 12). Oczywiscie wie, ze mieli oni bogow, ze mieli religie, ale ich
bogowie okazali sie watpliwi, a z ich petnych sprzecznosci mitéw nie ptyneta zadna nadzieja.
Pomimo, ze mieli bogow, «nie mieli Boga» i w konsekwencji zyli w mrocznym Swiecie, bez jasnej
przysztosci. Ex nihil ab nihilo quam citorecidimus (jakze szybko z niczego pogrgzamy sie w
nicosc)[1] méwi epitafium z tamtego okresu — z tych stéw jednoznacznie wynika to, o czym
wspomina Pawet. W tym samym sensie mowi on do Tesaloniczan: Nie powinniscie smucic sie,
«jak wszyscy ci, ktorzy nie majg nadziei» (71 Tes 4, 13). Takze tu jawi sie jako element
wyrézniajgcy chrzescijan, fakt, ze oni majg przyszto$¢: nie wiedzg dokfadnie, co ich czeka, ale
ogolnie wiedzg, ze ich zycie nie konhczy sie pustkg. Tylko wtedy, gdy przysztosc¢ jest pewna jako
rzeczywistos¢ pozytywna, mozna zy¢ w terazniejszosci. Tak wiec mozemy stwierdzic:
chrzescijanstwo nie byto jedynie «dobrg nowing» — przekazem tresci do tej pory nieznanych.
Uzywajgc naszego jezyka, trzeba powiedzie¢, ze chrzescijanskie oredzie nie tylko «informuje», ale
réwniez «sprawia». Oznacza to: Ewangelia nie jest jedynie przekazem tresci, ktére mogg by¢
poznane, ale jest przestaniem, ktére tworzy fakty i zmienia zycie. Mroczne wrota czasu,
przysztosci, zostaty otwarte na osciez. Kto ma nadzieje, zyje inaczej; zostato mu dane nowe zycie.

3. Teraz jednak pojawia sie pytanie: na czym polega owa nadzieja, kt6ra — jako nadzieja — jest
«zbawieniem»? Istote odpowiedzi zawiera wspomniany przed chwilg fragment Listu do Efezjan:
zanim Efezjanie spotkali Chrystusa, nie mieli nadziei, poniewaz nie mieli «<Boga na tym swiecie».
Poznac Boga — prawdziwego Boga — oznacza otrzymac nadzieje. Dla nas, ktérzy od zawsze
zyjemy z chrzescijanskg koncepcjg Boga i przywyklismy do niej, posiadanie nadziei, ktéra
pochodzi z rzeczywistego spotkania z Bogiem, jest juz czyms$ z czego niemal nie zdajemy sobie
sprawy. Przykfad swietej naszych czasdw moze nam w jakiej$ mierze dopoméc w zrozumieniu
tego, co oznacza po raz pierwszy i rzeczywiscie spotka¢ Boga. Mysle o Afrykance Jézefinie
Bakhicie, kanonizowanej przez papieza Jana Pawia Il. Urodzita sie okoto 1869 roku — sama nie
znata precyzyjnej daty — w Darfurze w Sudanie. W wieku dziewieciu lat zostata porwana przez
handlarzy niewolnikow, byta bita do krwi i pie¢ razy sprzedawana na targach niewolnikéw w
Sudanie. Ostatecznie, jako niewolnica, znalazta sie na stuzbie u matki i zony pewnego generata,
gdzie kazdego dnia byta chtostana do krwi. Pozostaty jej po tym do konca zycia 144 blizny. W
1882 roku zostata kupiona przez pewnego wioskiego kupca dla wioskiego konsula Callista
Legnaniego, ktory wobec ofensywy mahdystéw powrdcit do Wioch. Znajgc tak okrutnych
«pandwy, ktérych do tej pory byta wlasnosécig, tu Bakhita poznata «Pana» catkowicie innego,
zyjacego Boga, Boga Jezusa Chrystusa — w dialekcie weneckim, ktérego sie nauczyta, nazywata
Go «Paron» (Pan). Do tej pory znata tylko panow, ktérzy jg ponizali i maltretowali albo — w
najlepszym przypadku — uwazali jg za uzyteczng niewolnice. Teraz natomiast ustyszata o istnieniu
«Paronay, ktéry jest ponad wszystkimi panami, jest Panem panéw, oraz ze ten Pan jest dobry,
jest uosobieniem dobroci. Dowiedziata sie, ze ten Pan zna takze ja, ze jg stworzyt — co wiecej, ze



ja kocha. Réwniez ona byta kochana wtasnie przez najwyzszego «Parona», w poréwnaniu z
ktorym wszyscy inni panowie sg jedynie marnymi stugami. Ona sama byfa znana, kochana i
oczekiwana. Co wiecej, ten Pan osobiscie poznat los bitego, a teraz oczekiwat jej «po prawicy
Boga Ojca». Teraz miata «nadzieje» — juz nie niktg nadzieje na znalezienie panéw mnie;j
okrutnych, ale wielkg nadzieje: jestem do konca kochana i cokolwiek sie zdarzy, jestem
oczekiwana przez te Mitos¢. A zatem moje zycie jest dobre. Przez poznanie tej nadziei zostata
«odkupionay, nie czuta sie juz niewolnicg, ale wolng cérkg Boga. Rozumiata to, co sw. Pawet miat
na mysli, gdy przypominat Efezjanom, ze przedtem byli pozbawieni nadziei i Boga na ziemi — nie
mieli nadziei, bo nie mieli Boga. Totez, gdy chciano jg odesta¢ do Sudanu, Bakhita wzbraniata sie.
Nie chciata znowu odtgczyc¢ sie od swego « Parona ». 9 stycznia 1896 roku przyjeta Chrzest,
Bierzmowanie i pierwszg Komunie sw. z rgk Patriarchy Wenecji. 8 grudnia 1896 roku, w Weronie
ztozyta sluby w Zgromadzeniu Sidstr Kanosjanek i odtgd — poza swoimi zajeciami w zakrystii i na
portierni klasztoru — podczas wielu podrozy po Wioszech starata sie zachecaé do misji: odczuwata
konieczno$¢ propagowania wolnosci, ktorg zyskata w spotkaniu z Bogiem Jezusa Chrystusa.
Wolnos¢ powinna by¢ dawana innym, mozliwie jak najwiekszej liczbie oséb. Nadziei, ktora sie w
niej zrodzita i jg «odkupita», nie mogta zachowac dla siebie samej. Musiata dotrze¢ do wielu,
dotrze¢ do wszystkich.

Pojmowanie nadziei opartej na wierze w Nowym Testamencie i w pierwotnym Kosciele

4. Zanim odpowiemy na pytanie, czy spotkanie z tym Bogiem, ktory w Chrystusie objawit nam
swoje oblicze i otworzyt swe serce, moze by¢ rowniez dla nas nie tylko «informujgce», ale takze
«sprawczey, czyli moze tak przemienia¢ nasze zycie, abysmy czuli sie odkupieni przez nadzieje,
ktérg wyraza, powréémy jeszcze do pierwotnego Kosciota. Nietrudno zdaé¢ sobie sprawe, ze
doswiadczenie matej afrykanskiej niewolnicy Bakhity, byto rowniez udziatem wielu osob bitych i
skazanych na niewole w czasach rodzgcego sie chrzescijanstwa. Chrzescijanstwo nie niosto
przestania socjalno-rewolucyjnego jak to, w imie ktérego Spartakus prowadzit krwawe boje i
przegrat. Jezus nie byt Spartakusem, nie byt bojownikiem o wolnosc¢ polityczng, jak Barabasz albo
Bar-Kochba. To, co przynidst Jezus, ktory umart na krzyzu, byto czyms$ catkowicie odmiennym:
spotkaniem z Panem panow, spotkaniem z zyjagcym Bogiem, a zatem spotkaniem z nadziejg
mochniejszg niz cierpienia niewoli, przemieniajgcg od wewnatrz zycie i Swiat. Nowos¢ tego, co sie
stato, ukazuje wyraznie Pawiowy List do Filemona. Jest to list bardzo osobisty, ktéry Pawet pisze
w wiezieniu i powierza zbiegtemu niewolnikowi Onezymowi, aby go dostarczyt jego panu, wiasnie
Filemonowi. Tak Pawet odsyta zbiegtego niewolnika Onezyma jego panu, a czyni to nie
nakazujgc, ale proszac: «prosze cie za moim dzieckiem, za tym, ktérego zrodzitem w kajdanach
[...]. Jego ci odsytam [...], to jest serce moje [...]. Moze bowiem po to oddalit sie od ciebie na krotki
czas, abys go odebrat na zawsze, juz nie jako niewolnika, lecz wiecej niz niewolnika, jako brata
umitowanego» (10-16). Ludzie, ktérzy zgodnie ze swoim statusem spotecznym dzielg sie na
panow i niewolnikéw, jako cztonkowie jednego Kosciota stajg sie dla siebie braémi i siostrami — tak
wzajemnie nazywali siebie chrzescijanie. Na mocy Chrztu odrodzili sie, zostali napetnieni tym
samym Duchem Swietym i razem, jeden obok drugiego, przyjmuja Ciato Pana. Nawet jezeli
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zewnetrzne struktury nie zmienity sie, wewnetrznie zmieniato sie spoteczenstwo. Jesli List do
Hebrajczykow méwi, ze chrzescijanie tu na ziemi nie majg statej ojczyzny, ale szukajg przysziej
(por. 11, 13-16; Fip 3, 20), oznacza to cos zupetnie innego niz zwyczajne odniesienie do
perspektywy przysziosci: obecne spoteczenstwo jest uznawane przez chrzescijan za
niezadowalajgce; nalezg oni do nowego spoteczenstwa, ku ktéremu zmierzajqg i ktére ich
pielgrzymowanie antycypuje.

5. Musimy przedstawic jeszcze jeden punkt widzenia. Pierwszy List do Koryntian (1, 18-31)
pokazuje, ze duza czesc pierwszych chrzescijan nalezata do niskich klas spotecznych i wiasnie
dlatego byta otwarta na doswiadczenie nowej nadziei, jak to miato miejsce w przypadku Bakhity.
Niemniej od poczatku byty takze nawrdocenia w warstwach arystokratycznych i wyksztatconych.
Bowiem to wtasnie one zyty nie majac «nadziei i Boga na swiecie». Mit utracit swojg
wiarygodnos¢; skostniata rzymska religia panstwowa sprowadzita sie do pustego obrzedu, ktéry
skrupulatnie sprawowano, ale ktéry teraz stat sie marng «religig polityczng». Racjonalizm
filozoficzny zepchnat bogdéw na ptaszczyzne nierealnosci. Boskos$¢ na rézne sposoby byta
widziana jako moc kosmiczna, natomiast Bog, do ktérego mozna sie modli¢, nie istniat. Pawet
ilustruje dwczesng, istotng problematyke religii w sposob niezwykle trafny, gdy przeciwstawia
zyciu opartemu «na Chrystusie» zycie pod panowaniem «zywiotow Swiata» (por. Kol 2, 8). W tej
perspektywie nowe swiatto moze rzuci¢ pewien tekst Sw. Grzegorza z Nazjanzu. Méwi on, ze w
chwili, w ktorej trzej Krolowie, prowadzeni przez gwiazde, adorowali nowego Kroéla Chrystusa,
nastgpit koniec astrologii, gdyz od tej pory gwiazdy poruszajg sie po orbitach wyznaczonych przez
Chrystusa[2]. Rzeczywiscie w tej scenie jest odwrécone dwczesne pojmowanie sSwiata, ktore w
inny sposob na nowo dochodzi dzisiaj do gtosu. To nie zywioty Swiata, prawa materii rzadzg
ostatecznie Swiatem i cztowiekiem, ale osobowy Bog rzadzi gwiazdami, czyli wszechswiatem;
prawa materii i ewolucji nie sg ostateczng instancjg, ale rozum, wola, mitos¢ — Osoba. A jesli
znamy te Osobe, a Ona zna nas, wéwczas niewzruszona moc elementow naturalnych nie jest
ostateczng instancjg; woéwczas nie jestesSmy niewolnikami wszechswiata i jego praw — jestesmy
wolni. Ta $wiadomos$¢ w starozytnosci pobudzata prawe umysty do poszukiwania. Niebo nie jest
puste. Zycie nie jest zwyczajnym nastepstwem praw i przypadkowosci materii, ale we wszystkim i
réwnoczesnie ponad wszystkim jest osobowa wola, jest Duch, ktéry w Jezusie objawit sie jako
Mitos¢[3].

6. Sarkofagi z poczatkdw chrzescijanstwa obrazujg to pojmowanie nadziei, bowiem w obliczu
Smierci pytanie o sens zycia jest nieuniknione. Posta¢ Chrystusa przedstawiajg na antycznych
sarkofagach przede wszystkim dwa obrazy: filozofa i pasterza. Na og¢ét filozofia nie byta wéwczas
rozumiana jako trudna dyscyplina akademicka, jak przedstawia sie jg dzisiaj. Filozof byt raczej
tym, ktory potrafit naucza¢ podstawowej sztuki: sztuki bycia prawym cztowiekiem, sztuki zycia i
umierania. Oczywiscie, ludzie od dawna zdawali sobie sprawe, ze wielu z tych, ktérzy podawali sie
za filozoféw, za mistrzéw zycia, byto jedynie szarlatanami, dla ktérych nauka byta tylko zrodtem
utrzymania, podczas gdy o prawdziwym zyciu nie mieli nic do powiedzenia. Tym bardziej
poszukiwano prawdziwego filozofa, ktéry rzeczywiscie potrafitby wskaza¢ droge zycia. Pod koniec
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trzeciego wieku po raz pierwszy spotykamy w Rzymie, na sarkofagu pewnego dziecka, w scenie
wskrzeszenia Lazarza, posta¢ Chrystusa jako prawdziwego filozofa, ktéry w jednej rece trzyma
Ewangelie a w drugiej kij wedrowca, typowy dla filozofa. Za pomoca tej laski zwycieza Smierc;
Ewangelia niesie w sobie prawde, jakiej wedrowni filozofowie daremnie szukali. W tym obrazie,
ktoéry dtugo powracat w sztuce sarkofagowej, jawi sie to, co zaréwno ludzie wyksztatceni, jak i
prosci odnajdywali w Chrystusie: On mowi nam, kim w rzeczywistosci jest cztowiek i co powinien
czyni¢, aby prawdziwie by¢ cztowiekiem. Wskazuje nam droge, a tg drogg jest prawda. On sam
jest jedng i drugg, a zatem jest takze zyciem, ktdrego wszyscy poszukujemy. On tez wskazuje
droge poza granice smierci. Tylko ten, kto to potrafi, jest prawdziwym nauczycielem zycia. To
samo jawi sie w wizerunku pasterza. Jak w obrazie filozofa, tak tez w postaci pasterza pierwotny
Koécidt mogt nawigzaé do modeli istniejgcych w sztuce rzymskiej. W niej pasterz byt zazwyczaj
wyobrazeniem marzenia o zyciu spokojnym i prostym, jakiego pragneli ludzie zyjacy w wirze
wielkiego miasta. Teraz jednak obraz ten byt odczytywany w nowej scenerii, ktébra nadawata mu
gtebsze znaczenie: «Pan jest moim pasterzem, nie brak mi niczego [...] Chociazbym chodzit
ciemng doling, zta sie nie ulekne, bo Ty jestes ze mnag» (Ps 23 [22], 1.4). Prawdziwym pasterzem
jest Ten, ktory zna takze droge, ktéra wiedzie przez doline smierci; Ten, ktéry nawet na drodze
catkowitej samotnosci, na ktorej nikt nie moze mi towarzyszyc, idzie ze mng i prowadzi mnie,
abym jg pokonat. On sam przeszedt te droge, zszedt do krélestwa smierci, a zwyciezywszy
Smier¢, powrdcit stamtad, aby teraz towarzyszy¢ nam i by daé nam pewnosc, ze razem z Nim
mozna te droge odnalez¢. Swiadomosé, ze istnieje Ten, kto réwniez w $mierci mi towarzyszy i
ktérego «Kkij i laska dodajg mi pociechyy, tak ze «zta sie nie ulekne» (por. Ps 23, 4), stata sie nowg
«nadziejg» wschodzgcg w zyciu wierzgcych.

7. Musimy raz jeszcze powréci¢ do Nowego Testamentu. W jedenastym rozdziale Listu do
Hebrajczykow jest zawarta swego rodzaju definicja wiary, ktora Scisle taczy te cnote z nadzieja.
Wokot centralnego stowa tej definicji od czasu Reformaciji powstat wérod egzegetow spér, w
ktorym zdaje sie dzisiaj otwiera¢ mozliwos¢ wspaolnej interpretacji. Na razie pozostawiam to
centralne stowo nie przettumaczone. Zdanie brzmi nastepujgco: «Wiara zas$ jest hypostasis tych
dobr, ktérych sie spodziewamy, dowodem tych rzeczywistoéci, ktorych nie widzimy» (Hbr 11, 1).
Dla Ojcow Koéciota i teologéw Sredniowiecza byto jasne, ze greckie stowo hypostasis nalezato
ttumaczy¢ na facine jako substantia. tacinski przektad tekstu, ktéry powstat w starozytnym
Kosciele, mowi zatem: Est autem fides sperandarum substantia rerum, argumentum non
apparentium — wiara jest «substancjg» rzeczy, ktérych sie spodziewamy; dowodem istnienia
rzeczy, ktorych nie widzimy. Tomasz z Akwinu[4], postugujgc sie terminologig swojej tradyciji
filozoficznej, tak to ttumaczy: wiara jest habitus, czyli statym nastawieniem duszy, dzieki ktéremu
zycie wieczne bierze w nas poczatek, a rozum jest sktonny przystac na to, czego nie widzi. Tak
wiec pojecie «substancji» zostato zmodyfikowane w takim sensie, ze przez wiare sg w nas juz
obecne, na sposob inicjalny, mozemy powiedzie¢ «w zarodku» - «substantia» - te rzeczy, ktérych
sie spodziewamy — a wiec wszystko, zycie prawdziwe. Wtasnie dlatego, ze ta rzecz jest juz
obecna, obecnosc¢ tego, co ma nastgpi¢, daje rédwniez pewnosc¢: «rzeczy, ktéra ma nastgpic, nie
jest jeszcze widoczna w Swiecie zewnetrznym (nie «jawi sie»), ale z faktu, ze jest w nas w zarodku



jako rzeczywistoS¢ dynamiczna, juz teraz rodzi sie jakies pojecie o niej. Lutrowi, ktéremu nie
podobat sie List do Hebrajczykow jako taki, pojecie «istoty rzeczy» w kontekscie jego ujecia wiary
nic nie méwito. Dlatego rozumiat on termin hipostaza/substancja nie w sensie obiektywnym (jako
rzeczywistos¢ obecng w nas), ale w sensie subiektywnym, jako wyraz wewnetrznego nastawienia,
a w konsekwencji musiat naturalnie pojmowac termin argumentum jako nastawienie podmiotu.
Taka interpretacja zdobyta uznanie w XX wieku — przynajmniej w Niemczech — réwniez w
egzegezie katolickiej, tak ze zatwierdzone przez biskupow ttumaczenie ekumeniczne Nowego
Testamentu na jezyk niemiecki méwi: Glaube aber ist: Feststehen in dem, was man erhofft,
Uberzeugtsein von dem, was man nicht sieht (wiara to: mocno trwaé przy tym, na co ma sie
nadzieje, by¢ przekonanym o tym, czego sie nie widzi). Samo w sobie nie jest to btedne, nie
oddaje jednak sensu tekstu, gdyz uzyty w nim termin grecki (elenchos) nie ma znaczenia
subiektywnego: «przekonanie», ale obiektywne: «dowdd». Stusznie zatem wspotczesna egzegeza
protestancka doszta do innego przekonania: «Obecnie nie mozna miec¢ watpliwosci, ze ta
protestancka interpretacja, ktora stata sie klasycznag, jest nie do utrzymania»[5]. Wiara nie jest
tylko sktanianiem sie osoby ku rzeczom, jakie majg nadejs¢, ale wcigz sg catkowicie nieobecne.
Ona cos$ nam daje. Juz teraz daje nam cos z samej oczekiwanej rzeczywistosci, a obecna
rzeczywistos¢ stanowi dla nas «dowod» rzeczy, ktérych jeszcze nie widzimy. Wigcza przysztos¢ w
obecny czas do tego stopnia, ze nie jest ona juz czystym «jeszcze niex». Fakt, ze ta przysztos¢
istnieje, zmienia terazniejszosc; terazniejszosc styka sie z przyszig rzeczywistos$cia, i tak rzeczy
przyszie wptywajg na obecne i obecne na przyszte.

8. To wyjasnienie nabiera wiekszej mocy i odniesienia do konkretnego zycia, jesli wezmie sie pod
uwage werset 34 dziesigtego rozdziatu Listu do Hebrajczykow, ktory z punktu widzenia jezyka i
tresci wigze sie z tg definicjg wiary przeniknietej nadziejg i jg przygotowuje. Autor méwi tu do
wierzacych, ktorzy przeszli przez doswiadczenie przesladowan: «Wspotcierpieliscie z
uwiezionymi, z radoscig przyjelicie rabunek waszego mienia (hyparchonton — Wulg.: bonorum),
wiedzac, ze sami posiadacie rzeczy lepsze (hyparxin — Wulg.: substantiam) i trwate». Hyparchonta
to dobra, ktoére w ziemskim zyciu stanowig utrzymanie, czyli baze - «substancje» - dla zycia, na
ktérg mozna liczyC. Ta «substancja», normalne zabezpieczenie zycia, zostata odebrana
chrzescijanom podczas przesladowania. Zniesli to, poniewaz uwazali te materialng «substancje»
za mato znaczacg. Mogli jg porzucic¢, gdyz znalezli lepszg «podstawe» istnienia — baze, ktéra
pozostaje i ktorej nikt nie moze odebraé. Nie mozna nie dostrzegac zwigzku, jaki zachodzi
pomiedzy tymi dwoma rodzajami «substancji», pomiedzy sSrodkami utrzymania albo bazg
materialng a uznaniem wiary za «baze», za «substancje» trwatg. Wiara nadaje zyciu nowg
podstawe, nowy fundament, na ktérym cztowiek moze sie oprzec, a przez to zwyczajny
fundament, czyli ufnos¢ poktadana w dobrach materialnych, relatywizuje sie. Tworzy sie nowa
wolno$¢ wobec tego fundamentu zycia, na ktérym tylko pozornie mozna sie oprzeé, nawet jesli nie
przeczy sie jego normalnemu znaczeniu. Nowa wolnos¢, Swiadomos¢ nowej «substancji», ktora
zostata nam dana, nie objawita sie tylko w meczenstwie, przez ktoére osoby przeciwstawity sie
przemocy ideologii i jej politycznych organdw i przez swojg smier¢ odnowity $wiat. Przejawita sie
ona przede wszystkim w wielkich wyrzeczeniach, na jakie poczawszy od starozytnych mnichéw do



Franciszka z Asyzu i naszych czaséw decydujg sie ludzie, ktorzy wstepujac do zgromadzen
zakonnych i ruchow religijnych, z mito$ci do Chrystusa pozostawiajg wszystko, aby nie$¢ innym
wiare i mitos¢ Chrystusa, aby pomagac cierpigcym na ciele i na duszy. Tu nowa «substancja»
rzeczywiscie potwierdzita sie jako «substancja». Z nadziei tych osob, dotknietych przez Chrystusa,
zrodzita sie nadzieja dla innych, ktorzy zyli w ciemnosciach i bez nadziei. Tu okazato sie, ze to
nowe zycie prawdziwie ma «substancje» i ze jest to «substancja», ktéra budzi zycie u innych. Dla
nas, ktorzy patrzymy na te postaci, ich sposéb dziatania i zycia jest faktycznie «dowodemy, ze
rzeczy przyszte, obietnica Chrystusa to nie tylko oczekiwana rzeczywistosc, ale prawdziwa
obecnos¢: On prawdziwie jest « filozofem » i « pasterzem », ktéry wskazuje nam, czym jest i gdzie
jest zycie.

9. Aby zrozumiec gtebiej te refleksje na temat dwoch rodzajéw «substancijin» — hypostasis i
hyparchonta - i na temat dwoch sposobdw zycia, jakie one wyrazajg, musimy jeszcze krétko
rozwazy¢ dwa stowa zwigzane z tym zagadnieniem, ktére znajdujg sie w dziesigtym rozdziale
Listu do Hebrajczykow. Chodzi o stowa hypomone (w. 36) i hypostole (w. 39). Hypomone
ttumaczy sie zazwyczaj jako « cierpliwos¢ » — wytrwatosc, stato$¢. Ta umiejetnos¢ oczekiwania
potaczonego z cierpliwym znoszeniem prob jest dla wierzgcego niezbedna, aby mogt «dostgpic
spetnienia obietnicy» (por. w. 36). W religijnosci starozytnego judaizmu stowo to byto stosowane
umysinie dla opisania charakterystycznego dla Izraela oczekiwania Boga: trwania w wiernosci
Bogu, na fundamencie pewnosci Przymierza, w swiecie, ktory sprzeciwia sie Bogu. Tak wiec
stowo to oznacza nadzieje, ktorg sie zyje, zycie oparte na pewnosci nadziei. W Nowym
Testamencie to oczekiwanie Boga, to stawanie po stronie Boga zyskuje nowe znaczenie: Bog
objawit sie w Chrystusie. Juz nam przekazat «substancje» rzeczy przysziych, i tak oczekiwanie
Boga nabiera nowej pewnosci. Jest oczekiwaniem rzeczy przysztych wychodzac od
terazniejszosci, ktora juz zostata nam dana. Jest to oczekiwanie w obecnosci Chrystusa, z
Chrystusem obecnym, aby dopetnito sie Jego Ciato w perspektywie Jego ostatecznego przyjscia.
Hypostole natomiast odnosi sie do osoby, ktéra nie majgc odwagi uchyla sie od moéwienia otwarcie
i uczciwie prawdy, co by¢é moze wigze sie z niebezpieczenstwem. Takie ukrywanie sie przed
ludzmi z powodu leku przed nimi prowadzi «na zatracenie» (w. 39). «Albowiem nie dat nam Bog
ducha bojazni, ale mocy i mitoSci oraz trzezwego myslenia» — tak Drugi List do Tymoteusza (1,7)
charakteryzuje pieknym wyrazeniem zasadniczg postawe chrzescijanina.

Czym jest Zycie wieczne?

10. Do tej pory méwilismy o wierze i nadziei w Nowym Testamencie i poczatkach chrzescijanstwa.
Wcigz byto jednak jasne, ze nie méwimy tylko o przesziosci; cata refleksja dotyczy zycia i
umierania cztowieka w ogole, a zatem interesuje rowniez nas — tu i teraz. Niemniej musimy
zapytac¢ wprost: czy wiara chrzescijanska jest rowniez dla nas dzisiaj nadzieja, ktéra przemienia i
podtrzymuje nasze zycie? Czy jest ona dla nas «sprawcza» — czyli jest przestaniem, ktére
ksztattuje w nowy sposdb samo zycie, czy tez jest juz tylko «informacjg», ktérg z uptywem czasu
odtozyliSmy na bok i ktéra wydaje sie ustepowac informacjom bardziej aktualnym? Poszukujgc



odpowiedzi, pragne wyjsc od klasycznej formy dialogu, poprzez ktéry obrzed Chrztu wyrazat
przyjecie noworodka do wspdlnoty wierzgcych i jego odrodzenie w Chrystusie. Kaptan pytat
najpierw, jakie imie rodzice wybrali dla dziecka, i kontynuowat: «O co prosisz Kosciot Bozy?»
Odpowiedz: «O wiare». «Co daje ci wiara?» «Zycie wieczne». W tym dialogu rodzice prosili dla
dziecka o dostep do wiary, wspolnote z wierzacymi, gdyz w wierze upatrywali klucza do «zycia
wiecznego». Z tym bowiem, tak wczoraj, jak i dzis, mamy do czynienia w Chrzcie, poprzez ktory
stajemy sie chrzescijanami: nie tylko z wtgczeniem do wspdlnoty, nie zwyczajnie z przyjeciem do
Kosciota. Rodzice oczekujg czegos wiecej dla dziecka przyjmujgcego Chrzest: oczekuja, ze wiara,
do ktérej przynalezg materialnos¢ Kosciota i jego sakramentdéw, da mu zycie — zycie wieczne.
Wiara jest substancjg nadziei. Tu jednak pojawia sie pytanie: czy naprawde tego chcemy — zy¢
wiecznie? By¢ moze wiele oséb odrzuca dzis wiare, gdyz zycie wieczne nie wydaje sie im rzeczg
pozadana. Nie chcg zycia wiecznego, lecz obecnego, a wiara w zycie wieczne wydaje sie im w
tym przeszkoda. Kontynuowac zycie na wiecznosc¢ — bez konca, jawi sie bardziej jako wyrok niz
dar. Oczywiscie chciatoby sie odsuna¢ sSmierc¢ jak najdalej. Ale zy¢ zawsze, bez kohca —to w
sumie moze by¢ tylko nudne i ostatecznie nie do zniesienia. Jest to doktadnie to, o czym na
przyktad méwi Ojciec Kosciota Ambrozy w przemowieniu z okazji pogrzebu swego brata Satyra:
«To prawda, ze smier¢ nie nalezata do natury; Bog bowiem od poczatku nie ustanowit Smierci, ale
dat jg jako Srodek zaradczy [...]. Z powodu wykroczenia zycie ludzkie stato sie nedzne, uptywato w
codziennym trudzie i nieznosnym ptaczu. Trzeba byto potozy¢ kres ztu, aby Smierc¢ przywrdcita to,
co utracito zycie. NieSmiertelnos¢ jest raczej ciezarem niz korzyscia, jezeli nie rozswietla jej
taska»[6]. Juz wczesniej Ambrozy powiedziat: «Nie nalezy ptakac¢ nad $miercig, gdyz prowadzi
ona do zbawienia»[7].

11. Niezaleznie od tego, co doktadnie chciat powiedzie¢ sw. Ambrozy w tych stowach — prawdg
jest, ze gdyby smier¢ zostata wyeliminowana lub odsunigta w nieskonczonosg¢, ziemia i ludzkos¢
znalaztyby sie w sytuacji niemozliwej i nie przyniostoby to korzysci rowniez samej jednostce.
Oczywiscie jest pewna sprzecznos¢ w naszym postepowaniu, ktéra wigze sie z wewnetrzng
sprzecznoscig naszej egzystencji. Z jednej strony nie chcemy umieraé; zwtaszcza ci, ktérzy nas
kochajg nie chcg naszej Smierci. Z drugiej jednak, nie pragniemy tez istnie¢ w nieskonczonos¢, a
takze ziemia nie zostata stworzona z takg perspektywg. Czego wiec tak naprawde chcemy? Ta
paradoksalnos¢ naszej wtasnej postawy rodzi giebsze pytanie: czym w rzeczywistosci jest
«zycie»? Co w rzeczywistosci oznacza «wiecznosé»? Sg chwile, w ktérych niespodziewanie
zaczynamy rozumiec: tak, to wiasnie jest to — prawdziwe «zycie» — takie powinno by¢. Przeciwnie,
to co na co dzien nazywamy «zyciem» w rzeczywistosci nim nie jest. Augustyn w swoim dtugim
liscie o modlitwie, skierowanym do Proby, bogatej wdowy rzymskiej, matki trzech konsulow,
napisat kiedys: W gruncie rzeczy pragniemy tylko jednej rzeczy — «szczesliwego zycia», zycia,
ktore po prostu jest zyciem, po prostu «szczeScia». Ostatecznie w modlitwie nie prosimy o nic
innego. Nie dgzymy do niczego innego — tylko o to chodzi. Potem jednak Augustyn mowi: patrzac
lepiej, wcale nie wiemy, czego pragniemy, czego wiasciwie chcemy. Nie znamy bowiem tej
rzeczywistosci; takze w tych momentach, w ktérych myslimy, ze jej dotykamy, nie osiggamy jej
naprawde. «Nie wiemy, o co bytoby stosowne prosi¢», wyznaje stowami sw. Pawia (por. Rz 8, 26).
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Wiemy jedynie, ze to nie jest to. Niemniej, w naszej niewiedzy wiemy, ze ta rzeczywistos¢ musi
istnie¢. «Jest zatem w nas, aby tak powiedziec¢, Swiatta ignorancja (docta ignorantia)», pisze. Nie
wiemy, czego prawdziwie pragnelibysmy; nie znamy tego «prawdziwego zycia»; niemniej wiemy,
ze musi istnie¢ cos, czego nie znamy, a do czego dgzymy/[8].

12. Mysle, ze Augustyn w sposob bardzo precyzyjny i zawsze aktualny opisat tu podstawowg
sytuacje cztowieka, sytuacje, z ktérej wywodzg sie wszystkie jego sprzecznosci i nadzieje. W jakis
sposoOb pragniemy zycia, tego prawdziwego, ktérego potem $mier¢ nie tknie; rownoczesnie jednak
nie znamy tego, ku czemu zmierzamy. Nie mozemy zaprzestac¢ dgzenia do tego, a rownoczesnie
wiemy, ze to wszystko, czego mozemy doswiadczyc¢ albo co zrealizowag, nie jest tym, czego
pragniemy. Ta nieznana «rzecz» jest prawdziwg «nadziejg», ktéra nas inspiruje, a jej
niepoznawalnosc jest rownoczesnie przyczyng wszelkiej rozpaczy, jak tez wszelkich pozytywnych
czy destruktywnych zrywow w strone autentycznego Swiata i autentycznego cztowieka. Stowo
«zycie wieczney usituje nadac imie tej nieznanej a znanej rzeczywistosci. Z koniecznosci jest to
okreslenie niewystarczajgce, ktére wywotuje zamieszanie. Okreslenie «wieczne» budzi w nas
bowiem idee czegos nie konczacego sieg, i tego sie lekamy; kojarzy nam sie ze znanym nam
zyciem, ktére kochamy i ktérego nie chcemy utracic, ale jednak réwnoczesnie przynosi ono wiecej
trudu niz zaspokojenia, a zatem podczas gdy z jednej strony pragniemy go, z drugiej go nie
chcemy. Mozemy jedynie starac sie myslg wybiec poza doczesnosc, w ktorej jesteSmy uwiezieni i
w jakis sposob przeczuwac, ze wiecznosc¢ nie jest ciggiem nastepujgcych po sobie dni
kalendarzowych, ale czyms$, co przypomina moment ostatecznego zaspokojenia, w ktérym petnia
obejmuje nas, a my obejmujemy petnie. Bytby to moment zanurzenia sie w oceanie nieskonczone;j
mitosci, w ktérym czas — przed i potem — juz nie istnieje. Mozemy jedynie starac sie myslec, ze ten
moment jest zyciem w petnym znaczeniu, wcigz nowym zanurzaniem sie w gtebie istnienia,
podczas gdy po prostu ogarnia nas radosc. Tak to wyraza Jezus w Ewangelii wedtug sw. Jana:
«Znowu [...] jednak was zobacze i rozraduje sie serce wasze, a radosci waszej nikt wam nie zdota
odebrac» (16, 22). Taki kierunek musimy nadac naszej mysli, jesli chcemy zrozumiec, ku czemu
dazy chrzescijanska nadzieja, czego oczekujemy od wiary, od naszego bycia z Chrystusem][9].

Czy nadzieja chrzescijariska jest indywidualistyczna?

13. W ciggu historii chrzescijanie usitowali przetozy¢ te «niewiedzgcg wiedze» na mozliwe do
przedstawienia obrazy, tworzgc wizerunki «nieba», ktére pozostajg wcigz dalekie od tego, co w
istocie znamy tylko przez zaprzeczenie, poprzez nieznajomosc. Wszystkie te proby
przedstawienia nadziei sprawity, ze w ciggu wiekow wielu ludzi starato sie zy¢ wiarg i z tej
przyczyny wyrzekto sie swoich hyparchonta, majatku koniecznego do egzystencji. Autor Listu do
Hebrajczykow w jedenastym rozdziale zamie$cit swoistg historie tych, ktorzy zyjg w nadziei oraz
sg w drodze - historie, ktora od Abla rozcigga sie az do czasow, w ktérych List zostat napisany. W
czasach nowozytnych coraz ostrzejsza stawata sie krytyka tego rodzaju nadziei: miatoby tu
chodzi¢ o czysty indywidualizm, kt6éry pozostawia swiat w jego nedzy i chroni sie w wytgcznie
prywatnym zbawieniu wiecznym. Henri de Lubac we wprowadzeniu do swego fundamentalnego
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dzieta Catholicisme. Aspects sociaux du dogme zebrat kilka charakterystycznych gtoséw
dotyczacych tej kwestii, z ktérych jeden warto zacytowac: «Znalaztem radosc¢? Nie! Znalaztem
tylko mojg rados¢. A to jest rzeczg w przerazajgcy sposéb odmienng. Rados¢ Jezusa moze byé
indywidualna. Moze napefni¢ jedng osobe, i ta osoba jest zbawiona. Zyje w pokoju [...], teraz i na
zawsze, ale tylko ona. Ta samotnos¢ w radosci nie przeszkadza jej. Przeciwnie: wiasnie ona jest
wybrana! Cata szczesliwa idzie przez pole walki z rézg w reku»[10].

14. Odnosnie do tego de Lubac, opierajgc sie na teologii Ojcéw Kosciota, mogt wykazac, ze
zbawienie zawsze byto rozumiane jako rzeczywistos¢ wspolnotowa. List do Hebrajczykow mowi o
«miescie» (por. 11, 10.16; 12, 22; 13, 14), a wiec o zbawieniu wspolnotowym. Zgodnie z tym,
grzech jest pojmowany przez Ojcow Kosciota jako rozbicie jednosci rodzaju ludzkiego, jako
rozbicie i podziat. Babel, miejsce zmieszania jezykow i podziatu, jawi sie jako obraz tego, co jest
korzeniem grzechu. | tak «odkupienie» jawi sie wtasnie jako przywrocenie jednosci, w ktérym na
nowo odnajdujemy sie razem w jednosci, ktérg tworzy swiatowa wspolnota wierzgcych. Nie ma
koniecznoséci, bysmy omawiali tutaj wszystkie teksty, w ktérych pojawia sie wspdélnotowy charakter
nadziei. Pozostanmy przy Liscie do Proby, w ktorym Augustyn stara sie jako$ opisac te nieznang
a znang rzeczywistos¢, ktorej poszukujemy. Punktem wyjscia jest tu po prostu wyrazenie «zycie
btogostawione [szczesliwe]». Nastepnie cytuje Psalm 144 [143], 15: «Szczesliwy lud, ktérego
Bogiem jest Pan». | kontynuuje: «Abysmy mogli przynaleze¢ do tego ludu i [...] osiggnac¢ zycie
wieczne z Bogiem, ,,celem nakazu jest mitoSc, ptyngca z czystego serca, dobrego sumienia i
wiary nieobtudnej" (por. 1 Tm 1, 5)»[11]. To prawdziwe zycie, ktére wcigz probujemy osiggnac,
jest zwigzane z trwaniem w egzystencjalnej jednosci z «ludemy i dla kazdej jednostki moze sie
realizowac jedynie w «my». Zaktada ono wtasnie wyjscie z obozéw wlasnego «jay, poniewaz
jedynie otwarcie tego uniwersalnego podmiotu otwiera réwniez spojrzenie na zrédto radosci, na
samg mitos¢ — na Boga.

15. Ta wizja «szczesliwego zycia» ukierunkowanego na wspdlnote ma na celu cos spoza
obecnego $wiata, ale wtasnie dlatego wnosi tez wktad w budowanie swiata — w formie bardzo
réznorodnej, wedtug kontekstu historycznego i mozliwosci, jakie oferuje lub jakich nie daje. W
czasach Augustyna, gdy naptyw nowych ludoéw zagrazat jednosci $wiata, w ktérym istniata pewna
gwarancja prawa i zycia we wspolnocie, chodzito o umocnienie rzeczywiscie zasadniczych
fundamentow tej wspolnoty zycia i pokoju, aby przetrwac posrdd przemian w Swiecie. Sprébujmy
jedynie dla przyktadu spojrze¢ na jeden moment w sredniowieczu, ktory jest pod pewnym
wzgledem emblematyczny. W powszechnym mniemaniu klasztory byly uwazane za miejsca
schronienia dla uciekajgcych przed swiatem (contemptus mundi) i uchylajgcych sie od
odpowiedzialnosci za Swiat, w poszukiwaniu wtasnego zbawienia. Bernard z Clairvaux, ktory
przyciagnat mnostwo mtodych ludzi do klasztoréw do swego zreformowanego zakonu, miat na ten
temat zdanie catkowicie odmienne. Wedtug niego mnisi majg zobowigzanie wobec catego
Kosciota, a w konsekwencji réwniez swiata. Za pomoca wielu obrazéw przedstawia on
odpowiedzialnos¢ mnichéw za caty organizm Kosciota, wiecej, za ludzkos¢; odnosi do nich stowa
Pseudo-Rufina: «Rodzaj ludzki zyje dzieki nielicznym; gdyby ich nie byto, Swiat przestatby
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istniec...»[12]. Mowi: prowadzacy zycie kontemplacyjne - contemplantes, powinni sta¢ sie
rolnikami - laborantes. Uszlachetniajgca funkcja, przejeta przez chrzescijanstwo z dziedzictwa
judaizmu, pojawia sie juz w regutach monastycznych Augustyna i Benedykta. Bernard na nowo
rozwija te mysl. Mtodziency ze szlacheckich rodow, ktérzy przybywali do jego klasztoréw, musieli
oddac sie pracy fizycznej. W rzeczywistosci Bernard méwi wyraznie, ze nawet klasztor nie moze
na nowo ustanowic raju, ale tez utrzymuje, ze klasztor, niejako miejsce, gdzie orze sie ziemie i
ksztattuje ducha, ma przygotowywac nowy raj. Obszar dzikiego lasu staje sie zyznym gruntem,
gdy zostajg powalone drzewa pychy, gdy wykorzenia sie to, co dzikie w duszy, i w ten sposéb
przygotowuje sie teren, na ktérym moze wyrosngc¢ chleb dla ciata i dla duszy[13]. Czyz patrzac na
wspoétczesne dzieje nie przychodzi nam stwierdzi¢, ze nie uda sie stworzy¢ pozytywnego porzadku
Swiata tam, gdzie dziczejg dusze?

Przemiana chrzescijanskiej wiary-nadziei w czasach nowoZytnych

16. W jaki spos6b mogta powstaé mysl, ze Jezusowe przestanie jest scisle indywidualistyczne i
skierowane tylko do jednostki? Jak doszio do tego, ze «zbawienie duszy» jest interpretowane jako
ucieczka przed odpowiedzialno$cig za to, co wspdlne, a w konsekwenciji program chrzes$cijanski
jest uwazany za egoistyczne poszukiwanie zbawienia, ktére odmawia stuzenia innym? Aby
odnalez¢ odpowiedz na te pytania, musimy spojrze¢ na podstawowe wyznaczniki czasow
nowozytnych. Z wyjatkowg jasnoscig widac je u Francisa Bacona. Jest rzeczg niezaprzeczalng, ze
wraz z odkryciem Ameryki i nowymi zdobyczami techniki narodzita sie¢ nowa epoka. Na czym
jednak polega ten epokowy zwrot? Ot6z nowa wspoizaleznos¢ eksperymentu i metody sprawita,
ze cztowiek moze dojs¢ do zrozumienia natury zgodnie z jej prawami i doprowadzi¢ ostatecznie do
«zwyciestwa sztuki nad naturg » (victoria cursus artis super naturam)[14]. Nowo$¢ — wedtug wizji
Bacona - tkwi w nowej zaleznosci pomiedzy naukg i praktykg. Odtagd ujmowano to tez
teologicznie: ta nowa zaleznos¢ pomiedzy nauka i praktykg miata oznaczac, ze panowanie nad
stworzeniem dane cztowiekowi przez Boga i utracone z powodu grzechu pierworodnego zostato
przywrocone[15].

17. Ten, kto czyta te stwierdzenia i uwaznie zastanawia sie nad nimi, wyodrebnia w nich rzecz
zaskakujaca: dotgd odzyskania tego, co cztowiek utracit wraz z wygnaniem z raju ziemskiego
oczekiwano od wiary w Jezusa Chrystusa i w niej upatrywano «odkupienia». Teraz tego
«odkupienia», odzyskania utraconego «raju», nie oczekuje sie juz od wiary, ale od swiezo
odnalezionego zwigzku pomiedzy naukg i praktykg. Nie przeczy sie tu zwyczajnie wierze; jest ona
raczej przesunieta na inny poziom — poziom jedynie prywatny i pozaziemski — a rownoczesnie
staje sie w jakis sposdb nieistotna dla Swiata. Ta programowa wizja zdeterminowata bieg czasow
nowozytnych i wptywa réwniez na aktualny kryzys wiary, ktory konkretnie rzecz biorgc jest przede
wszystkim kryzysem chrzescijanskiej nadziei. Totez i nadzieja u Bacona otrzymuje nowg forme.
Teraz nazywa sie wiarg w postep. Dla Bacona jest bowiem jasne, ze odkrycia i wynalazki
wowczas wprowadzane w zycie sg jedynie poczatkiem; ze dzieki wspotpracy nauki i praktyki
bedzie mozna dojs¢ do catkiem nowych odkry¢, wytoni sie zupetnie nowy Swiat, krolestwo
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cztowieka[16]. | tak przedstawit wizje przewidywalnych wynalazkéw — az do samolotu i okretu
podwodnego. W pdzniejszym rozwoju ideologii postepu rados$¢ z powodu widzialnego
rozszerzania mozliwosci cztowieka pozostaje statym potwierdzeniem wiary w postep jako taki.

18. Réwnoczesnie coraz bardziej centralne miejsce w idei postepu zajmujg dwie kategorie: rozum
i wolnosc¢. Postep jest przede wszystkim postepem we wzroscie panowania rozumu, a rozum jest
oczywiscie pojmowany jako wtadza dobra i dla dobra. Postep jest pokonaniem wszelkich
zaleznosci — jest postepem ku doskonatej wolnosci. Réwniez wolnosc jest pojmowana wytgcznie
jako obietnica, w ktorej cztowiek realizuje sie ku swej petni. W obydwu pojeciach — wolnosci i
rozumu — jest obecny aspekt polityczny. Oczekuje sie bowiem krolestwa rozumu jako nowej
sytuacji ludzko$ci, ktéra stata sie catkowicie wolna. Uwarunkowania polityczne jednak takiego
krélestwa rozumu i wolno$ci w pierwszym momencie wydajg sie stabo zdefiniowane. Rozum i
wolno$¢ same w sobie wydajg sie gwarantowac istnienie nowej, doskonatej wspolnoty ludzkiej, na
mocy ich wewnetrznej dobroci. W obu tych kluczowych pojeciach: «rozumu» i «wolnosci», mysl|
jednak zawsze przeciwstawia sie wiezom nakladanym przez wiare i Kosciot, jak tez przez
owczesny fad panstwowy. Zatem obydwa te pojecia zawierajg niezwykle wybuchowy potencjat
rewolucyjny.

19. Musimy pokroétce rzuci¢ okiem na dwa istotne etapy politycznej krystalizacji tej nadziei, gdyz
dla rozwoju nadziei chrzescijanskiej, dla jej zrozumienia i jej trwato$ci ma to duze znaczenie.
Pierwszym z nich jest Rewolucja Francuska jako proba ustanowienia panowania rozumu i
wolnoéci, rowniez na sposob politycznie realny. W pierwszej chwili Europa Oswiecenia patrzyta z
entuzjazmem na te wydarzenia, ale wobec ich rozwoju musiata na nowo zastanowi¢ sie nad
rozumem i wolnoscia. Znaczgce dla dwéch faz recepciji tego, co dziato sie we Francji, sg dwa
dzieta Emanuela Kanta, w ktorych snuje refleksje nad wydarzeniami. W 1792 pisze: Der Sieg des
guten Prinzips tber das Bdse und die Griindung eines Reichs Gottes auf Erden (Zwycigestwo
dobrego pryncypium nad ztym i ustanowienie krélestwa Bozego na ziemi). Twierdzi w nim:
«Stopniowe przejscie od wiary koscielnej ku wytgcznemu panowaniu czystej wiary religijnej
stanowi przyblizanie sie do krolestwa Bozego»[17]. Méwi nam takze, ze rewolucje mogg
przyspieszac czas tego przejscia od wiary koscielnej do wiary jedynie rozumnej. «Krolestwo
Boze», o ktorym méwit Jezus, otrzymato tu nowg definicje i nowy rodzaj obecnosci; istnieje — zeby
tak powiedzie¢ — nowe «oczekiwanie natychmiastowe»: «Krélestwo Boze» pojawia sie tam, gdzie
wychodzi sie poza wiare koscielng i zastepuje sie jg «wiarg religijng», tzn. zwyczajng wiarg
rozumowg. W 1794 r., w dziele: Das Ende aller Dinge (Koniec wszystkich rzeczy), pojawia sie
zmodyfikowany obraz. Teraz Kant bierze pod uwage mozliwo$¢, ze obok naturalnego konca
rzeczy moze nastgpic jakis, przeciwny naturze, perwersyjny koniec. W odniesieniu do tego pisze:
«Jesli chrzescijanstwo ktoregos dnia dosztoby do stanu, w ktorym nie bytoby juz godne mitoSci
[...], wowczas dominujgcg myslg ludzi musiataby sta¢ sie mysl o odrzuceniu go i przeciwstawieniu
sie mu; a Antychryst rozpoczatby — choéby na krétko — swoje panowanie (prawdopodobnie oparte
na leku i egoizmie). Z kolei jednak, poniewaz chrzescijanstwo, chociaz przeznaczone mu jest
zostac religig powszechng, faktycznie nie mogtoby liczy¢ na przeznaczenie, mogtby pod
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wzgledem moralnym nastgpic¢ koniec (perwersyjny) wszystkich rzeczy»[18].

20. W wieku XIX nie ostabta wiara w postep jako w nowg forme ludzkiej nadziei i nadal uwazano
rozum i wolnosc¢ za gwiazdy przewodnie, za ktérymi trzeba i$¢ drogg nadziei. Coraz szybszy
rozwoj techniki i zwigzane z nim uprzemystowienie dos¢ szybko wytworzyty nowg sytuacije
spoteczng: powstata klasa robotnikdw przemystowych i tak zwany « proletariat przemystowy »,
ktérego dramatyczne warunki zyciowe w sposob wstrzgsajacy opisat Fryderyk Engels w 1845
roku. Dla czytelnika musiato by¢ jasne: nie moze byc tak dalej, potrzeba zmian. Zmiana jednak
miata wstrzgsnac i zburzy¢ catg strukture spoteczenstwa burzuazyjnego. Po rewolucji
burzuazyjnej z 1789 roku. nadeszta godzina nowej rewolucji — rewolucji proletariackiej: postep nie
mogt sie dokonywac zwyczajnie w sposob linearny, matymi krokami. Potrzebny byt rewolucyjny
przeskok. Karol Marks podchwycit ten wymadg chwili i z ostroscig jezyka i mys$li starat sie — jak mu
sie wydawato — ostatecznie skierowacé historie ku zbawieniu — ku temu, co Kant okreslat mianem
«krélestwa Bozegoy. Jak tylko rozwieje sie prawda o « tamtym Swiecie », trzeba bedzie ustanowi¢
prawde o «tym Swiecie». Krytyka nieba przemienia sie w krytyke ziemi, krytyka teologii w krytyke
polityki. Postep ku temu, co lepsze, ku Swiatu definitywnie dobremu, nie rodzi sie juz po prostu z
nauki, ale z polityki — z polityki pomyslanej naukowo, ktora potrafi odtworzy¢ strukture historii i
spoteczenstwa i w ten sposob wskazuje droge do rewolucji, do przemiany wszystkiego. Z wielkg
precyzja, chociaz w sposéb jednostronny i wybidérczy, Marks opisat sytuacje swojego czasu i z
wielkim talentem analitycznym przedstawit droge do rewolucji — nie tylko teoretycznie: z partig
komunistyczng, ktéra zrodzita sie z manifestu komunistycznego z 1848 roku, konkretnie jg
zainicjowat. Jego obietnica, dzieki precyzji analizy i jasnemu wskazaniu srodkéw do osiagniecia
radykalnej przemiany, fascynowata i dzis na nowo fascynuje. A potem w sposob jeszcze bardziej
radykalny doszto do rewolucji w Rosji.

21. Jednak zwyciestwo ukazato zarazem ewidentny fundamentalny btgd Marksa. Wskazat on
bardzo precyzyjnie, w jaki sposob dokonac przewrotu. Nie powiedziat jednak, jak sprawy miaty sie
potoczy¢ potem. Zaktadat po prostu, ze wraz z pozbawieniem klasy panujgcej débr, z upadkiem
wiadzy politycznej i uspotecznieniem srodkdéw produkcji zrealizuje sie Nowe Jeruzalem. Wowczas
miaty bowiem zostac zniesione wszystkie sprzecznosci, cztowiek i $wiat ostatecznie pojeliby
samych siebie. Odtad wszystko miato toczy¢ sie samo stuszng droga, poniewaz wszystko miato
naleze¢ do wszystkich, a wszyscy mieli chcie¢ dla siebie nawzajem dobra. | tak, po zwyciestwie
rewolucji Lenin przekonat sie, ze w pismach mistrza nie byto zadnego wskazania, jak postepowac.
Owszem, méwit on o przejsciowej fazie dyktatury proletariatu jako o koniecznosci, ktora jednak w
nastepnym okresie miata sama z siebie przestac istnie¢. Dobrze znamy te «faze przejscioway i
wiemy, jak ona sie rozwinetfa, nie rodzgc zdrowego $wiata, ale pozostawiajgc za sobg pustoszace
zniszczenia. Marks nie tylko nie pomyslat o koniecznym porzgdku nowego swiata — to miato juz
bowiem byc¢ niepotrzebne. To, ze nic na ten temat nie mowit, byto logicznym nastepstwem jego
projektu. Bfad jego tkwi gtebiej. Zapomniat, ze cziowiek pozostaje zawsze cztowiekiem. Zapomniat
o cztowieku i o0 jego wolnosci. Zapomniat, ze wolno$¢ pozostaje zawsze wolnoscig, nawet, gdy
wybiera zto. Wierzyt, ze gdy zostanie uporzgdkowana ekonomia, wszystko bedzie
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uporzgdkowane. Jego prawdziwy btad to materializm: cztowiek nie jest bowiem tylko produktem
warunkow ekonomicznych i nie jest mozliwe jego uzdrowienie wytgcznie od zewnatrz, przez
stworzenie korzystnych warunkéw ekonomicznych.

22. Tak wiec na nowo stajemy wobec pytania: w czym mozemy pokfadaé nadzieje? Konieczna
jest samokrytyka czaséw nowozytnych w dialogu z chrzescijanstwem i jego koncepcjg nadziei. W
takim dialogu rowniez chrzescijanie, w kontekscie ich wiedzy i doswiadczen, winni na nowo uczyc¢
sie, czym jest ich nadzieja, co majg do zaoferowania swiatu, a czego natomiast nie mogg
ofiarowac. Trzeba, aby z samokrytykg czasdw nowozytnych tgczyta sie samokrytyka nowozytnego
chrzescijanstwa, ktére wcigz od nowa musi uczy¢ sie rozumienia siebie samego, poczynajac od
swych korzeni. Na ten temat mozemy tu sformutowac jedynie kilka mysli. Przede wszystkim trzeba
sie pytaé: co prawdziwie oznacza «postep», co obiecuje, a czego nie obiecuje? Juz w XIX wieku
istniata krytyka wiary w postep. W XX wieku Theodor W. Adorno sformutowat problematyke wiary
w postep w sposob drastyczny: postep, jesli sie mu przyjrzec z bliska, jest postepem od procy do
megabomby. Jest to istotnie ta strona postepu, ktérej nie nalezy ignorowac. Inaczej méwiac: staje
sie ewidentna dwuznaczno$¢ postepu. Bez watpienia ofiaruje on nowe mozliwosci dobra, ale tez
otwiera przepastne mozliwosci zta — mozliwosci, ktore wczesniej nie istniaty. Wszyscy stalismy sie
Swiadkami, jak postep w niewtasciwych rekach moze stac sie, i stat sie faktycznie, straszliwym
postepem na drodze zta. Jesli wraz z postepem technicznym nie dokonuje sie postep w formacji
etycznej cztowieka, we wzrastaniu cztowieka wewnetrznego (por. Rz 7, 22; 2 Kor 4, 16), wowczas
nie jest on postepem, ale zagrozeniem dla cztowieka i dla Swiata.

23. Jesli zas chodzi o dwa wielkie tematy: «rozum» i «wolnos¢», mozna tu jedynie napomkngc¢ o
pytaniach, jakie sie z nimi wigzg. Tak, rozum jest wielkim darem Bozym dla cztowieka, i
zwyciestwo rozumu nad nierozumnoscig jest takze zadaniem wiary chrzescijanskiej. Kiedy jednak
rozum prawdziwie panuje? Kiedy odtgczyt sie od Boga? Kiedy stat sie slepy na Boga? Rozum
mMoznosci i rozum czynu jest juz catym rozumem? Jezeli postep, aby byt postepem, potrzebuje
wzrostu moralnego ludzko$ci, to rozum moznosci i czynu réwnie pilnie musi by¢ zintegrowany
poprzez otwarcie rozumu na zbawcze moce wiary, na rozeznawanie dobra i zta. Tylko w ten
sposob staje sie rozumem prawdziwie ludzkim. Staje sie ludzki tylko wtedy, gdy jest w stanie
wskazac woli droge, a jest w stanie tylko wéwczas, gdy patrzy poza siebie. W przeciwnym razie
sytuacja cztowieka, charakteryzujgca sie zachwianiem réwnowagi miedzy tym, co cztowiek moze
w praktyce, a co potrafi osgdzi¢ sercem, staje sie zagrozeniem dla niego i dla stworzenia. Tak
wiec, gdy chodzi o temat wolnosci, nalezy pamietac, ze wolnos¢ ludzka domaga sie zawsze
zharmonizowania réznych wolnos$ci. To zharmonizowanie jednak nie moze sie udacd, jesli nie jest
zdeterminowane przez wspolne, wewnetrzne kryterium oceny, ktore jest fundamentem i celem
naszej wolnosci. Powiedzmy to teraz w sposéb bardzo prosty: cztowiek potrzebuje Boga, w
przeciwnym razie nie ma nadziei. Gdy patrzymy na rozwoj epoki nowozytnej stwierdzenie sw.
Pawtfa zacytowane na poczatku (Ef 2, 12) jawi sie jako bardzo realistyczne i po prostu prawdziwe.
Nie ma zatem watpliwosci, ze «krélestwo Boze» realizowane bez Boga — a wiec krélestwo
samego cztowieka — nieuchronnie zmierza ku «perwersyjnemu koncowi» wszystkiego, opisanemu
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przez Kanta. Widzielismy i widzimy to wcigz na nowo. Nie ma jednak rowniez watpliwosci, ze Bog
prawdziwie angazuje sie w sprawy ludzkie jedynie wéwczas, gdy nie tylko my mys$limy o Nim, ale
gdy On sam wychodzi nam naprzeciw i do nas moéwi. To dlatego rozum potrzebuje wiary, aby byt
w petni sobg: rozum i wiara potrzebujg siebie nawzajem, aby urzeczywistniata sie ich prawdziwa
natura i misja.

Prawdziwe oblicze chrzescijariskiej nadziei

24. Zapytajmy jeszcze raz: w czym mozemy poktadac¢ nadzieje? W czym nie mozemy poktadac
nadziei? Przede wszystkim musimy stwierdzi¢, ze postep sumaryczny jest mozliwy tylko w
zakresie materialnym. Tu, w coraz lepszym poznaniu struktur materii i w pojawiajgcych sie w
zwigzku z tym coraz bardziej doskonatych wynalazkach, jawi sie oczywiscie ciggtosc¢ postepu
majgcego na celu coraz wieksze panowanie nad naturg. Natomiast w sferze $wiadomosci etyczne;j
i decyzji moralnej nie ma podobnej mozliwosci sumowania, z prostego powodu, ze wolnos¢
cztowieka jest wcigz nowa i wcigz na nowo musi decydowac. Nie sg one nigdy po prostu
podejmowane za nas przez innych — w takim bowiem przypadku nie bylibySmy juz wolni. Wolno$¢
zakfada, ze przy podejmowaniu fundamentalnych decyzji kazdy cztowiek, kazde pokolenie jest
nowym poczgtkiem. Oczywiscie, nowe pokolenia muszg budowac na wiedzy i doswiadczeniu tych,
ktore je poprzedzaty, jak tez mogg czerpac ze skarbca moralnego catej ludzkosci. Ale mogg to tez
odrzucic, poniewaz nie musi to by¢ tak samo ewidentne dla nich, jak odkrycia materialne. Skarbiec
moralny ludzkosci nie jest obecny w taki sposob, w jaki obecne sg narzedzia, ktorych sie uzywa;
istnieje on jako zaproszenie do wolnosci i jako jej mozliwos¢. To jednak oznacza, ze:

a) Wiasciwy stan rzeczy ludzkich i zdrowie moralne swiata nie mogg by¢ nigdy zagwarantowane
jedynie przez struktury, jakkolwiek sg one wartosciowe. Struktury takie nie tylko sg wazne, ale
takze konieczne; nie mogg one jednak i nie powinny pozbawia¢ cztowieka wolnosci. Nawet
najlepsze struktury funkcjonujg dobrze tylko wtedy, gdy w spotecznosci sg zywe przekonania,
ktore sg w stanie sktania¢ ludzi do wolnego przyjecia tadu wspdlnotowego. Wolnos¢ potrzebuje
przekonania; przekonanie nie istnieje samo z siebie, ale wcigz musi by¢ wspolnotowo zdobywane.

b) Poniewaz cztowiek zawsze pozostaje wolny, a jego wolnos¢ jest zawsze krucha, nigdy na tym
Swiecie nie zaistnieje definitywnie ugruntowane krolestwo dobra. Kto obiecuje lepszy swiat, ktory
miatby nieodwotalnie istnie€¢ na zawsze, daje obietnice fatszywg; pomija ludzkg wolnos¢. Wolnosé
musi wcigz by¢ zdobywana dla dobra. Wolne przylgniecie do dobra nigdy nie istnieje po prostu
samo z siebie. Jesli istniatyby struktury, ktére nieodwotalnie ustanowityby jakis okreslony — dobry —
stan Swiata, zostataby zanegowana wolnosc¢ cztowieka, a z tego powodu ostatecznie struktury
takie nie bytyby wcale dobre.

25. Konsekwencjg tego, co zostato powiedziane jest fakt, ze wcigz nowe, Zzmudne poszukiwanie
stusznego tadu rzeczy ludzkich jest zadaniem kazdego pokolenia; nigdy nie jest zadaniem
skonczonym. Kazde pokolenie powinno wnosi¢ wktad w ustalenie przekonujgcego tadu wolnosci i
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dobra, ktéry bytby pomocny dla przysztego pokolenia jako wskazowka, jak wtasciwie korzystac z
wolnosci ludzkiej, a w ten sposdb datby, oczywiscie w granicach ludzkich mozliwosci, pewng
gwarancje na przyszto$¢. Inaczej méwigc, dobre struktury pomagajg, ale same nie wystarcza.
Cztowiek nigdy nie moze by¢ po prostu zbawiony z zewnatrz. Byli w btedzie Francis Bacon i ci,
ktérzy przynaleza do nurtu mysli Swiata nowozytnego, zainspirowanego przez niego, uwazajac, ze
cztowiek zostanie zbawiony przez nauke. Majac takie oczekiwania, zbyt wiele wymaga sie od
nauki; tego rodzaju nadzieja jest zwodnicza. Nauka moze wiele wnie$¢ w proces humanizaciji
Swiata i ludzkosci. Moze jednak rowniez zniszczy¢ cztowieka i Swiat, jesli nie jest ukierunkowana
przez sity, ktoére sg poza nig. Z drugiej strony, musimy réwniez zdac sobie sprawe, ze gdy nauka
odnosita sukcesy w stopniowym rozwoju swiata nowozytne chrzescijanstwo w duzej mierze
koncentrowato sie tylko na jednostce i jej zbawieniu. W ten sposdb zawezito horyzont nadziei i nie
rozeznato wystarczajgco wielkosci swojego zadania — nawet jesli trzeba uznac za wielkie to, czego
nieustannie dokonywato w dziedzinie formacji cztowieka i troski o stabych i cierpigcych.

26. To nie nauka odkupuje cztowieka. Cztowiek zostaje odkupiony przez mitos¢. Odnosi sie to juz
do sfery czysto swiatowej. Kiedy kto$ doswiadcza w swoim zyciu wielkiej mitosci, jest to moment
«odkupienia», ktory nadaje nowy sens jego zyciu. Szybko jednak zda sobie rowniez sprawe z
tego, ze mito$¢, ktdra zostata mu dana, sama nie rozwigzuje problemu jego zycia. Jest to krucha
mito$¢. Moze zostaé zniszczona przez smier€. Istota ludzka potrzebuje mitosci bezwarunkowej.
Potrzebuje tej pewnosci, dzieki ktorej moze powiedzieé: «Ani $mieré, ani zycie, ani aniotowie, ani
Zwierzchno$ci, ani rzeczy terazniejsze, ani przyszte, ani Moce, ani co [jest] wysoko, ani co
gteboko, ani jakiekolwiek inne stworzenie nie zdota nas odtaczy¢ od mitosci Boga, ktora jest w
Jezusie Chrystusie, Panu naszym» (Rz 8, 38-39). Jezeli istnieje ta absolutna mitos¢, z jej
absolutng pewnoscig, wéwczas — i tylko wowczas — cztowiek jest «odkupiony» niezaleznie od
tego, co wydarzytoby sie w jego szczegdlnym przypadku. To mamy na mysli, gdy méwimy: Jezus
Chrystus nas «odkupit». Przez Niego nabralismy pewnosci Boga — Boga, ktory nie stanowi tylko
dalekiej «pierwszej przyczyny» Swiata, gdyz Jego Syn jednorodzony stat sie cztowiekiem i o Nim
kazdy moze powiedzieé: «Obecne zycie moje jest zyciem wiary w Syna Bozego, ktéry umitowat
mnie i samego siebie wydat za mnie» (Ga 2, 20).

27. W tym sensie prawdg jest, ze kto nie zna Boga, chociaz miatby wielorakie nadzieje, w gruncie
rzeczy nie ma nadziei, wielkiej nadziei, ktéra podtrzymuje cate zycie (por. Ef2, 12). Prawdziwa,
wielkg nadziejg cztowieka, ktéra przetrwa wszelkie zawody, moze by¢ tylko Bég — Bég, ktory nas
umitowat i wcigz nas mituje «az do konca», do ostatecznego «wykonato sie!» (por. J 13, 1; 19, 30).
Kogo dotyka mitos¢, ten zaczyna intuicyjnie pojmowac, czym witasciwie jest «zycie». Zaczyna
przeczuwac, co znaczy stowo nadziei, ktore napotkaliSmy w obrzedzie Chrztu: od wiary oczekuje
«zycia wiecznego» — prawdziwego zycia, ktore catkowicie i bez zagrozen, w catej petni, po prostu
jest zyciem. Jezus, ktory powiedziat o sobie, ze przyszedt na $wiat, abysmy mieli zycie i mieli je w
petni, w obfitosci (por. J 10, 10), wyjasnit nam takze, co oznacza «zycie»: «A to jest zycie wieczne:
aby znali Ciebie, jedynego prawdziwego Boga, oraz Tego, ktérego postates, Jezusa Chrystusa» (J
17, 3). Zycia we wtasciwym znaczeniu nie mamy dla siebie ani wytgcznie z samych siebie: jest
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ono relacja. Zycie w swojej petni jest relacjg z Tym, ktory jest zrodtem zycia. Jesli pozostajemy w
relacji z Tym, ktéry nie umiera, ktéry sam jest Zyciem i Mitoscig, wowczas mamy zycie. Wowczas
«zyjemy».

28. Rodzi sie jednak pytanie: czy w ten sposob nie popadamy znowu w pojmowane
indywidualistycznie zbawienie? Czy nie jest to nadzieja tylko dla mnie, ktéra wtasnie nie jest
prawdziwg nadziejg, bo zapomina i pomija innych? Nie. W wiez z Bogiem wchodzi sie poprzez
komunie z Jezusem — sami i tylko naszymi mozliwosciami tego nie osiagniemy. Relacja z
Chrystusem jest jednak relacjg z Tym, ktdry samego siebie oddat na okup za nas wszystkich (por.
1 Tm 2, 6). Trwanie w komunii z Chrystusem wtgcza nas w Jego «bycie dla wszystkich», ktore
odtad staje sie naszym sposobem bycia. On zobowigzuje nas wobec innych, ale tylko w komunii z
Nim jest mozliwe, abySmy prawdziwie byli dla innych, dla ogétu. W tym konteks$cie chciatbym
zacytowac wielkiego greckiego doktora Kosciota, sw. Maksyma Wyznawce (1 662), ktory wpierw
napomina, aby niczego nie przedktadac¢ nad poznanie i nad mitos¢ Boga, ale zaraz potem
przechodzi do bardzo konkretnych sytuacji: «Kto mituje Boga, nie moze zachowywac pieniedzy
dla siebie. Dzieli sie nimi w sposob ,,Bozy” [...] w taki sam sposéb wedtug miary
sprawiedliwosci»[19]. Z mitosci do Boga wynika udziat w sprawiedliwosci i dobroci Boga dla
innych; mitos¢ Boga domaga sie wewnetrznej wolnosci wobec kazdego rodzaju posiadania i
wszystkich rzeczy materialnych: mitos¢ Boga objawia sie w odpowiedzialnosci za drugiego[20]. Ta
sama zaleznos¢ pomiedzy mito$cig Boga i odpowiedzialnoscig za ludzi we wzruszajgcy sposob
przejawia sie w zyciu sw. Augustyna. Po nawrdceniu na wiare chrzescijanskg on i jego przyjaciele
o podobnych ideach pragneli wie$¢ zycie oddane catkowicie stowu Bozemu i rzeczom wiecznym.
Chciat realizowa¢, zgodnie z chrzescijanskimi wartosciami, ideat zycia kontemplacyjnego zawarty
w wielkiej filozofii greckiej, wybierajgc w ten sposob «najlepszg czastke» (por. £k 10, 42). Ale
wszystko potoczyto sie inaczej. Gdy Augustyn uczestniczyt w niedzielnej Mszy sw. w portowym
miescie Hipponie, zostat wywotany z ttumu przez biskupa i zmuszony do przyjecia Swiecen
kaptanskich i postugi w tym miescie. Wspominajgc to wydarzenie, napisat w Wyznaniach:
«Przerazony moimi grzechami i brzemieniem mojej nedzy, bitem sie z myslami i zamierzatem
nawet uciec do pustelni. Lecz zabronites mi tego i umocnite$ mnie stowami: ,,Oto za wszystkich
Chrystus umart, aby ci, ktérzy zyja, juz nie dla siebie zyli, ale dla Tego, ktéry za nich umart’ (2 Kor
5, 15)»[21]. Chrystus umart za wszystkich. Zy¢ dla Niego, to znaczy pozwoli¢ sie wtgczyé w Jego
«by¢ dlay.

29. Dla Augustyna oznaczato to catkiem nowe zycie. Kiedys tak opisat swojg codziennosc:
«Upominac¢ niezdyscyplinowanych, pociesza¢ matodusznych, podtrzymywac stabych, zbijac
argumenty przeciwnikéw, strzec sie ztosliwych, nauczac nieumiejetnych, zachecac leniwych,
mitygowac ktotliwych, powstrzymywac¢ ambitnych, podnosi¢ na duchu zniecheconych, godzié¢
walczacych, pomagac potrzebujgcym, uwalniac¢ ucisnionych, okazywac uznanie dobrym,
tolerowac ztych i [niestety!] kochac¢ wszystkich»[22]. «kEwangelia mnie przeraza»[23] — to ten
zdrowy lek nie pozwala nam zy¢ dla nas samych i popycha nas, abysmy przekazywali naszg
wspolng nadzieje. Wtasnie to byto intencjg Augustyna: w trudnej sytuacji imperium rzymskiego,
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ktora stanowita zagrozenie rowniez dla rzymskiej Afryki, a pod koniec zycia Augustyna
doprowadzita do jej zniszczenia, przekazywac nadzieje — nadzieje, ktora rodzita sie w nim z wiary
i, choC byt introwertykiem, uzdolnita go do zdecydowanego i ofiarnego uczestnictwa w budowaniu
porzadku doczesnego. W tym samym rozdziale Wyznan, w ktérym przed chwilg wyodrebniliSmy
decydujacy motyw jego zaangazowania «dla wszystkich», méwi: Chrystus «przyczynia sie za
nami. Inaczej — pozostataby mi tylko rozpacz. Rozliczne bowiem i ciezkie sg te moje choroby.
Rozliczne sg i ciezkie. Lecz nad nimi majg przewage Twoje lekarstwa. MoglibySmy mniemac, ze
Stowo Twoje dalekie jest od wspolnoty z ludzmi, moglibysmy zwatpi¢ w nasze ocalenie — gdyby
Stowo Twoje nie stato sie ciatem i nie zamieszkato miedzy nami»[24]. Z mocg swojej nadziei
Augustyn poswiecit sie ludziom prostym i swemu miastu — zrezygnowat ze szlachectwa
duchowego, a gtosit i dziatat w sposob prosty dla ludu prostego.

30. Podsumujmy teraz to, co do tej pory wynikto z naszych refleksji. W kolejnych, nastepujgcych
po sobie dniach, cztowiek ma réznorakie nadzieje, mate i wieksze — rézne w réznych okresach
zycia. Czasami moze sie wydawac, ze spetnienie jednej z tych nadziei zadowoli go catkowicie i ze
nie bedzie potrzebowat innych nadziei. W mtodosci moze to by¢ nadzieja na wielkq i
zaspokajajgcg mitos¢; nadzieja na zdobycie pozycji, odniesienie takiego czy innego sukcesu
okreslajacego przyszte zycie. Kiedy jednak te nadzieje spetniajg sie, okazuje sie z catg
wyrazistoscig, ze w rzeczywistosci to nie byto wszystko. Staje sie ewidentne, ze cztowiek
potrzebuje innej nadziei, ktora idzie dalej. Staje sie jasne, ze moze zaspokoi¢ go jedynie cos
nieskonczonego, co zawsze bedzie czyms wiecej niz to, co kiedykolwiek moze osiggna¢. W tym
sensie czasy nowozytne przyniosty nadzieje na ustanowienie doskonatego Swiata, ktory dzieki
osiggnieciom nauki i naukowo uzasadnionej polityce wydawat sie mozliwy do zrealizowania. W ten
sposob biblijna nadzieja krolestwa Bozego zostata zastgpiona nadziejg na krélestwo ludzkie,
nadziejg na lepszy $wiat, ktéry bedzie prawdziwym «krélestwem Bozym». Ostatecznie ta nadzieja
wydawata sie wielka i realistyczna, wtasnie taka, jakiej potrzebuje cztowiek. Byta ona zdolna —
przez pewien czas — zmobilizowac¢ wszystkie ludzkie energie; wielki cel wydawat sie godny tego
zaangazowania. Jednak z uptywem czasu stato sie jasne, ze spetnienie tej nadziei coraz bardziej
oddala sie. Przede wszystkim zdano sobie sprawe, ze moze to by¢ nadzieja dla ludzi w dalekiej
przysztosci, ale nie dla nas. A chociaz «dla wszystkich» jest czeScig wielkiej nadziei — nie moge
bowiem byc¢ szczesliwy przeciw innym i bez innych — pozostaje prawda, ze nadzieja, ktéra mnie
nie dotyczy, nie jest prawdziwg nadziejg. | stato sie jasne, ze byta to nadzieja przeciw wolnosci,
bowiem ludzka rzeczywistos¢ zalezy w kazdym pokoleniu na nowo od wolnej decyzji ludzi, ktorzy
do niego naleza. Gdyby ta wolnos¢ na skutek uwarunkowan lub struktur zostata im odebrana,
Swiat ostatecznie nie bytby dobry, gdyz swiat bez wolnosci w zadnym przypadku nie jest Swiatem
dobrym. Tak wiec, choc jest niezbedne nieustanne zaangazowanie na rzecz poprawy Swiata,
lepszy Swiat jutra nie moze stanowi¢ wtasciwego i wystarczajgcego zakresu naszej nadziei. |
wcigz w nawigzaniu do tego rodzi sie pytanie: Kiedy swiat jest «lepszy»? Co czyni go lepszym?
Wedtug jakiego kryterium mozna oceni¢, czy jest lepszy? W jaki sposéb mozna osiggngc to
«dobro»?
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31. | jeszcze: potrzebujemy matych i wiekszych nadziei, ktore dzien po dniu podtrzymujg nas w
drodze. Jednak bez wielkiej nadziei, ktdra musi przewyzszac pozostate, sg one niewystarczajgce.
T wielkg nadziejg moze byc¢ jedynie Bdg, ktory ogarnia wszechswiat, i ktory moze nam
zaproponowac i dac¢ to, czego sami nie mozemy osiggna¢. Witasnie otrzymanie daru nalezy do
nadziei. Bog jest fundamentem nadziei — nie jakikolwiek bég, ale ten Bdg, ktéry ma ludzkie oblicze
i umitowat nas az do konca: kazdg jednostke i ludzko$¢ w catosci. Jego krolestwo to nie
wyimaginowane zaswiaty, umiejscowione w przysztosci, ktora nigdy nie nadejdzie; Jego krélestwo
jest obecne tam, gdzie On jest kochany i dokgd Jego mito$¢ dociera. Tylko Jego mitos¢ daje nam
mozliwos¢ trwania w umiarkowaniu, dzieh po dniu, bez utraty zapatu, ktory daje nadzieja w
Swiecie ze swej natury niedoskonatym. Réwnoczesnie Jego mitos¢ jest dla nas gwarancja, ze
istnieje to, co jedynie mgliscie przeczuwamy, a czego mimo wszystko wewnetrznie oczekujemy:
zycie, ktére prawdziwie jest zyciem. Postaramy sie nadac tej idei konkretny ksztatt w ostatniej
czesci, skupiajgc naszg uwage na niektérych «miejscach» praktycznego uczenia sie i ¢wiczenia w
nadziei.

«Miejsca» uczenia sig i cwiczenia w nadziei

|. Modlitwa jako szkota nadziei

32. Pierwszym istotnym miejscem uczenia sie nadziei jest modlitwa. Jesli nikt mnie juz wiecej nie
stucha, Bog mnie jeszcze stucha. Jesli juz nie moge z nikim rozmawiac, nikogo wzywac, zawsze
moge méwi¢ do Boga. Jesli nie ma juz nikogo, kto mdgtby mi poméc — tam, gdzie chodzi o
potrzebe albo oczekiwanie, ktdre przerastajg ludzkie mozliwosci trwania w nadziei — On moze mi
pomoc[25]. Gdy jestem skazany na catkowitg samotnosg... ale modlgcy sie nigdy nie jest
catkowicie samotny. Niezapomniany Kardynat Nguyen Van Thuan, ktéry spedzit w wiezieniu 13
lat, z czego 9 w izolacji, pozostawit nam cenng ksigzke: Modlitwy nadziei. Tam, w sytuaciji
wydawatoby sie totalnej desperacji, stuchanie Boga, mozliwos¢ moéwienia do Niego, dawaty mu
rosnacy site nadziei, ktdra po uwolnieniu pozwolita mu stac sie dla ludzi catego Swiata swiadkiem
nadziei — tej wielkiej nadziei, ktéra nie gasnie nawet podczas nocy samotnosci.

33. Wewnetrzng relacje zachodzacg miedzy modlitwg i nadziejg pieknie zilustrowat Sw. Augustyn
w jednej ze swoich homilii na temat Pierwszego Listu sw. Jana. Definiuje on modlitwe jako
¢wiczenie pragnienia. Cztowiek zostat stworzony dla wielkiej rzeczywistosci — dla samego Boga,
aby byt przez Niego wypetniony. Jednak jego serce jest zbyt ciasne dla tej rzeczywistosci, ktora
zostata mu przeznaczona. Musi sie rozszerzy¢. «Odktadajgc na pozniej [swoj dar], Bdg rozszerza
nasze pragnienie; poprzez pragnienie rozszerza ducha i powiekszajac go, sprawia, ze moze
[przyja¢ Jego samego]». Augustyn odsyta do sw. Pawta, ktéry mowi o sobie, ze zyje
ukierunkowany na rzeczy, ktére majg nadejs¢ (por. Fip 3, 13). Nastepnie odwotuje sie do bardzo
pieknego obrazu, aby opisac proces rozszerzania i przygotowania ludzkiego serca. «Zatoz, ze
Bog chce cie napetni¢ miodem [symbol tagodnosci Boga i Jego dobroci]. Jesli jednak ty jestes
peten octu, gdzie zmiescisz midod?» Naczynie, to znaczy serce, musi by¢ najpierw rozszerzone, a
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potem oczyszczone z octu i jego zapachu. To wymaga pracy, jest optacone cierpieniami, ale
jedynie w ten sposéb przysposabiamy sie do tego, do czego jesteSmy przeznaczeni[26]. Nawet
jesli Augustyn mowi bezposrednio jedynie o wrazliwo$ci na Boga, to jednak jawi sie jasno, ze
cztowiek w tej pracy, dzieki ktdrej uwalnia sie od octu, nie tylko staje sie wolny dla Boga, ale
wiasnie otwiera sie na innych. Jedynie bowiem stajgc sie dzie¢mi Bozymi, mozemy by¢ w jednosci
z naszym wspolnym Ojcem. Modli¢ sie, to nie znaczy wychodzi¢ poza historie i chowac sie w
prywatnym kacie wtasnego szczescia. Prawidtowa modlitwa jest procesem oczyszczenia
wewnetrznego, ktory czyni nas otwartymi na Boga i przez to wtasnie otwartymi na ludzi. W
modlitwie cztowiek powinien uczyc sie, o co prawdziwie powinien prosi¢ Boga — co jest godne
Boga. Musi uczy¢ sie, ze nie moze modli¢ sie przeciw drugiemu. Musi uczy¢ sie, ze nie moze
prosi¢ o rzeczy powierzchowne i wygody, ktérych pragnie w danym momencie — ulegajgc matej,
fatszywej nadziei, ktéra odwodzi go od Boga. Musi oczyszcza¢ swoje pragnienia i nadzieje. Musi
uwalniac sie od ukrytych ktamstw, ktérymi zwodzi samego siebie: Bdg je widzi, a w odniesieniu do
Boga cziowiek rowniez musi je uznac. «Kto jednak dostrzega swoje btedy? Oczy$¢ mnie od tych,
ktore sg skryte przede mng» — modli sie Psalmista (19 [18], 13). Brak uznania win, iluzja
niewinnosci nie usprawiedliwia mnie i nie zbawia, poniewaz otepienie sumienia, niezdolnos¢
rozpoznania we mnie zta jako takiego, jest mojg wing. Jesli nie ma Boga, by¢ moze musze
uciekac sie do takiego zafatszowania, bo nie ma nikogo, kto mogtby mi przebaczy¢, nikogo, kto
bytby prawdziwg miarg. Tymczasem spotkanie z Bogiem budzi moje sumienie, aby nie podsuwato
mi juz samousprawiedliwienia, nie byto odbiciem mnie samego i moich wspétczesnych, ktorzy
majg na mnie wptyw, ale by byto zdolnoscig stuchania samego Dobra.

34. Aby modlitwa rozwineta te oczyszczajgcg moc, musi by¢ z jednej strony bardzo osobista, musi
by¢ konfrontacjg mojego «ja» z Bogiem, z Bogiem zywym. Z drugiej jednak strony musi by¢ wcigz
od nowa prowadzona i oswiecana przez wielkie modlitwy Kosciota i Swietych, przez modlitwe
liturgiczng, w ktdrej Pan nieustannie uczy nas, jak modli¢ sie wtasciwie. Kardynat Nguyen Van
Thuan w swojej ksigzce zawierajgcej nauki rekolekcyjne wspomniat, ze w jego zyciu byty dtugie
okresy, w ktérych nie byt zdolny modli¢ sie, a wtedy kurczowo trzymat sie stdw modlitwy Kosciota:
Ojcze nasz, Zdrowas Maryjo i modlitw liturgicznych[27]. W rozmowie z Bogiem modlitwa publiczna
musi zawsze splatac sie z osobistg. W ten sposéb mozemy mowi¢ do Boga, a B6g mowi do nas.
Tak dokonujg sie w nas oczyszczenia, dzieki ktérym otwieramy sie na Boga i stajemy sie zdolni do
stuzby ludziom. Tak tez otwieramy sie na wielkg nadzieje i stajemy sie stugami nadziei wobec
innych: nadzieja w sensie chrzescijanskim jest tez zawsze nadziejg dla innych. | jest to nadzieja
czynna, w ktorej walczymy, aby rzeczy nie zmierzaty ku « perwersyjnemu koncowi ». Jest ona
czynna rowniez w tym sensie, ze utrzymujemy swiat otwarty na Boga. Tylko tak pozostaje ona
nadziejg prawdziwie ludzka.

Il. Dziatanie i cierpienie jako miejsca uczenia sie nadziei

35. Kazde powazne i prawe dziatanie cztowieka jest czynng nadziejq. Jest nig przede wszystkim w
takim sensie, ze w ten sposéb usitujemy wypetni¢ nasze mate i wieksze nadzieje: wywigzac sie z
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takiego czy innego zadania, ktére ma znaczenie dla dalszej drogi naszego zycia; przez wtasne
zaangazowanie przyczyni¢ sie do tego, aby $wiat byt bardziej promienny i ludzki, i aby tak
otwieraty sie drzwi na przyszto$¢. Jezeli jednak nie oSwieca nas Swiatto wielkiej nadziei, ktérego
nie mogag zgasic czy to mate osobiste niepowodzenia, czy to kleski o znaczeniu historycznym,
codzienny wysitek, by dalej zy¢ i trud dla wspdlnej przysztosci meczy nas albo zamienia sie w
fanatyzm. Jesli nie mozemy oczekiwac wiecej niz to co jest osiggalne w danym przypadku i to, co
wiadze polityczne i ekonomiczne mogg nam zaoferowac, nasze zycie szybko redukuje sig i
zostaje pozbawione nadziei. Wazne jest wiedzieC, ze moge zawsze zywiC nadzieje, nawet jezeli w
moim zyciu albo w danym historycznym momencie jest oczywiste, ze nie mam czego sie
spodziewaé. Tylko wielka nadzieja-pewnos$¢, ze na przekor wszelkim niepowodzeniom moje zycie
osobiste oraz catfa historia sg pod opiekg niezniszczalnej mocy Mitosci, i dzieki niej i dla niej majg
sens i wartos¢ — tylko taka nadzieja moze w tym przypadku dodac jeszcze odwagi, by dziata¢ i is¢
naprzod. Oczywiscie nie mozemy «zbudowacé» krolestwa Bozego wiasnymi sitami — to, co
budujemy pozostaje zawsze krélestwem ludzkim, ze wszystkimi ograniczeniami wtasciwymi
naturze ludzkiej. Krolestwo Boze jest darem i wtasnie dlatego jest wielkie i piekne, i stanowi
odpowiedz na nadzieje. Nie mozemy tez — uzywajac klasycznej terminologii — «zastuzyc¢» sobie na
niebo przez nasze dzieta. Ono jest zawsze czyms wigecej, niz to, na co zastugujemy, tak jak to, ze
jestedmy kochani nigdy nie jest czyms, na co «zastuzyliSmy», ale zawsze darem. Niemniej przy
catej Swiadomosci «wartosci dodatkowej», jakg ma «niebo», zawsze pozostaje prawdg, ze nasz
sposob postepowania nie jest obojetny dla Boga, zatem nie jest tez obojetny dla rozwoju historii.
Mozemy otworzy¢ samych siebie i Swiat, aby wkroczyt Bog: Bég prawdy, mitosci i dobra. Dokonali
tego Swieci, ktdrzy jako «pomocnicy Boga» przyczynili sie do zbawienia swiata (por. 1 Kor 3, 9; 1
Tes 3, 2). Mozemy uwolni¢ wiasne zycie i Swiat od zatrucia i zanieczyszczenia, ktére mogg
zniszczyc¢ terazniejszos¢ i przysztosc. Mozemy oczysci¢ i zachowac bez skazy zrédta stworzenia, i
w ten sposéb wraz ze stworzeniem, ktore uprzedza nas jako dar, czynic to, co stuszne i zgodne z
wewnetrznymi wymaganiami i celowoscig stworzenia. To ma sens, nawet jesli pozornie nie daje
rezultatow lub wydaje sie, ze jestesmy bezsilni wobec przewagi sit przeciwnych. Tak z jedne;j
strony z naszych dziet wyptywa nadzieja dla nas i dla innych; rownoczes$nie jednak to ta wielka
nadzieja, oparta na Bozych obietnicach, dodaje nam odwagi i ukierunkowuje nasze dziatanie w
chwilach dobrych i ztych.

36. Podobnie jak dziatanie réwniez i cierpienie przynalezy do ludzkiej egzystencji. Pochodzi ono z
jednej strony z naszej skonczonosci, a z drugiej strony z ogromu win, jakie nagromadzity sie w
ciggu historii i jakie rowniez obecnie bez przerwy narastajg. Oczywiscie nalezy robi¢ wszystko, co
W naszej mocy, aby cierpienie zmniejszyc: zapobiec, na ile to mozliwe, cierpieniom niewinnych,
usmierzac bél, pomagaé w przezwyciezeniu cierpien psychicznych. Sg to obowigzki wynikajgce
zaréwno ze sprawiedliwosci, jak i z mitosci, ktére wchodzg w zakres podstawowych wymagan
chrzescijanskiej egzystencji i kazdego zycia prawdziwie ludzkiego. W walce z bolem fizycznym
udato sie poczyni¢ wielkie postepy. Tymczasem cierpienia niewinnych, jak rowniez cierpienia
psychiczne raczej nasility sie w ciggu ostatnich dziesiecioleci. Tak, musimy zrobi¢ wszystko dla
pokonania cierpienia, ale catkowite usuniecie go ze Swiata nie lezy w naszych mozliwosciach — po
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prostu dlatego, ze nie mozemy zrzucic z siebie naszej skonczonosci i dlatego, ze nikt z nas nie
jest w stanie wyeliminowa¢ mocy zta, winy, ktéra — jak to widzimy — nieustannie jest Zrodtem
cierpienia. To mégtby zrobi¢ tylko Bég: jedynie Bdg, ktory stajgc sie cztowiekiem sam wchodzi w
historie i w niej cierpi. Wiemy, ze ten Bdg jest i ze dlatego moc, ktdra «gtadzi grzech swiata» (J 1,
29) jest obecna na swiecie. Wraz z wiarg w istnienie tej mocy pojawita sie w historii nadzieja na
uleczenie $wiata. Chodzi tu jednak wiasnie o nadzieje, a jeszcze nie o spetnienie; o nadzieje,
ktéra dodaje nam odwagi, bysmy staneli po stronie dobra réwniez tam, gdzie wydaje sie, ze to
beznadziejne, ze sSwiadomoscig, ze w historii — takiej jakg widzimy — moc grzechu pozostaje ciaggle
straszng terazniejszoscia.

37. Powrocmy do naszego tematu. Mozemy starac sie ograniczy¢ cierpienie, walczy¢ z nim, ale
nie mozemy go wyeliminowac. Wtasnie tam, gdzie ludzie, usitujgc unikng¢ wszelkiego cierpienia,
starajg sie uchyli¢ od wszystkiego, co moze powodowac badl, tam, gdzie chcg zaoszczedzi¢ sobie
wysitku i bolu zwigzanego z prawda, mitoscig, dobrem, staczajg sie w zycie puste, w ktorym by¢
moze juz prawie nie ma bdlu, ale coraz bardziej dominuje mroczne poczucie braku sensu i
zagubienia. Nie unikanie cierpienia ani ucieczka od bélu uzdrawia cztowieka, ale zdolnosc¢ jego
akceptacji, dojrzewania w nim, prowadzi do odnajdywania sensu przez zjednoczenie z
Chrystusem, ktéry cierpiat z nieskonczong mitoscig. W tym kontekscie chciatbym zacytowac kilka
zdan z listu meczennika wietnamskiego Pawta Le-Bao-Thina (1 1857), w ktorych przejawia sie ta
przemiana cierpienia przez site nadziei, ktéra rodzi sie z wiary. «Ja, Pawet, wiezien dla imienia
Chrystusa, chce, abyscie poznali utrapienia, w jakich codziennie jestem pograzony, abyscie
rozpaleni Bozg mito$cig oddawali wraz ze mng chwate Bogu: Jego mitosierdzie trwa na wieki (por.
Ps 136 [135]). To wiezienie prawdziwie jest obrazem wiecznego piekta: do okrutnych tortur
réznego rodzaju, jak okowy, zelazne tancuchy, powrozy, dochodzi nienawis¢, odwet, potwarze,
obelzywe stowa, fatszywe oskarzenia, ztosliwosci, podte przysiegi, ztorzeczenia, a w koncu trwoga
i smutek. Bog, ktéry uwolnit trzech mtodziencdw z rozpalonego pieca, jest mi zawsze bliski; i mnie
réwniez uwolnit od tych udrek, przemieniajgc je w stodycz: Jego mitosierdzie trwa na wieki.
Posrodku tych katuszy, od ktérych zazwyczaj gng sie i zatamujg inni, dzieki fasce Bozej jestem
peten radosci i pogody, bo nie jestem sam, ale jest ze mng Chrystus [...]. Jak znie$¢ ten straszliwy
codzienny widok cesarzy, mandarynow i ich dworzan, przeklinajgcych Twoje Swiete imie, Panie,
ktéry zasiadasz na cherubach (por. Ps 80 [79], 2) i serafinach? Oto Twdj krzyz deptany jest
stopami pogan! Gdzie jest Twoja chwata? Patrzac na to wszystko wole, przez zar mitosci do
Ciebie, by odcieto mi cztonki i bym umart na Swiadectwo Twojej mitosci. Ukaz mi, Panie, Twojg
potege, przyjdz mi z pomocg i mnie wybaw, aby w mojej stabosci objawita sie i byta pochwalona
Twoja moc wobec ludow [...]. Umitowani bracia, styszac o tych rzeczach radujcie sig, nieustannie
wznoscie hymn wdziecznosci Bogu, ktory jest zrédtem wszelkiego dobra, i btogostawcie Go wraz
ze mna: na wieki trwa Jego mitosierdzie. [...] Pisze do was o tym wszystkim, aby wasza i moja
wiara stanowity jedno$¢. Podczas gdy szaleje nawatnica, rzucam kotwice u tronu Boga: zywg
nadzieje, ktorg nosze w sercu»[28]. To list z «piekta». Jest w nim caty horror obozu
koncentracyjnego, w ktérym do tortur zadawanych przez tyranéw dochodzi eksplozja zta w
samych ofiarach, ktore tym sposobem stajg sie rowniez narzedziami okrucienstwa oprawcow. Jest
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to list z piekta, ale potwierdzajg sie w nim stowa Psalmu: «Gdy wstgpie do nieba, tam jestes;
jestes$ przy mnie, gdy sie w Szeolu potoze [...]. Jesli powiem: ,,Niech mnie przynajmniej ciemnosci
okryja”, [...] nawet ciemnos¢ nie bedzie ciemna dla Ciebie, a noc jak dzien zajasnieje, mrok jest
dla Ciebie jak swiatto» (Ps 139 [138], 8-12; por. takze Ps 23 [22], 4). Chrystus zstgpit do «piekta» i
w ten sposéb jest blisko kazdego, kto zostat tam wrzucony, przemieniajgc dla niego ciemnosci w
Swiatto. Cierpienie, tortury pozostajg straszne, niemal nie do zniesienia. Wzeszta jednak gwiazda
nadziei, ktéra niczym kotwica serca siega tronu Boga. Nie wybucha w cztowieku zto, lecz
zwycieza swiatto: cierpienie — nie przestajgc byc¢ cierpieniem — mimo wszystko staje sie piesnig
pochwalna.

38. Zasadniczo miare cztowieczenstwa okresla sie w odniesieniu do cierpienia i do cierpigcego.
Ma to zastosowanie zaréwno w przypadku jednostki, jak i spoteczenstwa. Spoteczenstwo, ktére
nie jest w stanie zaakceptowac cierpigcych ani im poméc i mocg wspétczucia wspoétuczestniczyc
w cierpieniu, rowniez duchowo, jest spoteczenstwem okrutnym i nieludzkim. Spoteczenstwo nie
moze jednak akceptowac cierpigcych i wspierac ich w cierpieniu, jesli nie sg do tego zdolne
jednostki. Co wiecej, jednostka nie moze akceptowac cierpienia drugiego, jesli ona sama nie
potrafi odnalez¢ w cierpieniu sensu, drogi oczyszczenia i dojrzewania, drogi nadziei.
Zaakceptowac drugiego, ktéry cierpi, oznacza bowiem przyjgc¢ na siebie w jakis sposob jego
cierpienie, tak ze staje sie ono rowniez moim. Wtasnie dlatego jednak, ze staje sie ono teraz
cierpieniem podzielanym, Ze jest w nim obecny kto$ inny, oznacza to, ze sSwiatto mitosci przenika
moje cierpienie. Lacinskie stowo con-solatio, pocieszenie, wyraza to w piekny sposob, sugerujgc «
bycie-razem » w samotnosci, ktora juz nie jest samotnoscig. Ale takze zdolnos¢ akceptaciji
cierpienia z mitosci do dobra, prawdy i sprawiedliwosci stanowi o mierze cztowieczenstwa, jezeli
bowiem ostatecznie moj dobrobyt, moja nietykalnosc¢ jest wazniejsza od prawdy i sprawiedliwosci,
wowczas panuje prawo mocniejszego; wowczas dominuje przemoc i ktlamstwo. Prawda i
sprawiedliwos¢ winny by¢ wazniejsze od mojej wygody i nietykalnosci, w przeciwnym razie moje
wiasne zycie staje sie ktamstwem. | w koncu, réwniez «tak» wypowiedziane mitosci jest zrodtem
cierpienia, bo mito§¢ wcigz na nowo wymaga samowyrzeczenia, w ktorym pozwalam sie przycinac
i rani¢. Mito$¢ w rzeczywistosci nie moze istnie¢ bez tego wyrzeczenia sie samego siebie, réwniez
bolesnego, inaczej staje sie czystym egoizmem, a przez to samo staje sie zaprzeczeniem mitosci.

39. Cierpie¢ z innymi, dla innych; cierpie¢ z powodu pragnienia prawdy i sprawiedliwos$ci; cierpie¢
z powodu stawania sie osoba, ktéra naprawde kocha — oto elementy fundamentalne
cztowieczenstwa, ktorych porzucenie zniszczytoby samego cztowieka. Jednak znowu rodzi sie
pytanie, czy jestesmy do tego zdolni? Czy inny jest wystarczajgco wazny, abym ja dla niego
cierpiat? Czy prawda jest dla mnie na tyle wazna, by wynagrodzita cierpienie? Czy obietnica
mitosci jest tak wielka, aby usprawiedliwiata dar z samego siebie? W historii ludzko$ci wierze
chrzescijanskiej przypada ta wtasnie zastuga, ze w nowy sposoéb i z nowg gtebig obudzita w
cztowieku zdolnosc¢ do takich sposobdw cierpienia, jakie sg decydujace dla jego cztowieczenstwa.
Wiara chrzescijanska pokazata, ze prawda, sprawiedliwos¢, mitos¢ nie sg po prostu ideatami, ale
rzeczywistoscig w najwyzszym stopniu. Ukazata nam bowiem, ze Bog — osobowa Prawda i Mitos¢é
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— zechciat cierpie¢ dla nas i z nami. Bernard z Clairvaux ukut wspaniate powiedzenie: Impassibilis
est Deus, sed non incompassibilis [29] — BOg nie moze cierpiec, ale moze wspoétcierpie¢. Cztowiek
jest dla Boga tak bardzo cenny, ze On sam stat sie cztowiekiem, aby méc wspoétcierpiec z
cztowiekiem, w sposob rzeczywisty, w ciele i krwi, jak to nam przedstawia opis Meki Jezusa. Stad
w kazde cierpienie ludzkie wszedt Ktos, kto je z nami dzieli i znosi; stad w kazdym cierpieniu jest
odtgd obecne con-solatio, pocieszenie przez wspotcierpigcg mitos¢ Boga, i tak wschodzi gwiazda
nadziei. Oczywiscie w naszych réznorakich cierpieniach i prébach stale potrzebujemy takze
matych i wiekszych nadziei — zyczliwej wizyty, uzdrowienia ran wewnetrznych i zewnetrznych,
pozytywnego rozwigzania kryzysow, i tak dalej. W matych prébach te rodzaje nadziei mogg by¢
nawet wystarczajgce. Jednak w prawdziwie wielkich prébach, w ktérych musze definitywnie
postanowic, ze przedktadam prawde nad dobrobyt, kariere, posiadanie, staje sie niezbedna
pewnos$¢ prawdziwej, wielkiej nadziei, o ktérej méwilismy. Réwniez dlatego potrzebujemy
Swiadkéw, meczennikdw, ktorzy oddali sie bez reszty, aby przez nich byto nam pokazane, jak
dawac sie dzieh po dniu. Potrzebujemy tego, abysmy réwniez w matych codziennych wyborach
stawiali wyzej dobro niz wygode — wiedzgc, ze wtasnie tak prawdziwie przezywamy zycie.
Powiedzmy to jeszcze raz: zdolnos¢ do cierpienia z mitosci do prawdy jest miarg cztowieczenstwa.
Ta zdolnos¢ do cierpienia zalezy jednak od rodzaju i od miary nadziei, jakg nosimy w sobie i na
jakiej budujemy. Swieci, poniewaz byli petni wielkiej nadziei, potrafili przej$¢ wielkg droge « bycia-
cztowiekiem » w taki sposob, jak to przed nami zrobit Chrystus.

40. Chciatbym dodac¢ jeszcze niewielkg uwage, nie catkiem pozbawiong znaczenia dla
codziennych zdarzen. Nie tak dawno dos¢ szeroko rozpowszechnionej formie poboznosci — dzis
moze mniej praktykowanej — przySwiecata mysl, ze mozemy « ofiarowac¢ » niewielkie, mniej lub
bardziej ucigzliwe trudy codziennosci, ktére wcigz na nowo na nas spadajg, nadajgc im w ten
sposob sens. W tej poboznosci dochodzito do pewnej przesady, bywaty niezdrowe momenty, ale
trzeba sie zapytaé, czy nie zawierata ona czegos w jakis sposdb istotnego, co mogtoby by¢é
pomocne. Co znaczy « ofiarowac »? Ludzie ci byli przekonani, ze mogg wnies¢ w wielkie
wspotcierpienie Chrystusa swe mate trudy, ktére w ten sposdb stawaty sie czescig skarbca
wspotczucia, ktérego potrzebuje rodzaj ludzki. Tak réwniez mate ktopoty codziennosci mogg
nabra¢ sensu i by¢ wktadem w ekonomie dobra, mitosci posrdd ludzi. Moze rzeczywiscie
powinnismy zapytac sie, czy nie moze stanowic to rowniez dla nas sensownej perspektywy.

lll. Sad Ostateczny jako miejsce uczenia si¢ i wprawiania w nadziei

41. W wielkim Credo Kosciofa centralna czes¢, ktéra méwi o misterium Chrystusa, poczgwszy od
odwiecznego zrodzenia z Ojca i narodzenia w czasie z Dziewicy Maryi, i poprzez krzyz i
zmartwychwstanie dochodzi do Jego powtoérnego przyjscia, konczy sie stowami: « przyjdzie w
chwale sadzi¢ zywych i umartych ». Perspektywa Sgdu Ostatecznego od najwczesniejszych
czaséw oddziatywata na codzienne zycie chrzescijan, stanowigc jakby kryterium, wedtug ktérego
ksztattowali zycie doczesne, jako wyzwanie dla sumien i rbwnoczesnie jako nadzieja poktadana w
sprawiedliwosci Boga. Wiara w Chrystusa nigdy nie patrzyta tylko wstecz, ani tez tylko wzwyz, ale
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zawsze rowniez wprzod, ku godzinie sprawiedliwosci, ktorg Pan zapowiadat wielokrotnie. To
spojrzenie ku przysztosci byto dla chrze$cijanstwa wazne w odniesieniu do doczesnosci.
Wznoszgc budowle sakralne, chrzescijanie pragneli ukazaé bogactwo historyczne i kosmiczne
wiary w Chrystusa, dlatego stato sie zwyczajem, ze na wschodniej stronie przedstawiano Pana,
ktéry powraca jako krol — wyobrazenie nadziei, zas na zachodniej Sgd Ostateczny jako
wyobrazenie odpowiedzialnosci za nasze zycie; obraz ten « spogladat » na wiernych i im
towarzyszyt wtasnie w drodze ku codziennosci. W rozwoju ikonografii uwydatniano coraz bardziej
grozny i posepny aspekt Sadu, ktéry widocznie bardziej pociggat artystow niz blask nadziei, ktéry
czesto nadmiernie przystaniata grozba.

42. W epoce nowozytnej mysl o Sgdzie Ostatecznym jest mniej obecna: wiara chrzescijanska
zostaje zindywidualizowana i jest ukierunkowana przede wszystkim na osobiste zbawienie duszy.
Refleksja nad historig powszechng jest zas w duzej mierze zdominowana przez mysl o postepie.
Podstawowy sens oczekiwania na Sad Ostateczny jednak nie zanikt. Niemniej teraz przybiera
catkowicie inng forme. Ateizm XIX i XX wieku ze wzgledu na swg geneze i cel jest moralizmem:
protestem przeciw niesprawiedliwo$ciom $wiata i historii powszechnej. Swiat, w ktérym istnieje
taka miara niesprawiedliwosci, cierpienia niewinnych i cynizmu wtadzy, nie moze by¢ dzietem
dobrego Boga. Bog, ktéry bytby odpowiedzialny za taki Swiat, nie bytby Bogiem sprawiedliwym, a
tym bardziej Bogiem dobrym. W imie moralnosci trzeba takiego Boga zakwestionowac. Skoro nie
ma Boga, ktory stwarza sprawiedliwos$é, wydaje sie, ze cztowiek sam jest teraz powotany do tego,
aby ustanowit sprawiedliwosc. Jezeli mozna zrozumiec protest przeciw Bogu wobec cierpienia na
tym Swiecie, to jednak teza, ze ludzkos¢ moze i powinna zrobic to, czego zaden bdg nie robi ani
nie jest w stanie zrobic, jest zarozumiata i w istocie rzeczy nieprawdziwa. Nie jest przypadkiem, ze
z takiego zatozenia wynikly najwieksze okruciehnstwa i niesprawiedliwosci, bo opiera sie ono na
wewnetrznej fatszywosci tej tezy. Swiat, ktéry sam musi sobie stworzyé wiasng sprawiedliwo$é,
jest Swiatem bez nadziei. Nikt i nic nie bierze odpowiedzialnosci za cierpienie wiekow. Nikt i nic nie
gwarantuje, ze cynizm wiadzy — pod jakgkolwiek ponetng otoczkg ideologiczng sie ukazuje — nie
bedzie nadal panoszyt sie w Swiecie. Totez wielcy mysliciele ze szkoty frankfurckiej Max
Horkheimer i Theodor W. Adorno, tak samo krytykowali ateizm i teizm. Horkheimer zdecydowanie
wykluczyt mozliwo$¢ znalezienia jakiejkolwiek immanentnej namiastki Boga, rownoczesnie
odrzucajgc takze obraz Boga dobrego i sprawiedliwego. Radykalizujgc ekstremalnie
starotestamentalny zakaz tworzenia obrazéw, méwi on o « tesknocie za catkowicie Innym », ktory
pozostaje niedostepny, o wotaniu pragnienia, zwréconym do historii powszechnej. Réwniez
Adorno opowiedziat sie za odrzuceniem wszelkiego obrazu, co wyklucza réwniez « obraz »
kochajacego Boga. Ale on takze wcigz na nowo ktadt nacisk na te « negatywnag » dialektyke i
gtosit, ze sprawiedliwo$¢, prawdziwa sprawiedliwos¢, domaga sie Swiata, « w ktérym nie tylko
doczesne cierpienie bytoby unicestwione, ale takze bytoby odwotane to, co nieodwotalnie mineto
»[30]. Oznaczatoby to jednak — a zostato to wyrazone w pozytywnych, a wiec dla niego
nieadekwatnych symbolach — ze sprawiedliwos¢ nie moze istnie¢ bez zmartwychwstania
umartych. Taka jednak perspektywa niostaby ze sobg « zmartwychwstanie ciat, ktére zawsze byto
catkowicie obce idealizmowi i krélestwu absolutnego ducha »[31].
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43. Z rygorystycznego odrzucenia jakiegokolwiek obrazu, ktére wynika z pierwszego Przykazania
Bozego (por. Wj 20, 4), moze i powinno czerpac¢ nauke rowniez chrzescijanstwo. Prawda teologii
negatywnej zostata uwydatniona na IV Soborze Lateranskim, ktory zdeklarowat wyraznie, ze
jakkolwiek mozna dostrzec wielkie podobienstwo miedzy Stworcg i stworzeniem, zawsze wieksze
jest niepodobienstwo miedzy nimi[32]. Dla wierzgcego jednak odrzucenie wszelkiego obrazu nie
moze posuwac sie tak daleko, ze dojdzie do « nie » w odniesieniu do obu tez, teizmu i ateizmu -
jak tego chcieliby Horkheimer i Adorno. Boég sam dat nam swoj « obraz »: w Chrystusie, ktory stat
sie cztowiekiem. W Nim, Ukrzyzowanym, odrzucenie btednych obrazéw Boga jest doprowadzone
do konca. Teraz Bog objawia swoje oblicze wtasnie w postaci cierpigcego, ktory dzieli dole
cztowieka opuszczonego przez Boga. Ten niewinny cierpigcy stat sie nadziejg- pewnoscig: Bog
jest i Bég potrafi zaprowadzi¢ sprawiedliwosé w sposob, ktdérego nie jesteSmy w stanie pojac, a
ktory jednak przez wiare mozemy przeczuwac. Tak, istnieje zmartwychwstanie ciat[33]. Istnieje
sprawiedliwosc[34]. Istnieje « odwotanie » minionego cierpienia, zados¢éuczynienie, ktore
przywraca prawo. Dlatego wiara w Sgd Ostateczny jest przede wszystkim i nade wszystko
nadziejg — tg nadzieja, ktorej potrzeba stata sie oczywista zwtaszcza w burzliwych wydarzeniach
ostatnich wiekdw. Jestem przekonany, ze kwestia sprawiedliwosci stanowi istotny argument, a w
kazdym razie argument najmocniejszy za wiarg w zycie wieczne. Sama indywidualna potrzeba
spetnienia, ktére nie jest nam dane w tym zyciu, potrzeba nieSmiertelnej mitosci, ktérej
oczekujemy, z pewnoscig jest waznym powodem, by wierzy¢, ze cztowiek zostat stworzony dla
wiecznosci. Niemniej jednak konieczno$¢ powrotu Chrystusa i nowego zycia staje sie w petni
przekonujgca tylko w potaczeniu z uznaniem, ze niesprawiedliwosc¢ historii nie moze by¢ ostatnim
stowem.

44. Protest przeciw Bogu w imie sprawiedliwosci niczemu nie stuzy. Swiat bez Boga jest $wiatem
bez nadziei (por. Ef2, 12). Jedynie B6g moze zaprowadzi¢ sprawiedliwosc. A wiara daje nam
pewnos$¢: On to robi. Obraz Sgdu Ostatecznego nie jest przede wszystkim obrazem
przerazajgcym, ale obrazem nadziei; dla nas jest, by¢ moze, nawet decydujgcym obrazem
nadziei. Czy nie jest jednak réwniez obrazem zatrwazajgcym? Powiedziatbym: obrazem
mowigcym o odpowiedzialnosci. A wiec obrazem tej trwogi, o ktorej sw. Hilary méwi, ze ma ona,
jak kazdy nasz lek, swoje umiejscowienie w mitosci[35]. Bog jest sprawiedliwoscig i zapewnia
sprawiedliwos¢. To jest nam pociechg i nadziejg. Jednak w Jego sprawiedliwosci zawiera sie
rowniez taska. Dowiadujemy sie o tym, kierujgc wzrok ku Chrystusowi ukrzyzowanemu i
zmartwychwstatemu. Obydwie — sprawiedliwosc¢ i taska — muszg by¢ widziane w ich wtasciwym
wewnetrznym zwigzku. taska nie przekresla sprawiedliwosci. Nie zmienia niesprawiedliwosci w
prawo. Nie jest ggbka, ktéra wymazuje wszystko, tak ze w koncu to, co robito sie na ziemi,
miatoby w efekcie zawsze te samg wartos¢. Przeciw takiemu rodzajowi nieba i taski stusznie
protestowat na przyktad Dostojewski w powiesci Bracia Karamazow. Na uczcie wiekuistej
ztoczyhcy nie zasigdg ostatecznie przy stole obok ofiar, tak jakby nie byto miedzy nimi zadnej
réznicy. W tym miejscu chciatbym zacytowac tekst Platona, ktéry wyraza przeczucie
sprawiedliwego sadu, jakie w duzej mierze pozostaje prawdziwe i cenne réwniez dla
chrzescijanina. Chociaz za pomocg obrazéw mitologicznych, to jednak jasno ukazuje
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niedwuznaczng prawde, ze na koncu dusze stang nagie wobec sedziego. Teraz juz nie liczy sie,
kim byty kiedys w historii, ale tylko to, czym sg w prawdzie. « Teraz [sedzia] ma przed sobg by¢
moze dusze krdla [...] czy panujgcego, i nie widzi w niej nic zdrowego. Widzi jg wychtostang, petng
blizn pochodzacych z popetnionych krzywd i niesprawiedliwosci [...] i wszystko jest wypaczone,
petne ktamstwa i pychy, a nic nie jest proste, gdyz wzrastata bez prawdy. | widzi jak wiele jest w
duszy naduzycia, ekspansywnosci, arogancji i nieroztropnosci w postepowaniu, nieumiarkowania i
niegodziwosci. Widzgc to posyta jg natychmiast do wiezienia, gdzie otrzyma zastuzong kare [...].
Czasem jednak widzi przed sobg inng dusze, taka, ktdra prowadzita zycie pobozne i szczere [...],
cieszy sie nig i oczywiscie posyta jg na wyspe btogostawionych »[36]. W przypowiesci o bogaczu i
tazarzu (por. £tk 16, 19-31) ku naszej przestrodze Jezus przedstawit obraz takiej duszy
zniszczonej przez pyche i bogactwo, ktéra sama stworzyta ogromng przepasc¢ pomiedzy sobg a
ubogim: przepa$¢, jakg jest zamkniecie w rozkoszach materialnych, przepas$c¢, jakg jest
zapomnienie o drugim, niezdolnos¢ do kochania, ktéra teraz przeradza sie w palgce i nie dajagce
sie zaspokoic pragnienie. Musimy tu podkresli¢, ze Jezus w tej przypowiesci nie mowi o
ostatecznym przeznaczeniu po Sadzie, ale podejmuje wyobrazenie, jakie odnajdujemy, miedzy
innymi, w dawnym judaizmie, o stanie posrednim pomiedzy Smiercig a zmartwychwstaniem, w
ktorym jeszcze nie ma ostatecznego wyroku.

45. To starojudaistyczne wyobrazenie o stanie posrednim zawiera przekonanie, ze dusze nie
znajdujg sie po prostu w tymczasowym areszcie, ale juz odbywajg kare, jak to przedstawia
przypowies$¢ o bogaczu, albo tez juz cieszg sie tymczasowg formg szczescia. W koncu zawiera
ono mysl, ze w tym stanie sg mozliwe oczyszczenia i uleczenia, ktére sprawiaja, ze dusza
dojrzewa do komunii z Bogiem. Kosciét pierwotny podjat te wyobrazenia, z ktérych potem w
Kosciele zachodnim powoli rozwineta sie nauka o czy$écu. Nie ma potrzeby zajmowac sie tu
skomplikowanymi historycznymi drogami tego rozwoju; zastanowmy sie jedynie, o co w
rzeczywistosci chodzi. Wraz ze Smiercig decyzja cztowieka o sposobie zycia staje sie ostateczna —
to zycie staje przed Sedzig. Decyzja, ktdra w ciggu catego zycia nabierata ksztattu, moze miec
réznoraki charakter. Sg ludzie, ktérzy catkowicie zniszczyli w sobie pragnienie prawdy i gotowo$¢
do kochania. Ludzie, w ktérych wszystko stato sie klamstwem; ludzie, ktorzy zyli w nienawisci i
podeptali w sobie mitos¢. Jest to straszna perspektywa, ale w niektérych postaciach naszej historii
mozna odnalez¢ w sposob przerazajgcy postawy tego rodzaju. Takich ludzi juz nie mozna
uleczy¢, a zniszczenie dobra jest nieodwotalne: to jest to, na co wskazuje stowo piekto[37]. Z
drugiej strony, sg ludzie catkowicie czysci, ktérzy pozwolili sie Bogu wewnetrznie przenikna¢, a w
konsekwencji sg catkowicie otwarci na blizniego — ludzie, ktorych cate istnienie juz teraz ksztattuje
komunia z Bogiem i ktérych droga ku Bogu prowadzi jedynie do spetnienia tego, czym juz sg[38].

46. Nasze doswiadczenie méwi jednak, ze ani jeden, ani drugi przypadek nie jest normalnym
stanem ludzkiej egzystencji. Jak mozemy przypuszczac, u wiekszosci ludzi w najgtebszej sferze
ich istoty jest obecne ostateczne wewnetrzne otwarcie na prawde, na mito$¢, na Boga. Jednak w
konkretnych wyborach zyciowych jest ono przestoniete przez coraz to nowe kompromisy ze ztem.
Chociaz czystos¢ bywa pokryta r6znorakim brudem, to jednak jej pragnienie pozostaje i mimo
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wszystko wcigz na nowo wynurza sie z nikczemnosci i pozostaje obecne w duszy. Co dzieje sie z
takimi ludzmi, kiedy pojawiajg sie przed Sedzig? Czy wszystkie brudy, jakie nagromadzili w ciggu
zycia, stang sie od razu bez znaczenia? Albo co jeszcze nastgpi? Sw. Pawet w Pierwszym Liscie
do Koryntian daje nam wyobrazenie réznorakiej miary osgdu Bozego nad cztowiekiem, w
zaleznosci od jego sytuacji. Czyni to postugujgc sie obrazami, ktére majg w jaki$ sposéb wyrazi¢
to, co niewidzialne, przy czym nie mozemy przetozy¢ tych obrazéw na pojecia po prostu dlatego,
ze nie mozemy wejrze¢ w Swiat po drugiej stronie Smierci, ani nie mamy zadnego jego
doswiadczenia. Sw. Pawet méwi przede wszystkim, ze egzystencja chrzescijanska jest
zbudowana na wspdélnym fundamencie: Jezusie Chrystusie. Jest to solidny fundament. Jesli
mocno opieramy sie na tym fundamencie i na nim zbudowaliSmy nasze zycie, wiemy, ze nawet w
$mierci ten fundament nie moze nam by¢ odebrany. Dalej Pawet pisze: « | tak jak ktos na tym
fundamencie buduje: ze ztota, ze srebra, z drogich kamieni, z drewna, z trawy lub ze stomy, tak
tez jawne sie stanie dzieto kazdego: odstoni je dzien [Panski]; okaze sie bowiem w ogniu, ktory je
wyprébuije, jakie jest. Ten, ktorego budowla wzniesiona na fundamencie przetrwa, otrzyma
zapfate; ten zas, ktérego dzieto sptonie, poniesie szkode: sam wprawdzie ocaleje, lecz tak jakby
przez ogien » (3, 12-15). W kazdym razie, ten tekst pokazuje jasno, ze ocalenie ludzi moze miec
rozne formy; ze niektore rzeczy zbudowane moga ulec spaleniu do konca; ze dla ocalenia trzeba
przejS¢ samemu przez « ogien », aby definitywnie stac sie otwartymi na Boga i moc zajaé miejsce
przy Jego stole na wiekuistej uczcie weselnej.

47. Niektorzy wspotczesni teolodzy uwazajg, ze ogniem, ktory spala a rownoczesnie zbawia, jest
sam Chrystus, Sedzia i Zbawiciel. Spotkanie z Nim jest decydujgcym aktem Sgdu. Pod Jego
spojrzeniem topnieje wszelki fatsz. Spotkanie z Nim przepala nas, przeksztatca i uwalnia, abysmy
odzyskali wtasng tozsamosé. To, co zostato zbudowane w ciggu zycia, moze wowczas okazac sie
suchg stomg, samg pyszatkowatoscig, i zawali¢ sie. Jednak w bolu tego spotkania, w ktorym to, co
nieczyste i chore w naszym istnieniu, jasno jawi sie przed nami, jest zbawienie. Jego wejrzenie,
dotkniecie Jego Serca uzdrawia nas przez bolesng niewatpliwie przemiane, niczym «przejscie
przez ogien ». Jest to jednak btogostawione cierpienie, w ktorym swieta moc Jego mitosci przenika
nas jak ogien, abysmy w koncu catkowicie nalezeli do siebie, a przez to catkowicie do Boga. Jawi
sie tu rowniez wzajemne przenikanie sie sprawiedliwosci i faski: nasz sposob zycia nie jest bez
znaczenia, ale nasz brud nie plami nas na wiecznosg, jesli pozostaliSmy przynajmniej
ukierunkowani na Chrystusa, na prawde i na mito$¢. Ten brud zostat juz bowiem wypalony w
Mece Chrystusa. W chwili Sgdu Ostatecznego doswiadczamy i przyjmujemy, ze Jego mitos¢
przewyzsza cate zto Swiata i zto w nas. Bol mitosci staje sie naszym zbawieniem i naszg radoscia.
Jest jasne, ze nie mozemy mierzyC « trwania » tego przemieniajgcego wypalania miarami czasu
naszego Swiata. Przemieniajgcy « moment » tego spotkania wymyka sie ziemskim miarom czasu
— jest czasem serca, czasem « przejscia » do komunii z Bogiem w Ciele Chrystusa. Sad Bozy jest
nadziejg, zaréwno dlatego, ze jest sprawiedliwoscia, jak i dlatego, ze jest taskg. Gdyby byt tylko
taska, tak ze wszystko, co ziemskie, bytoby bez znaczenia, Bog bytby nam winien odpowiedz na
pytanie o sprawiedliwos¢ — decydujgce dla nas pytanie wobec historii i samego Boga. Gdyby byt
tylko sprawiedliwoscia, bytby ostatecznie dla nas wszystkich jedynie przyczyng leku. Wcielenie
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Boga w Chrystusie tak bardzo potgczyto sprawiedliwosc i taske, ze sprawiedliwosc jest
ustanowiona ze stanowczoscig: wszyscy oczekujemy naszego zbawienia « z bojaznig i drzeniem
» (Flp 2, 12). Niemniej jednak taska pozwala nam wszystkim mie¢ nadzieje i ufnie zmierza¢ ku
Sedziemu, ktérego znamy jako naszego « Rzecznika », Parakletos (por. 1 J 2, 1)[39].

48. Trzeba tu wspomnie¢ jeszcze jeden motyw, gdyz ma on znaczenie dla praktykowania
chrzescijanskiej nadziei. Juz we wczesnym judaizmie istnieje mysl, ze mozna przyjs¢ z pomocg
zmartym w ich przejsciowym stanie poprzez modlitwe (por. na przyktad 2 Mch 12, 38-45: | wiek
przed Chrystusem). W sposob naturalny podobna praktyka zostata przejeta przez chrzescijan i
jest wspdlna dla Kosciota wschodniego i zachodniego. Wschod nie uznaje oczyszczajgcego i
pokutniczego cierpienia dusz « na tamtym Swiecie », ale uznaje rézne stopnie szczesliwosci lub
tez cierpienia w stanie posrednim. Duszom zmartych mozna jednak dac « pokrzepienie i ochtode »
poprzez Eucharystie, modlitwe i jatmuzne. W ciggu wszystkich wiekow chrzescijanstwo zywito
fundamentalne przekonanie, ze mitoS¢ moze dotrze¢ az na tamten $wiat, ze jest mozliwe
wzajemne obdarowanie, w ktérym jestesmy potgczeni wiezami uczucia poza granice smierci. To
przekonanie rowniez dzi$ pozostaje pocieszajgcym doswiadczeniem. Ktdz nie pragnatby, aby do
jego bliskich, ktorzy odeszli na tamten $wiat, dotart znak dobroci, wdziecznos$ci czy tez prosba o
przebaczenie? Mozna tez zapytac: jezeli « czySciec » oznacza po prostu oczyszczenie przez
ogien w spotkaniu z Panem, Sedzig i Zbawcg, jak moze wptyng¢ na to osoba trzecia, chocby byta
szczegolnie bliska? Kiedy zadajemy podobne pytanie, musimy sobie uswiadomic, ze zaden
cztowiek nie jest monadg zamknietg w sobie same;j. Istnieje gteboka komunia miedzy naszymi
istnieniami, poprzez wielorakie wspotzaleznosci sg ze sobg powigzane. Nikt nie zyje sam. Nikt nie
grzeszy sam. Nikt nie bedzie zbawiony sam. Nieustannie w moje zycie wkracza zycie innych: w to,
co mysle, mowig, robie, dziatam. | na odwrdt, moje zycie wkracza w zycie innych: w ztym, jak i w
dobrym. Tak wiec moje wstawiennictwo za drugim nie jest dla niego czyms obcym, zewnetrznym,
rowniez po smierci. W splocie istnien moje podziekowanie, moja modlitwa za niego mogg stac sie
niewielkim etapem jego oczyszczenia. | dlatego nie potrzeba przestawia¢ czasu ziemskiego na
czas Boski: w obcowaniu dusz zwykty czas ziemski po prostu zostaje przekroczony. Nigdy nie jest
za pozno, aby poruszyc¢ serce drugiego i nigdy nie jest to bezuzyteczne. W ten sposéb wyjasnia
sie ostatni wazny element chrzescijanskiego pojecia nadziei. Nasza nadzieja zawsze jest w istocie
réwniez nadziejg dla innych; tylko wtedy jest ona prawdziwie nadziejg takze dla mnie samego[40].
Jako chrzescijanie nie powinnismy pytac sie jedynie: jak moge zbawic¢ siebie samego?
Powinnismy réwniez pytac siebie: co moge zrobi¢, aby inni zostali zbawieni i aby réwniez dla
innych wzeszta gwiazda nadziei? Wowczas zrobie najwiecej takze dla mojego wtasnego
zbawienia.

Maryja, gwiazda nadziei
49. W hymnie z VIII/IX wieku, a wiec sprzed ponad tysigca lat, Kosciét pozdrawia Maryje, Matke

Boga, jako « Gwiazde Morza »: Ave maris stella. Zycie ludzkie jest droga. Do jakiego celu? Jak
odnalezé do niego szlak? Zycie jest niczym zegluga po morzu historii, czesto w ciemnosciach i
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burzy, w ktorej wyglagdamy gwiazd wskazujgcych nam kurs. Prawdziwymi gwiazdami naszego
zycia sg osoby, ktore potrafity zy¢ w sposob prawy. One sg swiattami nadziei. Oczywiscie, Jezus
Chrystus sam jest Swiattem przez antonomazje, stoncem, ktére wzeszto nad wszystkimi
ciemnosciami historii. Aby jednak do Niego dotrzeé, potrzebujemy blizszych $wiatet — ludzi, ktérzy
dajg Swiatto, czerpigc je z Jego Swiatta, i w ten sposéb pozwalajg nam orientowaé sie w naszej
przeprawie. Ktéz bardziej niz Maryja mogtby by¢ gwiazdg nadziei dla nas — Ona, ktéra przez swoje
« tak » otwarta Bogu samemu drzwi naszego swiata; Ona, ktéra stata sie zyjgca Arkg Przymierza,
w ktorej Bog przyjat ciato, stat sie jednym z nas, posrod nas « rozbit swoj namiot » (por. J 1, 14)?

50. Do Niej wiec sie zwracamy: Swieta Maryjo, Ty nalezata$ do tych pokornych i wielkich dusz w
|zraelu, ktore — jak Symeon — wyczekiwaty « pociechy Izraela » (tk 2, 25), jak Anna oczekiwaty «
wyzwolenia Jerozolimy » (tk 2, 38). Ty zyta$ Swietymi Pismami Izraela, ktére moéwity o nadziei — o
obietnicy danej Abrahamowi i jego potomstwu (por. £k 1, 55). Dlatego tez pojmujemy Swiety lek,
jaki Cie ogarnat, gdy aniot Pana wszedt do Twej izby i powiedziat Ci, ze masz wydac na swiat
Tego, ktory jest nadziejg Izraela i ktérego swiat oczekuje. Dzieki Tobie, przez Twoje « tak »,
nadzieja tysigcleci miata stac sie rzeczywistoscia, wejs¢ w ten swiat i w jego historie. Pochylitas
sie przed wielkoscig tego zadania i powiedziatas « tak »: « Oto ja, stuzebnica Panska, niech mi sie
stanie wedtug stowa twego » (tk 1, 38). Kiedy petna Swietej radosci przemierzatas pospiesznie
gory Judei, aby dotrze¢ do Twojej krewnej Elzbiety, statas sie obrazem przysztego Kosciota, ktory
niesie w swoim tonie nadzieje dla Swiata poprzez gory historii. Jednak obok radosci, ktérg stowami
i Spiewem swego Magnificat obdarzytas wszystkie pokolenia, znatas tez mroczne zapowiedzi
prorokéw o cierpieniu Stugi Bozego na tym Swiecie. Nad narodzeniem w betlejemskiej stajni
jasniata chwata aniotow, ktérzy niesli dobrg nowine pasterzom, ale réwnoczesnie ubdstwo Boga
na tym Swiecie byto az nadto odczuwalne. Starzec Symeon powiedziat Ci o mieczu, ktéry miat
przenikng¢ Twoje serce (por. £k 2, 35), o znaku sprzeciwu, jakim miat by¢ na swiecie Twoj Syn.
Potem, gdy rozpoczeta sie dziatalnosc publiczna Jezusa, musiatas sie odsungc¢, aby mogta
wzrastaC nowa rodzina, ktérg On przyszedt zatozy¢ i ktéra miata sie rozwija¢ dzieki wspotudziatowi
tych, ktorzy stuchajg i przestrzegajg Jego stowa (por. £k 11, 27 n.). Pomimo catej wielkosci i
radosci poczatkdéw dziatalnosci Jezusa Ty juz w synagodze w Nazarecie musiata$ doswiadczacé
prawdy stowa o « znaku sprzeciwu » (por. £k 4, 28 nn.). Poznatas narastajgca site wrogosci i
odrzucenia, ktora stopniowo narastata wokot Jezusa, az do godziny krzyza, gdy musiatas patrzec
na Zbawiciela Swiata, potomka Dawida, Syna Bozego umierajgcego jako « przegrany »,
wyszydzony, pomiedzy totrami. Wowczas przyjetas stowa: « Niewiasto, oto syn Twoj » (J 19, 26).
Z krzyza otrzymata$ nowg misje. Poczawszy od krzyza statas sie w nowy sposob matka: matkg
wszystkich, ktorzy chcg wierzy¢é w Twojego Syna Jezusa i iS€ za Nim. Miecz bolesci przeniknat
Twoje serce. Czy umarta nadzieja? Czy swiat ostatecznie pozostat bez $wiatta, zycie bez celu? W
tamtej godzinie prawdopodobnie na nowo ustyszatas w swoim wnetrzu stowa aniota, w ktérych
odpowiadat na Twdj lek w chwili zwiastowania: « Nie boj sie, Maryjo! » (£k 1, 30). lle razy Pan,
Twoj Syn, mowit to samo swoim uczniom: Nie lekajcie sie! W noc Golgoty znéw w swoim sercu
styszatas te stowa. Przed godzing zdrady powiedziat do swoich uczniow: « Odwagi! Jam zwyciezyt
Swiat » (J 16, 33). « Niech sie nie trwozy serce wasze ani sie nie leka » (J 14, 27). « Nie bo;j sie,
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Maryjo! » W godzinie Nazaretu aniot powiedziat Ci tez: « Jego panowaniu nie bedzie konca » (tk
1, 33). Czy moze skonczyto sie, zanim sie zaczeto? Nie, pod krzyzem, na mocy samego stowa
Jezusa, Ty stata$ sie Matkg wierzacych. Z tg wiarg, ktéra nawet w ciemnosci Wielkiej Soboty byta
pewnos$cig nadziei, sztas ku porankowi Wielkiej Nocy. Rados¢ zmartwychwstania dotkneta Twego
serca i ztgczyta Cie w nowy sposob z uczniami, ktorzy mieli sta¢ sie rodzing Jezusa przez wiare.
Bytas posréd wspolnoty wierzacych, ktéra w dniach po Wniebowstgpieniu modlita sie
jednomyslnie o dar Ducha Swietego (por. Dz 1, 14) i otrzymata Go w dniu Pieédziesiatnicy. «
Krélestwo » Jezusa okazato sie inne od tego, ktore ludzie mogli sobie wyobrazi¢. To krolestwo
rozpoczeto sie w tamtej godzinie i nie bedzie miato konca. Tak wiec pozostajesz posrod uczniow
jako ich Matka, jako Matka nadziei. Swieta Maryjo, Matko Boga, Matko nasza, naucz nas wierzyé,
zywic nadzieje, kocha¢ wraz z Tobg. Wskaz nam droge do Jego krélestwa! Gwiazdo Morza, swieé
nad nami i przew6dz nam na naszej drodze!

W Rzymie, u Swietego Piotra, dnia 30 listopada 2007 r., w $wieto Swietego Andrzeja Apostota, w
trzecim roku mego Pontyfikatu.
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