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Kosciot jako sakrament nadziei
w czasach dewaluacji stowa

The Church as a Sacrament of Hope in Times of Devaluation of Words

ANTONI NADBRZEZNY
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta I, antoni.nadbrzezny@kul.pl

Streszczenie: Celem artykutu jest ukazanie Kosciota jako sakramentu nadziei w kontekscie kulturowe-
g0 zjawiska zwanego globalng logorea. Oznacza ona niekontrolowany strumiern ambiwalentnych stow,
czesto semantycznie zdewaluowanych, ktére sg czynnikami alienacji wspétczesnego cztowieka. Logorea
rodzi niebezpieczenstwo egzystencjalnej rozpaczy i domaga sie adekwatnej odpowiedzi ze strony teo-
logii. Z tej racji eklezjologia kontekstualna podejmuje prébe wiarygodnego ukazania Wcielonego Stowa
Bozego jako transcendentnego Zrédta Wielkiej Nadziei. Kosciot jako sakrament zmartwychwstatego
Chrystusa, obecnego w historii $wiata, nieuchronnie zderza sie z naporem nowych ideologicznych pro-
pozycji o charakterze utopijnym. Sg one efektem dynamicznej logorei, ktéra - mimo upadku dawnych,
wzglednie spojnych utopii spotecznych - wciaz produkuje utopijne synkretyzmy na zasadzie arbitralnego
taczenia stéw wyrwanych ze swoich pierwotnych kontekstéw. Wobec tego zjawiska waznym zadaniem
eklezjologii jest zarowno krytyka pojawiajacych sie utopii, jak i racjonalne uzasadnienie tezy, ze chrze-
Scijanstwo ze swej istoty nie jest utopia. W artykule zastosowano teologiczna metode korelacji, charak-
terystyczna dla eklezjologii kontekstualnej i pretekstowej. Tekst sktada sie z pieciu czesci. W pierwszej
scharakteryzowano zjawisko logorei. W drugiej zaproponowano typologie stowa ludzkiego. W trzeciej
oméwiono znaczenie eklezjalnego uobecnienia Wcielonego Logosu w obliczu egzystencjalnej rozpaczy.
Czwarta cze$¢ poswiecona jest analizie przyczyn uwodzicielskiej sity utopii. W piatej ukazano wyzwa-
lajaca moc Chrystusa jako Wielkiej Nadziei oraz uzasadniono antyutopijny charakter chrzescijanstwa.

Stowa kluczowe: Kosciot, nadzieja, sakrament, stowo, logorea, utopia

Abstract: The aim of this article is to present the Church as a sacrament of hope in the context of the cul-
tural phenomenon known as global logorrhea. This term denotes an uncontrolled stream of ambivalent
words, often semantically devalued, which contribute to the alienation of contemporary humanity. Log-
orrhea gives rise to the danger of existential despair and calls for an adequate theological response. For
this reason, contextual ecclesiology seeks to portray credibly the Incarnate Word of God as the transcen-
dent source of the Great Hope. The Church, as the sacrament of the risen Christ present in the history of
the world, inevitably clashes with the onslaught of new ideological proposals of a utopian nature. These
emerge as the effect of dynamic logorrhea which, following the collapse of former relatively coherent so-
cial utopias, continues to generate utopian syncretisms based on an arbitrary combination of words and
ideas torn from their original contexts. In the face of this phenomenon, an important task of ecclesiology
is both the critique of emerging utopias and the rational justification of the thesis that Christianity, in its
very essence, is not a utopia. The article employs the theological method of correlation, appropriate to
contextual and pretextual ecclesiology, and is divided into five parts. The first characterizes the phenom-
enon of logorrhea. The second develops a typology of the human word. The third discusses the signifi-
cance of the ecclesial making-present of the Incarnate Logos in the face of existential despair. The fourth
reveals the reasons for the seductive power of utopia. The fifth demonstrates the liberating power of
Christ as the Great Hope and explains why Christianity is not a utopia.

Keywords: Church, hope, sacrament, word, logorrhea, utopia
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Przywotana w dokumentach Soboru Watykanskiego II starozytna idea Ko$ciota jako
sakramentu (KK 1, 9, 48, 58; KL 5, 26) stala si¢ zachetg do bardziej odwaznego roz-
wijania eklezjologii o profilu kontekstualnym, w wigkszym stopniu uwzgledniaja-
cym specyfike konkretnej egzystencjalnej sytuacji cztowieka, do ktorego kierowane
jest wcigz aktualne zbawcze oredzie (Nadbrzezny 2023, 80-83). Wezwanie do roz-
poznawania oraz interpretowania wspolczesnych znakéw czasu (signa temporis)
w $wietle Bozego Objawienia zaowocowalo wsrdd teologéw wzrostem poczucia od-
powiedzialnosci za poziom nadziei zardwno u oséb wierzacych, jak i ludzi szcze-
rze szukajacych Boga, uniwersalnych wartosci i sensu zycia. Troska o podsycanie
stabnacego plomienia nadziei zyskala range swoistego imperatywu kategoryczne-
go, zwlaszcza w kontekscie negatywnych zjawisk, sygnalizowanych juz na poczat-
ku XXI wieku przez $w. Jana Pawla II, takich jak lek przed przyszioscia, pustka ak-
sjologiczna, utrata pamieci, fragmentaryzacja ludzkiej egzystencji czy tez praktyczny
ateizm (EE 7-10). Aktualizacja owego wolania o powrdt do zrédet chrzescijanskiej
nadziei stata si¢ bulla papieza Franciszka Spes non confundit oglaszajaca Jubileusz
Zwyczajny Roku 2025 obchodzony pod hastem ,Pielgrzymi nadziei” (Peregrinan-
tes in spem). Stanowi ona zachete do poszukiwania stéw, drég i znakéw nadziei
w dzisiejszym $wiecie pelnym sprzecznosci i kontrastow, w ktérym coraz czeéciej
dominujg pospiech, niecierpliwos¢, nerwowos$¢, a takze agresja, zwatpienie i duch
pesymizmu (SNC 1, 4). W kontekscie Roku Jubileuszowego chrzescijaniska nadzieja
stala si¢ przedmiotem wieloaspektowych badan przeprowadzonych przez polskich
i zagranicznych uczonych. W prezentowanym numerze czasopisma ,Verbum Vitae”
autorzy przedstawili wyniki swoich oryginalnych dociekan, poswigconych tej pro-
blematyce. W interesujacy sposob ukazali zlozony fenomen nadziei zaréwno w per-
spektywie biblijnej (zob. Siemieniec 2025; Lasek 2025; Kotecki 2025) i patrystycznej
(zob. Havrylyk 2025), jak i w ramach teologii dogmatycznej (zob. Barth 2025; Jaskie-
wicz 2025; Nadbrzezny 2025; Wolowski 2025), fundamentalnej (zob. Kaucha 2025),
moralnej (zob. Zadykowicz 2025), teologii liturgii (Jedrzejski 2025) i teologii ducho-
wosci (zob. Szpoton 2025; Stegu 2025).

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie istotnego zwigzku miedzy sakramen-
talnoscig Kosciota a chrzescijanska nadzieja w kontekscie negatywnego zjawiska
we wspolczesnej kulturze, jakim jest nadprodukeja zdewaluowanych stéw (logo-
rea). Z czasem stajg si¢ one groznymi czynnikami alienacji ludzkiej egzystenciji,
zwigkszajacymi ryzyko popadnigcia cztowieka w stan rozpaczy rozumianej jako
radykalna negacja nadziei. Egzystencjalna rozpacz in sensu stricto jest negatywnym
doswiadczeniem stanu immanentnego potepienia, utrata poczucia sensu zycia, za-
nikiem wiary w realng zmiane niekorzystnego polozenia i zwatpieniem w mozli-
wos$¢ ocalenia swej integralnosci. Zarysowany wyzej problem teologiczny wymaga
odpowiedzi na pig¢ zasadniczych pytan, ktore ksztaltuja progresywna strukture ca-
lego artykulu. Chodzi o nastepujace kwestie: Czym charakteryzuje sie zjawisko lo-
gorei we wspolczesnej kulturze? Na czym polega dwuznacznos¢ i ryzyko ludzkich
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stow? Jakie znaczenie posiada koscielne uobecnienie Wcielonego Logosu w obliczu
rozpaczy? W czym tkwi uwodzicielska sifa utopii? W jakim sensie mozemy moéwic
o wyzwalajacym dziataniu chrzescijanskiej nadziei?

Artykul stanowi autorska propozycje interpretacyjng wpisujaca si¢ w nurt
eklezjologii kontekstualnej i pretekstowej (zob. Nadbrzezny 2023), w ktorej pro-
gramowo punktem wyjscia jest zawsze konkretna egzystencjalna sytuacja wspot-
czesnego czlowieka, opisana mozliwie najbardziej adekwatnym jezykiem zapozy-
czonym m.in. z dyscyplin takich jak filozofia, antropologia kulturowa, socjologia
czy literaturoznawstwo. Dopiero w drugiej instancji owa ludzka sytuacja egzysten-
cjalna zostaje odniesiona do bogatego doswiadczenia chrzedcijanskiego obejmu-
jacego interpretujacy i aktualizujacy przekaz Objawienia Bozego, ktory jest stale
dokonywany przez Kosciét w ciagu jego historii. W artykule zastosowano metode
korelacji (Tillich 2004, 62-65) polegajaca na ustanowieniu kognitywnego sprzeze-
nia zwrotnego miedzy aktualng sytuacjg egzystencjalng czlowieka a historycznym
kos$cielnym przekazem Objawienia Bozego. Biegun sytuacyjny umozliwia sformu-
lowanie istotnych pytan egzystencjalnych, za$ biegun rewelacyjny stanowi obszar
poszukiwania adekwatnych odpowiedzi w swietle Objawienia Bozego. Zachodzaca
miedzy biegunami korelacja stwarza szans¢ zbudowania apologijnej eklezjologii
kontekstualnej o charakterze responsoryjnym (answering ecclesiology), w ktorej
wazne i zarazem historycznie zmienne pytania zwigzane z dynamicznie ujetg eg-
zystencja ludzka mogg otrzymac wiarygodne i zaktualizowane odpowiedzi ptyna-
ce z glebi Bozego Objawienia przekazywanego w doswiadczeniu historii Tradycji
chrzescijanskiej.

1. Nieznoény ciezar logorei

Jednym ze znamion wspdlczesnej kultury jest dynamiczna i narastajaca kumulacja
stow, przyjmujaca postaé niebezpiecznego egzystencjalnego zywiolu, ktéry Wojciech
Burszta nazwal ,,globalng logoreg” (Burszta 2015, 32-33). Jej specyfike stanowi po-
tezne nagromadzenie stdw generowanych bez nalezytego zwigzku logicznego przez
liczne podmioty indywidualne i zbiorowe. Ich stale powiekszajaca sie redundancja
prowadzi do zjawiska ,,bombardowania stowem’, ktére skutkuje u ludzi poczuciem
bycia osaczonym przez stowo. Wspdlczesna logorea, wzmacniana przez srodki spo-
lecznego przekazu, tworzy swoista substancje logosowa zawierajacg dowolna mie-
szanine stow dobrych i ztych, prawdziwych i falszywych, sensownych i bezsensow-
nych, zakorzenionych w konkretnych kontekstach i wyzutych z wszelkich odniesien
koniunkturalnych. Wykazuje ona niezwykly site kreacji, tworzac niezliczone kolaze
stow czesto Iaczonych ze sobg w sposdb arbitralny, ktérych efektem jest generowanie
sztucznego (nad)$wiata ambiwalentnych narracji spowijajacego realny swiat ludzkiej
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egzystencji. Ptynace potoczyscie stowa, a szczegdlnie stowa zle, antyludzkie, demo-
niczne, destrukcyjne, nasgczone pogarda i nienawiscia, charakteryzujg si¢ swoistg
lepkoscig i reprodukcyjnoscia, ktéra umozliwia ich szybka multiplikacje i ucigzliwe
przylgniecie do bytu osobowego w postaci stygmatyzujacych logoséw. W konse-
kwencji osoba ludzka oblepiona wieloscig nieprawdziwych stéw, niesprawiedliwych
opinii i pogardliwych ocen zostaje uwi¢ziona w kokonie falszu, wystawiajac si¢ na
nieprzewidywalne reakcje innych, ktorzy na plaszczyznie poznania i dzialania naj-
czesciej nie potrafig przebi¢ sztucznej logosferycznej skorupy w celu autentycznego
spotkania z Zywg osobg, a nie z jej karykaturalnym wizerunkiem.

Dynamika amorficznej w swej istocie logorei sprawia, ze cztowiek jako indy-
widualna osoba, jako byt skonczony i zarazem wyobcowana egzystencja popada
w poczucie watpliwosci wobec innych. Watpliwosé¢ ta dotyczy nie tyle samego ist-
nienia innego (bycia-z-innym), co raczej autentycznosdci jego bycia. Problemem
staje si¢ kwestionowanie statusu innego w aspekcie jego prawdziwosci i rodzace
sie podejrzenie, ze w konstytutywnej relacji ja - ty zamiast z oryginalem mamy
do czynienia z wykreowang imitacjg innego. Poglebiajaca si¢ postawa sceptyczna
sprzyja stabnieciu nadziei na mozliwo$¢ budowania trwatych, prawdziwych, szcze-
rych i odpowiedzialnych relacji interpersonalnych w rodzinie, spoteczenstwie
i Kosciele. Wzrastajaca obsesja podejrzen w skrajnych przypadkach prowadzi do
izolacji, samotnosci i utraty wiary w sens budowania wiezi wspolnotowych. Czlo-
wiek zaczyna nabiera¢ przekonania, Ze uczestniczy w egzystencjalnym ,teatrze
lalek”, w ktérym granica miedzy widzem a marionetkami jest ptynna i umowna.

Ucigzliwa specyfika logorei sprawia, Zze rowniez w obszarze Zycia religijnego
pojawia sie sceptycyzm dotyczacy zréznicowanych stownych obrazéw Boga, Chry-
stusa, zbawienia i Kosciota, ktére jawig sie wspolczesnemu czlowiekowi w nie-
ustannie zmieniajacych sie konstelacjach, nierzadko infantylnych, irracjonalnych
i bezosobowych (God reinvented). Sg one nieuchronnie poddawane semantycznej
obrobce w skomplikowanym procesie sekularyzacji i desekularyzacji (zob. Marian-
ski 2006; Gozdz 2022, 370-372), na skutek ktérych czesto tracg swe tradycyjne
znaczenia. Przyjmujg posta¢ autonomicznych, doglebnie zmodyfikowanych i nie-
rzadko hybrydowych ikon rzeczywistosci religijnych (Bog jako ciato astralne, duch
mocy, vis maior, Bog plemienny, lokalny, msciwy i zty, Bég jako niebezpieczny
wirus umystu). Laczg si¢ one ze sobg najczesciej w przypadkowy sposob, nie re-
spektujac granic ortodoksji, tradycji religijnych i racjonalnosci prawd wiary, prefe-
rujac za$ synkretyzm, irracjonalizm oraz mitologizacje.

Intensywna produkcja dowolnych i z koniecznosci nieprawdziwych obrazow
stownych sprawia, ze autentyczna ludzka egzystencja ulega stopniowemu zamgle-
niu, stajac si¢ w konsekwencji ,egzystencja rozmazang’, w ktorej cierpienie - beda-
ce nieusuwalnym sktadnikiem ludzkiego istnienia - taczy sie z utrata zdolnosci do
formutowania glebokich pytan o charakterze egzystencjalnym i soteriologicznym.
Zwigzany z tym zanik wrazliwosci czlowieka na otaczajacg rzeczywisto$¢ prowadzi
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do stanu obojetnosci, w ktérym ging dwa istotne czynniki podtrzymujace wital-
nos$¢ ludzkiego myslenia: zadziwienie pigknem $wiata i oburzenie na istniejace
w nim zfo. W tych okolicznosciach moze pojawic si¢ u cztowieka pustka soteriolo-
giczna. Rodzi si¢ niebezpieczenstwo utraty nadziei na pokonanie groznego czyn-
nika alienacji, jakim jest bezksztaltna i nieczula logorea. W kontekscie kulturo-
wego ,,za¢mienia” Boga (Martin Buber) i nihilistycznego ,zamglenia” cztowieka
(Edward Stachura) stabnie podmiotowa wrazliwo$¢ na wyzwalajaca quasi-religijna
epifani¢ wielosci i zarazem jednos$ci najwazniejszych elementéw $wiata (unitas in
pluralitate). W natloku banalnych, rozmazanych i ptytkich stéw zanika w czlowie-
ku zdolnos$¢ do dramatycznego odczuwania ztozonosci $wiata, ujrzenia — jak pisat
Stachura - ,,calej jaskrawosci tego, Ze to nie chodzi ni o $mier¢, ni o zycie, ni o sens
i bezsens, ni o dobro i zlo, ni o $wiatlo, ni ciemnos¢, ale o co$ zupelnie innego.
Chodzi o to wszystko razem wziete [...]” (Stachura 1987, 92). Skutkiem obecnej
fragmentaryzacji ludzkiej egzystencji staje si¢ niebezpieczna absolutyzacja jednej
dowolnie wybranej czastki $wiata w totalnym oderwaniu od innych, bez zwigzku
z caloscig bytu. Wzrasta wowczas ryzyko niekontrolowanej logomanii, wyrazajacej
sie w obsesji mowienia jednobiegunowego: tylko o Bogu albo tylko o czlowieku,
wylacznie o zyciu albo wylacznie o $mierci, z pomijaniem tego, co wspomniany
polski pisarz nazywal ,,balansujacg miedzy nimi wieczystoscig” (Stachura 1987, 92).

2. Ambiwalencja ludzkich stow

Chociaz niezno$ny ciezar logorei z pewnoscig dziata destrukcyjnie na cztowieka, to
jednak nie wyklucza mozliwosci teoretycznej refleksji nad ambiwalentnym charak-
terem ludzkich stow. Wspdlczesna eklezjologia nie powinna uchyla¢ si¢ przed tym
waznym zadaniem, korzystajac zaréwno z teologicznych, jak i pozateologicznych
zrédet poznania potegi stowa. Na podstawie szeroko rozumianego doswiadczenia
miedzyludzkiej komunikacji mozna zbudowa¢ swoista typologie stowa. Dynamike
i dwuznaczno$¢ ludzkich stéw w znakomity sposéb ukazal Vaclav Havel, ktorego
refleksja wydaje si¢ inspirujaca réwniez dla teologii o profilu kontekstualnym.

2.1. Stabos$c¢ i moc stowa

Istnieje zasadnicza réznica miedzy odniesieniem do stowa w panstwach wolnych
a stosunkiem do niego w krajach totalitarnych. Wolno$¢ polityczna sprawia, ze czto-
wiek moze swobodnie decydowa¢ o kierunku wiasnego rozwoju, ksztalcie i sensie
wielu wypowiadanych i drukowanych stéw, preferowanych stylach w muzyce, sztu-
ce i literaturze. W spoleczenstwach demokratycznych nie odczuwa sie leku z po-
wodu praktykowania odpowiedzialnej wolnosci stowa, ktora taktowana jest jako
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nienaruszalna oczywistos¢. Tymczasem w systemach totalitarnych nawet kilka stéw
prawdy moze zosta¢ uznanych za niebezpieczne i wywotac zaréwno protesty w obro-
nie tamanych praw czlowieka, jak i represje ze strony wtadz totalitarnych. Sg to sys-
temy, gdzie ,,sfowo prawdy Solzenicyna odebrano jako co$ tak niebezpiecznego, ze
trzeba byto jego autora wsadzi¢ przemocg do samolotu i wywiez¢ z kraju, gdzie stowo
Solidarnos¢ zdolne bylo wstrzasna¢ catym blokiem” (Havel 2011, 200).

2.2. Stowo zwodnicze i wyzwalajace

Analizujac réznorodnos¢ spotecznych dyskurséw, mozna dostrzec zaréwno stowa
hipnotyzujace, jak i wyzwalajace. Pierwsze z nich objawiaja uwodzicielska site reli-
gijnego i/lub politycznego fanatyzmu, zdolnego do podejmowania $miercionosnych
decyzji wobec ludzi innych kultur, religii, opcji politycznych lub swiatopogladow.
Drugie za$ emanujg prawda, picknem i dobrem, stajac si¢ subtelng inspiracja do wy-
zwolenia z niewoli klamliwej propagandy i podstepnej manipulacji. Jedne i drugie
stanowig symbol zagadkowej wieloznacznosci, zdolnej do uzasadnienia lub negowa-
nia kazdej spolecznej pragmatyki (Havel 2011, 201). Sg czynnikami aktualizujacymi
wszelkie potencjalnosci w zakresie dobra i rozwoju oraz zla i straszliwej destrukeji.
Krotko mowigc - to tajemniczy znak wiernosci lub zdrady, $mierciono$na bron lub
uzdrawiajacy balsam.

2.3. Kreacyjna i destrukcyjna sita stowa

Warto zauwazy¢, ze stowa majg swoja historie. Podlegaja nieuchronnemu prawu sta-
rzenia sie i semantycznej erozji. W miare uptywu czasu niekiedy porzucaja dawne
pozytywne znaczenia na rzecz nowych, ztowrogich, groteskowych, irytujacych czy
wstydliwych. Tak stato si¢ chocby ze stowem ,socjalizm’, ktére pierwotnie - dla
uciskanych i upokarzanych robotnikéw - bylo synonimem bardziej sprawiedliwe-
go $wiata i wyrazem upragnionego idealu spolecznego. Z czasem jednak, wskutek
powigzania z systemem opresji, zostalo skompromitowane i dzi§ funkcjonuje jako
swoiste ,bezbozne zaklecie, ktorego lepiej si¢ wystrzega¢” (Havel 2011, 203).

Historia ludzkosci jest szczeg6lnym ekranem obrazujacym zaréwno kreacyjna,
jak i destrukcyjna sile stowa. Owa kreacyjna moc objawia si¢ w zdolnosci do two-
rzenia pozytywnych wiezi spotecznych, budowania kapitalu wzajemnego zaufania,
ksztaltowania aksjologicznych podstaw pracy i edukacji, motywowania do czynu
przynajmniej cze$ciowo urzeczywistniajacego przyjmowany ideal, rozwijania $wia-
domosci odpowiedzialnej troski o losy czlowieka i §wiata, a takze w ksztaltowaniu
i przekazywaniu spofecznej pamieci — zar6wno o zwyciestwach, jak i porazkach,
o narodowym, kulturowym 1i religijnym dziedzictwie poszczegélnych naroddw,
kontynentéw oraz calej ludzkosci.
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2.4. Pycha i pokora stowa

W obliczu pote¢znej dawki ambiwalentnych stéw nalezy zawsze zachowaé zasade
ostroznosci, wyrazajaca si¢ w odpowiedzialnej podejrzliwosci wobec stow. Biorac
pod uwage bolesne doswiadczenie zdradliwych stow, warto zachowa¢ powsciagli-
wos$¢ w zbyt entuzjastycznym przyjmowaniu stow patetycznych i wzniostych. ,,Po-
dejrzliwoscia wobec stéw mozna zepsu¢ zdecydowanie mniej niz przesadnym wzgle-
dem nich zaufaniem” (Havel 2011, 206). Demaskowanie potencjalnych potwornosci
drzemigcych w skorupach stow wydaje sie by¢ zadaniem wspotczesnych intelektuali-
stow, aby ,,dobrze stysze¢ stowa mocnych, pilnowa¢ tych stow, ostrzega¢ przed nimi
i przepowiada¢, co by mogly znaczy¢ albo przynie$¢” (Havel 2011, 206).

Podejrzliwosci wobec stéw towarzyszy nie tylko krytyczne nastawienie do za-
wartej w nich tresci, lecz réwniez do samego sposobu ich prezentowania, intencji
podmiotu méwigcego oraz do aksjologicznego kontekstu wypowiadanych stow. Na
szczegolng uwage zastuguje postawa pokory towarzyszaca wypowiadanym i stu-
chanym stowom. To samo stowo raz moze by¢ pokorne, a w innych okoliczno$ciach
pyszne. Niebezpieczne i podstepne przeobrazenie stowa pokornego w napelnione
pycha moze dokonywac¢ si¢ z premedytacja lub by¢ efektem cichej emigracji ze
$wiata wartosci.

W obecnych czasach pycha wyraza sie¢ w trzech przekonaniach: ze czlowiek
w pelni rozumie przyrode i moze nig catkowicie zarzadza¢, ze zrozumial wlasng
historie i moze zaprogramowac szczgéliwe zycie wszystkim jednostkom i narodom
oraz ze moze unikng¢ wojny nuklearnej, poniewaz posiadl umiejetnos¢ rozszcze-
pienia jadra atomowego. Zycie szybko sfalsyfikowalo powyzsze przekonania, wy-
raznie ukazujac bolesne pomytki cztowieka, ktére nie oddalily przewidywanych
niebezpieczenstw, takich jak kryzys klimatyczny, szalestwo fanatyzmow czy eska-
lacja wojen. W tej sytuacji rodzi sie kategoryczny imperatyw, aby stanowczo sprze-
ciwia¢ si¢ wszelkim stowom pychy, zwlaszcza w dyskursie publicznym, i doktad-
nie tropi¢ wszelkie jej zalazki w stowach pokornych jedynie na pozér. Nie chodzi
o prostg analize lingwistyczna, lecz o podjecie zadania moralnego, polegajacego
na ksztaltowaniu odpowiedzialnosci za méwione i pisane stowo (Havel 2011, 208).

2.5. Stowo immanentne i transcendentne

Dostrzegana w potocznym doswiadczeniu historycznym ambiwalencja ludzkich
stow nie wyczerpuje calej ich zagadkowosci, a nawet tajemniczosci i nieprzewidy-
walnej potencjalnosci. Zadziwiajaca sila stowa w pozornej jego kruchosci pobudza
do filozoficzno-teologicznej refleksji na temat najglebszej, czyli transcendentnej
podstawy immanentnych logoi. Zauwazana przygodno$¢ ludzkich stéw potaczona
z ich duzg silg sprawcza i mocg odzialywania rodzi pytanie dotyczace okreslenia ab-
solutnego warunku ich trwania pomimo ontycznej kruchoéci. Na mysl przychodzi
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pierwsze zdanie z Ewangelii $w. Jana: ,,Na poczatku bylo Stowo, a Stowo bylo u Boga
i Bogiem bylo Stowo” (J 1,1). Wskazuje ono na istnienie Odwiecznego Stowa Bo-
zego, stanowigcego podstawe i najglebsze zrodlo wszelkiego istnienia. Bozy Logos
moze stusznie zosta¢ nazwany Stowem Stow, czyli Nieuwarunkowanym Warunkiem
istnienia ludzkiego bytu zdolnego zaréwno do wykreowania stéw, jak i stania sig sto-
wem skierowanym i postanym do innych. Jesli wierzymy, ze Stowo Boze jest zrédlem
wszelkiego stworzenia, to ,,ludzkie plemie jest tym czym jest, tylko dzigki innemu
boskiemu cudowi - cudowi ludzkiego stowa” (Havel 2011, 198).

3. Widmo rozpaczy a obecnos¢ Boskiego Logosu

Podejmowana refleksja nad ontologia i pragmatyka stowa, w zmudny wysitek wypo-
wiedzenia sensownego stowa o mysterium verbi, nie usuwa automatycznie niebezpie-
czenstwa rozpaczy. Jej widmo zdaje sie dzi$ krazy¢ nad ludzka egzystencja dotknieta
syndromem wyobcowania i poczucia utraty sensu (Tillich 2014, 146-48). Fenomen lo-
gorei przytlacza ludzka osobe lawg stow rozgrzanych w szalenczym wyscigu, lecz nie-
rzadko zdewaluowanych w aspekcie tresci. Ogien i popiot staja sie symbolami zywiotu
logorei, ktéra moze zaréwno urzeka¢ swa dynamika, jak i budzi¢ trwoge z powodu
semantycznego nihilizmu osaczajacego ludzka jednostke. Rozpacz - bedaca stanem
$wiadomosci, a nie tylko przemijajacym uczuciem - pojawia si¢ jako efekt konfrontacji
czfowieka z doswiadczaniem alienacji powodowanej przez niekontrolowang kumula-
cje stow bezsensownych, pustych, nieprawdziwych, zjadliwych i podstepnych, ktérych
destrukcyjna sifa polega na zakrywaniu i maskowaniu autentycznego bytu ludzkiego
i prezentowaniu go w gorsecie nieautentycznosci. Proces stopniowego zaktamywania
ludzkiej egzystencji przez niekontrolowany zalew stéw metnych pod wzgledem se-
mantycznym prowadzi stopniowo do poczucia nieuchronnego zniewolenia, osacze-
nia, zdeformowania i wydania na pastwe bezlitosnej opinii publicznej. Swiadomos¢
niezdolnosci cztowieka do samodzielnego zrzucenia kokonu zbudowanego z kleistych
stow niesionych przez globalng logoree rodzi poczucie krzywdy, niesprawiedliwosci,
ukradzionej tozsamo$ci, ewokuje niezgode na karykaturalne alter ego, na zredukowa-
nie prawdy wlasnego bytu do arbitralnie wykreowanej opinii.

W sytuacji potencjalnej rozpaczy instynktownie dochodzi u cztowieka do
glosu gleboko osobiste pragnienie, soteriologicznie kierowane ku Bogu w duchu
biblijnej skargi: ,Rozplywa si¢ we izach dusza moja od smutku, podnies mnie
wedle stowa Twego” (Ps 119,28; tl. Czestaw Milosz). Owo pragnienie, wypowiada-
ne de profundis, zbliza si¢ ku nadziei, ale jeszcze nig nie jest. Wyraza si¢ w zasad-
niczych pytaniach dotyczacych tozsamosci ewentualnego zbawiciela i warunkéw
wybawienia ze stanu opresji. Warto zauwazy¢, ze nawet w najbardziej zsekula-
ryzowanych kulturach czlowiek pozbawiony odniesien religijnych wciaz jednak
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upatruje mozliwo$ci wybawienia ze stanu opresji, dyskomfortu i cierpienia w dzia-
taniach czynnikéw zewnetrznych. W poszukiwaniu skutecznej pomocy przekra-
cza wiec granice zfudnej samowystarczalnosci, otwierajac si¢ na dzialanie innych
podmiotéw (m.in. lekarzy, doradcéw, duchownych, policjantéw, treneréw perso-
nalnych, przyjaciot). Owa otwarto$¢ na pomoc ze strony doczesnych transcenden-
sOéw stanowi pierwszy i zarazem wstepny warunek rozpoznania zbawczej obecnosci
Boskiego Stowa (Logosu) w $wiecie dotknietym powodzig ludzkich stéw, nierzad-
ko przyjmujacych forme propagandy, agitacji, natretnej reklamy czy fanatyczno-
-sekciarskiej proklamacji wiary. Drugim warunkiem jest wrazliwo$¢ na ,,szepty
Transcendencji” w kulturowej polifonii dyskurséw i otwartos¢ na chrzescijaniska
piesn o Bozym Slowie, ktore ,stato si¢ ciatem i zamieszkato wérdd nas” (J 1,14).
Trzeci warunek stanowi za$ identyfikacja egzystencjalnych i eklezjalnych toposow
zamieszkania Wcielonego Stowa, nastepnie zyczliwa afirmacja Jego widzialno$ci
w zyciu i praktyce wspolnoty Kosciota (communio Ecclesiae) oraz wola realnego,
chociaz zawsze in sensu largo koscielnie zaposredniczonego, kontaktu z Chrystu-
sem uznawanym za sakrament spotkania z Bogiem (Schillebeeckx 2014a, 29-32).
Wydaje si¢, ze zwlaszcza trzeci warunek moze stanowi¢ powazng trudnosé
dla wspolczesnych ludzi zyjacych w kulturze powierzchownosci i tymczasowosci,
w epoce rozwoju zbiurokratyzowanych instytucji, w cywilizacji utrudniajacej sa-
kramentalng lekture $wiata i redukujacej prawdziwe spotkania do epizodycznych
kontaktéw bez trwalych skutkow (AL 39, 124). W obecnej epoce mocno naznaczo-
nej mysleniem racjonalistycznym i ,postmetafizycznym” przed eklezjologia staje
pilne zadanie ponownego odkrycia katolickiego, komunijnego i sakramentalnego
wymiaru Kosciota, ktéry winien przypominaé ludziom ,,0 ich transcendentalnym
odniesieniu do Boga jako przyczyny i celu calego stworzenia” (Miiller 2024, 68).
Kosciot nie jest bowiem tylko instytucjq religijnag, lecz w swej istocie rzeczywisto-
$cig teandryczng, personalng i wspdlnotowa. Zostal przez Wcielone Stowo ukon-
stytuowany jako sakrament zbawienia-od-Boga dokonujacego si¢ w historii, lecz
nie przez histori¢. Stusznie zatem moze by¢ nazywany réwniez sakramentem zbaw-
czej nadziei dla $wiata ptynnej nowoczesnosci, w ktéorym dotychczasowe wzglednie
trwale struktury spoteczne, kulturowe, polityczne i religijne ulegaja coraz wigkszej
erozji, relatywizacji, destabilizacji i zmianie. Wobec wspolczesnego $wiata nazna-
czonego wszechobecng niepewnoscig i ryzykiem Kos$ciot manifestuje sie jako wi-
dzialny znak (signum visibile) zmartwychwstatego Chrystusa, zwycieskiego Stowa
Zycia, Prawdy i Nadziei. Jego tez proklamuje w swej liturgii jako Bosko-ludzkie
Centrum czasoprzestrzeni i Absolutny Sens historii (Bartnik 1987, 288-90). Wia-
rygodnos$¢ koscielnego gloszenia zbawczej skutecznosci Stowa Bozego nie wzrasta
mechanicznie dzigki mnozeniu kerygmatycznych wypowiedzi, lecz weryfikuje si¢
w dlugiej historii ucielesniania si¢ zmartwychwstalego Pana w stowach i czynach
calej eklezjalnej wspolnoty wiary (verba et gesta Ecclesiae), a takze w mikrohistorii
zbawienia poszczegdlnych oséb nalezacych do Mistycznego Ciata Chrystusa.
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Chociaz Ko$ciot sam z siebie nie jest zbawicielem $wiata ani tez gwarantem
spelnienia sie ludzkich nadziei, oczekiwan czy tesknot, to jednak jego konstytu-
tywna sakramentalno$¢ sprawia, ze w dziejach §wiata moze wcigz by¢ znakiem
przypominajacym o Wielkiej Nadziei majacej swe zrédlo w zbawczej aktywnosci
Jezusa Chrystusa. Jako sacramentum spei Ko$ciol realizuje swoja misje, uobecnia-
jac Wcielone Stowo Boga, ktére apriorycznie nie potepia ambiwalentnego uniwer-
sum ludzkich stoéw, lecz nieustannie udziela Parakleta-Ozywiciela ,,przekonujacego
$wiat o grzechu, o sprawiedliwosci i o sadzie” (] 16,8).

W ramach teologiczno-egzystencjalnej interpretacji przekonywanie o grzechu
polega na doprowadzeniu czlowieka do pokornego uznania ludzkiego stanu egzy-
stencjalnego wyobcowania i zarazem ludzkiej niewiary w mozliwos¢ jego zniwelo-
wania. Przekonywanie o sprawiedliwosci polega za$ na rozbudzeniu w czlowieku
nadziei na realng mozliwos¢ przezwyciezenia alienacji prowadzacej do rozpaczy.
Moze si¢ ono dokona¢ poprzez dobrowolng recepcje daru usprawiedliwienia przez
wiare w zmartwychwstalego Chrystusa jako nosiciela Nowego Bytu, pokonujacej
skutki zaréwno egzystencjalnego wyobcowania, jak i naporu ambiwalentnej logo-
rei. Wreszcie przekonywanie $wiata o sadzie polega na uswiadomieniu cztowiekowi
dramatycznej prawdy, ze dzieje ludzkosci nie toczg sie poza sferg zbawczego oddzia-
lywania Boga, ze nikt z ludzi nie moze pozby¢ sie cigzacej na nim odpowiedzialno-
$ci, ze istnieje gleboko przeczuwany absolutny trybunat Boga, ze ,wszystko odkryte
i odsloniete jest przed oczami Tego, ktéremu musimy zda¢ rachunek” (Hbr 4,13).

Chrzescijanski symbol sagdu Bozego nie powinien by¢ interpretowany na spo-
sob literalny, przy uzyciu ludzkich kategorii prawnych i analogii zaczerpnietych
z czynnosci procesowych. W $wietle catos$ci Objawienia mozna zaryzykowac twier-
dzenie, ze sad Bozy nie jest jakim$ jednorazowym wydarzeniem w terazniejszosci
lub w przysztoéci, lecz ciaglym procesem w historii $wiata, w ktorym Bog objawia
sie ludzkiej egzystencji i odstania prawde¢ o naszym byciu i dzialaniu. Moment kry-
zysu w historii jednostki ludzkiej moze wiec by¢ mimo bolesnego wymiaru wyzwa-
lajacym i uzdrawiajacym kairosem spotkania z osadzajacym Bogiem, spotkania na
wskro$ dramatycznego, w ktérym dokonuje si¢ radykalne zakwestionowanie ludz-
kich iluzji, ztych wyboréw, przejawdw pychy i samowystarczalnoéci. Permanentny
sad Bozy nad egzystencjg ludzka — zawsze jako$ uwiktang w histori¢ cierpienia,
zdrady i wyobcowania — urzeczywistnia si¢ w obliczu i w mocy Chrystusowego
Krzyza (in virtute crucis). Jest on znakiem nadziei na mozliwos¢ radykalnego na-
wrocenia jednostki i ludzkosci, zmiany niekorzystnego biegu historii, przejscia od
teorii do praktyki, od kontemplacji do dzialania, nadziei na wyzwolenie i uzdro-
wienie cztowieka w wymiarze wewnetrznym i spolecznym, na choc¢by fragmenta-
ryczng naprawe $wiata.

Dynamika dziatania Ducha Swietego zaréwno w calej historii zbawienia, jak
i w zyciu poszczegdlnych osob pozwala zywic¢ nadzieje na pojednanie wciaz jesz-
cze zantagonizowanej ludzkosci i zbudowanie trwalej jednosci w réznorodnosci
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(unitas in diversitate). Jest On bowiem - jak podkresla Heribert Miihlen - jedna
Osoba Boza aktywnie obecng w wielu osobach ludzkich (Miihlen 1967, 199; Czaja
2003, 75-79). Ten uniwersalny sposob in-egzystencji Ducha nie tylko nie narusza
jednej ekonomii Wcielenia Stowa, lecz stale ozywia Mistyczne Cialo Chrystusa,
umozliwiajagc mu coraz bardziej owocny dialog ze $wiatem wspolczesnym, nie
tylko z judaizmem oraz innymi religiami, lecz takze z ré6znymi formami ateizmu
i z wszelkimi ludZzmi dobrej woli. Jak stusznie zauwaza Jozef Tischner, plaszczyzna
dialogu miedzy chrzescijanstwem a czlowiekiem jest przede wszystkim nadzieja.
Ponadto dialog obejmuje réwniez te obszary, w ktorych czlowiek przezywa swoje
czlowieczenstwo jako prowokacje ku jakiemus$ heroizmowi (Tischner 2014, 348).
W sytuacji globalnej eskalacji konfliktow i wojen dialogiczny potencjal Kosciota
Chrystusowego, aktualizowany przez wszechobejmujacego Ducha Mesjanskiego
Pokoju, nabiera wielkiej wagi. Wyeksponowanie dialogicznej natury Kosciota ma
zatem szczegolne znaczenie zwlaszcza w kontekscie radykalnie zideologizowanych
srodowisk, otwarcie negujacych wartos$¢ dialogu jako czynnika niszczacego tozsa-
mo$¢ narodow, Kosciolow i religii oraz hamujacego rewolucyjne zmiany spoteczne,
kulturowe i polityczne poprzez niepotrzebnie przedtuzajace si¢ rozmowy, dyskusje
i negocjacje (Kasper 2014, 565-79).

4. Uwodzicielska nedza utopii

Jesli prawda jest, ze na skutek dewaluacji martwe, zatrute i wypalone stowo stato
sig dzi$, moéwigc za Tadeuszem Konwickim, ,najbardziej klopotliwym odpadkiem
cywilizacji” (Konwicki 2020, 330), to z pewnos$cig na $mietniku spopielonych slo-
gandéw mozna wciagz odnalez¢ relikwie porzuconych utopii (zob. Szacki 2000). Wy-
myslony przez $w. Tomasza More'a (1478-1535) neologizm ,,utopia” (gr. ou-topos,
miejsce nieistniejace, gr. eu-topos, miejsce dobre) wszedt na state do stownika kultu-
ry europejskiej. Zréznicowane pod wzgledem form i proweniencji utopie (literackie
i spoleczne, eskapistyczne i rewolucyjne, religijne i $wieckie) rodzity si¢ w umystach
niektorych duchownych, czlonkéw ruchéw religijnych, filozoféw, pisarzy, polity-
kéw i rewolucjonistéw (m.in. Arnold z Brescii, fraticelli, anabaptysci, Platon, More,
Francis Bacon, Tommaso Campanella, Jean-Jacques Rousseau, Voltaire, Léger-Marie
Deschamps, Max Stirner, Karol Marks, Roza Luksemburg, Wlodzimierz Lenin, Piotr
Tkaczow). Utopie byly owocem tgsknoty za doskonatym swiatem, wyrazem buntu
i niezgody na nierdwnosci spoleczne, wyzysk ekonomiczny, bratobojcze wojny, po-
lityczng korupcje, moralne kryzysy duchowienstwa, upanstwowienie religii, sakra-
lizacje panstwa, egzystencjalng samotno$¢ i technicyzacje zycia. Wyrazaly naiwng
wiare w mozliwos$¢ zbudowania idealnego i szczgsliwego spoleczenstwa, ktore zytoby
w stanie pelnego zaspokojenia wszystkich potrzeb, w poczuciu braterstwa, réwnosci,
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wolnosci i pokoju, bez jakichkolwiek konfliktow, napigc¢ i walk (Kotakowski 1999,
21-22; Tischner 1993, 481-83; Kempa 2018, 65-69). Wszystkie nowoczesne utopie
dazyty do stworzenia ,nowego czlowieka” i ,nowej ziemi” na miare najwyzszych
ambicji spolecznych inzynieréw i potencjalu tkwigcego w ludzkiej istocie, starajac
sie wykorzystac¢ szerokie spektrum $rodkéw: od prymitywnych tortur w obozach
koncentracyjnych poprzez rozwoj technologiczny az po inzynieri¢ genetyczng (Bau-
man 2009, 175). Chociaz stopniowo doskonalily $rodki realizacji wypracowanych
projektow, to jednak paradoksalnie nie zdotaly wyeliminowa¢ ludzkiego leku przed
zywiotem nieznanej przysztosci. Opiewaly toposy (wyspy i miasta) szczesliwosci,
ktore w rzeczywistosci nigdy nie powstaly i nigdzie nie istnieja. Z czasem wbrew
swoim zamiarom slowo ,,utopia” nabralo pejoratywnego znaczenia, stajac si¢ syno-
nimem mrzonki, ztudzenia i fantasmagorii. Kultura ponowoczesna odrzuca mozli-
wo$¢ stworzenia i zrealizowania wielkich projektéw utopijnych przeznaczonych dla
calej ludzkosci. Nie wyklucza jednak mozliwosci osiagniecia doskonalego szczgdcia
na drodze indywidualnych poszukiwan. Wciaz podtrzymuje napiecie miedzy tym
jak jest a tym jak powinno by¢, stosujac czasami przemoc symboliczng w forsowa-
niu ,absolutnie uszczesliwiajacych” mod, stylow, wartosci i norm postepowania
(Tyszka 2009, 101-3).

Konstruowane w ciggu dziejow utopie obfitowaly w liczne aporie. Zdaniem
Leszka Kotakowskiego do najbardziej irytujacych naleza przymusowe braterstwo
pojmowane jako identyczno$¢ oraz réwno$¢ narzucona przez oswiecong awan-
garde. Z logicznego punktu widzenia kazda urzeczywistniona utopia z koniecz-
nosci doprowadzitaby do stagnacji, marazmu, zaniku instynktu ciekawosci, sity
kreatywnoéci i woli jakiejkolwiek rywalizacji, czyli w rezultacie bylaby koncem
znanego nam dotychczas $wiata (Kotakowski 1999, 21-25). Spowodowataby osta-
tecznie ,$mier¢” Boga, religii, panstwa, ideologii, ekonomii, filozofii, literatury,
sztuki i nauki. Zgotowalaby spektakularny koniec cztowieka, historii, wolnosci,
réznorodnosci i wszelkiego rozwoju. Wprowadzajac na ziemi pax perennis, zabi-
taby w ludziach wszelka przedsiebiorczos¢, wpedzajac ich w niewole odretwiajacej
nudy. W utopiach kryja si¢ wigc nieusuwalne sprzecznosci logiczne, antyhumani-
tarny potencjal totalitarnego despotyzmu i autodestrukcyjna obsesja. Sg przez to
czyms groteskowym i zarazem strasznym, czym$ nedznym i jednoczesnie uwodzi-
cielskim. Skad wigc czerpia swa kusicielskg moc?

Sifa utopii - jak zauwaza Krzysztof Tyszka - przejawia si¢ ,w fakcie catkowite-
go podporzadkowania realiow zycia spolecznego pewnej abstrakcyjnej idei” (Tysz-
ka 2009, 83). Proba jej realizacji w procesie przemian spotecznych wymaga abso-
lutyzacji dwoch kategorii: celu (telos) i calosci (totalitas). Wiaze si¢ z uporczywym
przekonaniem o mozliwosci doskonalego urzeczywistnienia na ziemi najszlachet-
niejszych ludzkich projektéw, bez uciekania si¢ do pomocy wyimaginowanych sit
boskich. Stanowi wyraz bezkrytycznej wiary w nieograniczong potege ludzkiego
rozumu i nieskrepowang niczym sprawczos$¢ woli. Zywi sie ztudnym przekonaniem
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o dopasowaniu proporcjonalnych i skutecznych srodkéw do realizacji doskonatego
projektu zyskujacego powszechng aprobate catej ludzkosci. W okresach przejscio-
wych w procesie budowania ,ziemskiego raju” dopuszcza dyktature proletaria-
tu lub innych klas spolecznych, usprawiedliwiajac uzywanie brutalnej przemocy
wobec milionéw niewinnych ludzi, propagandowo wykreowanych na wrogéw po-
stepu, w imie przyszlej powszechnej i nieprzemijajacej szczgsliwosci.

Skrajnie optymistycznym utopiom, gloszonym w minionych dwdch stuleciach,
nastawionym ze swej natury na zbudowanie doskonalego ustroju w blizej nieokre-
slonej przysztosci, zdecydowanie przeciwstawily si¢ rozmaite dystopie (George
Orwell, Aldous Huxley, Jewgienij Zamiatin, Michel Houellebecq), zwiastujace nie-
uchronne nadejscie totalnej katastrofy spotecznej, ekonomicznej, a nawet kosmicz-
nej. Ukazywaly one przyszlos¢ w kategoriach catkowitego upadku, rozkladu oraz
destrukeji o wrecz apokaliptycznych rozmiarach (Tyszka 2009, 85-86). Z predylek-
cja przedstawialy $wiat jako wigzienie bez muréw, panstwo jako opresyjng struktu-
re polityczna, wladze jako bezduszny czynnik totalnej inwigilacji, sfere publiczna
jako panoptikon wyposazony w nowoczesne technologie kontroli, wreszcie spofe-
czenstwo jako sprawnie zarzadzany system trybikéw pozbawionych podmiotowo-
$ci. Mimo istotnych réznic zaréwno utopie, jak i dystopie (kakotopie) zakladaja ist-
nienie przedustawnego przeznaczenia, ku ktéremu zmierzajg dzieje. Przyjmuja, ze
istnieje punkt docelowy ziemskiej historii, ktérej mechanizmy i kierunki rozwoju
mozna zrozumie¢ i wyznaczy¢. W tym sensie s3 one wykwitem nowoczesnego spo-
sobu myslenia o cztowieku, §wiecie i poznaniu, my$lenia, ktére uporczywie dazy do
racjonalnego uporzadkowania istniejacego chaosu zgodnie z Kartezjuszowq zasa-
da, traktujaca jako pewne tylko to, co jest jasne i wyrazne (fr. clair et distinct). Nie
bierze ono jednak na serio perturbacji zwigzanych z ludzka wola, wprawdzie wolna
w okreslonym zakresie, ale jednoczesnie niepewng, zmienng, nieprzewidywalna
z powodu swej przygodnosci, a takze czesto niepostuszng wobec ,twardych” racji
rozumu na skutek przypadkowych zdarzen losowych, zaktdcajacych realizacje lo-
gicznych i sensownych planéw ludzkich (Bauman 2009, 175-77).

Nalezy podkresli¢, ze liczne utopie przy prébach ich urzeczywistniania
w historii najczesciej kompromituja si¢ w aspekcie moralnym, spotecznym, po-
litycznym i ekonomicznym. Wystarczy wspomnie¢ nastepujace utopie: mark-
sistowska (Marks, Fryderyk Engels), socjalistyczng (Robert Owen, Charles Fou-
rier), indywidualistyczno-anarchistyczng (Stirner), naukowo-technologiczna
(Konstantin Ciotkowski, Buckminster Fuller), indywidualistyczno-ponowoczesna
(Jean-Frangois Lyotard, Richard Rorty, Gianni Vattimo), technologiczno-
-transhumanistyczng (Raymond Kurzweil, David Pearce, Nick Bostrom). S3 one
oparte gtéwnie na materialistycznej teorii bytu, na etyce utylitaryzmu i koncep-
cji nieograniczonego rozwoju technologicznego. Ponadto wzrastajacy scepty-
cyzm w odniesieniu do ludzkich sit sprawczych skutkuje upadkiem wiary w moz-
liwos¢ realizacji utopii w $wiecie. Z powodu tragicznych skutkéow eksperymentu
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komunistycznego kosztujacego $mier¢ milionow ludzi oraz w rezultacie ujawnie-
nia i potepienia zbrodniczej polityki Jozefa Stalina w 2. potowie XX wieku nastg-
pita zdecydowana krytyka utopii spoteczno-rewolucyjnych (zwtaszcza marksizmu
i socjalizmu). Przerazajaca cena zwigzana z totalitarng praktyka wcielania w zycie
utopijnych projektow ostudzila rewolucyjng goraczke. Ponowoczesna mentalno$¢
zakwestionowala sensowno$¢ wielkich narracji i projektéow spotecznych, podwa-
zyta kumulatywng wizje historii, linearng koncepcje sumarycznego postepu ma-
terialnego i moralnego oraz nierealistyczna antropologie, ukazujaca cztowieka
jako istote z natury dobra, ktdrej zte postgpowanie ma swoja przyczyne wylacz-
nie w niekorzystnych okoliczno$ciach spoleczno-ekonomicznych. Wykazata przy
tym daleko idacy sceptycyzm wobec teleologicznej (celowosciowej) interpretacji
$wiata i podejrzliwos¢ wobec nowozytnej koncepcji szczgscia jako stanu pelnego
zadowolenia z powodu spelnienia subiektywnych pragnien. Zastapila rados¢ z od-
krywania prawdy radoscia z poszukiwania wcigz nowych wrazen. Zaakceptowala
indywidualizacje dazen do doskonatoéci w dzisiejszym ,,ptynnym spoteczenstwie”
(Tyszka 2009, 97-98).

Obserwowany obecnie zmierzch systemowych utopii nie oznacza bynajmniej
zaniku mys$lenia utopijnego, ktére w dazeniu do pozytywnej przebudowy $wiata
programowo rezygnuje z metody rewolucyjnej (m.in. Ernst Bloch, Zygmunt Bau-
man, Benedict Anderson, Francis Fukuyama, Samuel P. Huntington). Wyraza si¢
ono w cierpliwym pielegnowaniu idealéw, podtrzymywaniu wzniostych marzen,
pobudzaniu szlachetnych pragnien, motywowaniu do nieustannego przekraczania
ludzkich stabosci, umacnianiu gotowosci do poswiecenia. Niekiedy pelni funk-
cje krytyczng wobec skrajnie egoistycznych, stechnicyzowanych i bezdusznych
modeli zycia, w ktérych szczescie zostaje zredukowane do nieustannej praktyki
kupowania - uzywania - wyrzucania. Krétko mowiac, pozbawione rewolucyjnej
obsesji myslenie utopijne stanowi cenny sktadnik kultury przypominajacy o po-
trzebie troski o wartosci takie jak: pokdj, sprawiedliwos¢ spoteczna, jednos¢, row-
nos¢, wolnos¢, braterstwo, przyjazn, solidarnos¢ (FT 87, 103-5, 114-16). Chociaz
nie da si¢ tych pieknych wartosci wprowadzi¢ metodami administracyjnymi, to
jednak zawsze mozna je propagowac jako idealy mozliwe do urzeczywistnienia
przynajmniej czg$ciowo. Jak twierdzi Kolakowski, ,,idea ludzkiego braterstwa jest
katastrofalna jako program polityczny, ale nieodzowna jako drogowskaz” (Kofa-
kowski 1999, 30).

5. Wyzwalajaca taska Nadziei

W zderzeniu z wiecznie niespokojng logorea (which never sleeps) Kosciot Chrystu-
sowy nie moze wykluczy¢ mozliwosci ideowej konfrontacji z propozycjami réznych
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stylow zycia zawierajacymi elementy dawnych utopii, ktore zostaly wyrwane ze swych
pierwotnych kontekstéw i polaczone na zasadzie zupelnie dowolnych skojarzen,
tworzac niespojne, lecz zarazem sugestywne synkretyzmy quasi-soteriologiczne. Na
nowo obiecujg one immanentne zbawienie rozumiane jako spelnienie doczesnych
krétkometrazowych nadziei w ziemskim krolestwie konsumpcji, rozrywki i samo-
uwielbienia. Jako $rodki zbawcze proponujg prymat techniki nad etyka, imperatyw
nieograniczonych eksperymentéw w zyciu osobistym i spotecznym oraz podniesie-
nie destrukcji do rangi twdrczodci uszczesliwiajacej. Stanowia wiec dla koscielnej
teologii trudne wyzwanie do wypracowania bardziej dynamicznej i personalistyczne;
wizji soteriologicznej. W jej ramach naturalne ludzkie pragnienie szczedcia docze-
snego zostatoby harmonijnie wlaczone w ewangeliczng obietnice wiecznej i escha-
tologicznej szczesliwosci, ukazywang nie tylko w kategoriach biernej kontemplacji
Boga (visio beatifica), lecz réwniez w kategoriach czynnego wspotdzialania z Bogiem
(actio beatifica). W ten sposob mozna by podkresli¢ tworczos¢ i aktywne zaangazo-
wanie czlowieka w jakas forme sensownego i pozytecznego czynu eschatologicznego.
Jest on wyrazem, sposobem i koniecznym warunkiem zbawczego spelniania sie czto-
wieka w Krolestwie Niebieskim jako osoby nie tylko rozumnej i wolnej, lecz takze
wiecznie kreatywnej i pomystowej (Nadbrzezny 2022, 427-30).

Wobec powodzi ambiwalentnych stéw, sloganéw i frazeséow wspolnota Ko-
$ciota jawi si¢ jako przyjazne $rodowisko epifanii wyzwalajacej Laski Nadziei
(por. Rz 5,13). Nie dazy ona do formulowania rewolucyjnego manifestu zawiera-
jacego program przebudowy $wiata w duchu rzekomej chrzescijanskiej utopii, lecz
wyraza si¢ w sakramentalnym spotkaniu z osobg Chrystusa bedacego zZrédtem na-
dziei transcendentnej. U podstaw chrzescijanstwa nie stoi bowiem jaka$ doktryna
filozoficzna czy abstrakcyjny system etyczny, lecz realna osoba Jezusa (por. DCE 1),
w ktorym owczedni konkretni ludzie rozpoznali prawdziwego Mesjasza jako sku-
tecznego wyzwoliciela ze stanu ich egzystencjalnej, spolecznej i religijnej alienacji
(por. 1] 4,16). Podazyli za Jezusem jako Chrystusem i powierzyli mu swoje do-
tychczasowe zycie w duchu najwigkszego zaufania nie z powodu uwodzicielskiej
sily jakiej$§ humanistycznej utopii lub nowej teorii bytu, lecz w odpowiedzi na Jego
troske o pelnig, glebie i sens ich zycia (por. ] 6,68; 10,10; Lk 5,4). Rozpoznali bo-
wiem przemieniajacg moc nie tylko samych stéw Jezusa, lecz moze nawet bardziej
sife Jego ujmujacej soteriologicznej praxis. By¢ moze w galilejskim tyglu jezykow,
kultur i religii pierwszy raz ujrzeli Czlowieka, w ktérym objawila sie urzekajaca
jednos¢ stowa i czynu, sprawiedliwosci i milosierdzia, gniewu i pokoju, szacun-
ku dla Prawa i wspolczucia dla grzesznika, bycia-dla-Boga i bycia-dla-ludzi. Za-
pewne w przypadku Jezusa mozemy zasadnie méwic o prymacie soteriocentrycznej
pragmatyki nad logocentryczng retorykg.

Jak stusznie zauwazyt Edward Schillebeeckx, osoba i zycie Chrystusa stano-
wig uniwersalng ,przypowies¢ o Bogu” i zarazem ponadczasowy ,paradygmat
czlowieczenstwa” (Schillebeeckx 2014b, 587). W konsekwencji cala prakseologia
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Kosciota w ciggu dziejow staje sie historig Zyjacego Pana i stale aktualizowanym
opowiadaniem o historii Boga-z-ludzmi. Ko$cielna kerygma o zbawczym Logosie-
-w-Jezusie musi wybrzmiewa¢ w samym sercu $wiata dotknigtego syndromem nie-
znos$nej logorei. Nie moze jednak zosta¢ sprowadzona do poziomu jednej z wielu
ideologicznych ofert wlaczonych w mechanizm rynkowej konkurencji. Stanowi
bowiem szczegolnego rodzaju opowies¢-§wiadectwo, ktorej stowa nie sg zwykla
informacja o zyciu Jezusa z Nazaretu, lecz kruchym no$nikiem Objawienia Bozego
wyrazong w ludzkich stowach epifanig prawdy, dobra, pigkna i mocy zbawczej.
Stowa te sa uobecnieniem Laski Nadziei na pelne (eschatologicznie sfinalizowa-
ne) zbawienie - zaréwno wierzacych, jak i wszystkich szczerze szukajacych Boga
(zob. KK 16). Moze si¢ ono dokona¢ dzigki ozywiajacej i przemieniajacej aktyw-
nosci Ducha Swietego gwarantujgcego pomy$lno$é rekapitulacji catego stworzenia
w zmartwychwstalym Chrystusie jako Glowie Uniwersum (por. Ef 1,10).

Koscielne stowo o zbawieniu podkresla prawde, ze Chrystus, umierajac na
krzyzu, paradoksalnie zwyciezyl $mier¢, a w zmartwychwstaniu objawit siebie jako
pierwszy Nowy Byt w porzadku paschalnym (por. 1 Kor 15,20-23). Soteriologicz-
ne oredzie proklamowane jest jednak nadal w historycznych warunkach ludzkiej
egzystencji wyobcowanej. Zostala ona wprawdzie odkupiona dzieki uswiecajacej
ofierze Chrystusa na krzyzu, ale wcigz funkcjonuje w srodowisku naznaczonym
ambiwalencja. Chociaz w jednostkowym zyciu Jezusa-Mesjasza na zasadzie anty-
cypacji wypelnita sie juz cala historia $wiata, osiaggnawszy w Nim absolutny zbaw-
czy telos wyznaczony przez Ojca, to jednak dzieje ludzkosci biegng dalej az osia-
gna swoj blogostawiony final w wydarzeniu Paruzji. Oznacza ona niewyobrazalny
definitywny kres historii, inauguracje wiecznosci, nowe stworzenie, ostateczny
i totalny Sad nad dziejami $wiata, nad Zyciem wszystkich ludéw, narodéw oraz
indywidualnych oséb. Oznacza réwniez koniec wszelkiej dwuznacznosci charak-
terystycznej dla ziemskiej egzystencji ludzkiej, w tym takze koniec ambiwalentne;
logorei. Oznacza wreszcie ontyczng przemiane Swiata poprzez jego partycypacje
w Tréjjedynym Bogu, w eschatologicznym Krolestwie Laski, Prawdy, Swietoéci
i Pokoju.

Koscielne oredzie o Paruzji jest jednoczesnie proklamacja i uobecnianiem Laski
Wielkiej Nadziei w toczacych sie wcigz dziejach §wiata. Nie moze zatem stanowic¢
motywu do heterodoksyjnego w swej istocie eskapizmu rozumianego jako dobro-
wolna emigracja Ko$ciola ze §wiata, zerwanie z nim zyczliwego dialogu, zaprzesta-
nie misji ewangelizowania, rezygnacja z zaangazowania w naprawe $wiata i zrze-
czenie si¢ odpowiedzialnosci za jego przysztos¢. Wspomniany eskapizm (ucieczka
od doczesnosci) stanowilby przejaw braku wiary ze strony Kosciota w umacniajaca
obecnos¢ zmartwychwstalego Pana we wspolnocie wierzacych az po dzien Paruzji
(Mt 28,20). Bylby tragiczng zdrada uosobionej Nadziei Chwaly, ktérg jest Chry-
stus, wcielony Syn Bozy (Kol 1,27). Tymczasem tozsama z Bogiem Wielka Nadzieja
zmienia ludzkie zycie, tworzy nowe fakty, ksztaltuje koscielng histori¢ zbawienia,
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podtrzymuje odwage wierzacych podczas nieuniknionej konfrontacji z logorea
pustych, zatrutych i zlowieszczych stéw. Pozwala cztowiekowi przekroczy¢ hory-
zonty doczesnych tesknot wyznaczone przez codzienne ,,male nadzieje’, ktérych
przedmiotem jest zdrowie, wyksztalcenie, przyjazn, rodzina, spelnienie zawodowe,
pomyslna realizacja zyciowych plandw. Wielka Nadzieja — podtrzymujaca nasze
zycie - jest niesiona i ofiarowana przez Ducha Ozywiciela (Spiritus Vivificans).
Poszerza i kieruje naszg wyobrazni¢ soteriologiczng w strong eschatologicznego
zbawienia (por. 1 P 1,21), radykalnie przekraczajacego mozliwosci §wiata natar-
czywie proponujacego jedynie jego fragmenty badz namiastki w postaci zbawienia
przez wiedze, kulture, technike, sztuke, emancypacje i/lub wyzwolenie spoteczno-
-polityczne. Spotkanie z Wielka Nadziejg jest jednoczesnie spotkaniem z Bogiem
najwigkszej mitosci (por. J 13,1), ktora subtelnie udziela si¢ ludziom na sposob
daru pozwalajacego intuicyjnie zrozumie¢, czym jest istota zycia, czym jego ob-
fitos¢ i na czym polega jego najglebszy sens. Wielka Nadzieja objawia prawde, ze
»2ycia we wlasciwym znaczeniu nie mamy dla siebie ani wytgcznie z samych siebie:
jest ono relacja. Zycie w swojej pelni jest relacja z Tym, ktéry jest zrédtem zycia.
Jesli pozostajemy w relacji z Tym, ktory nie umiera, ktéry sam jest Zyciem i Mito-
$cig, wowczas mamy zycie. Wowczas «zyjemy»” (SpS 27).

W konfrontacji z typowa dla wspotczesnej logorei amorficzna mieszaning stow
sensownych i bezsensownych, prawdziwych i falszywych, dobrych i ztych, pieknych
i szkaradnych Kos$ciét jako sakrament Wielkiej Nadziei winien odwaznie przeciw-
stawic si¢ tendencjom usitujacym zredukowac chrzescijanskie eschatologiczne ore-
dzie o krélestwie Bozym do jednej z wielu religijnych utopii. Jak stusznie zauwaza
Joseph Ratzinger, o ile utopia stanowi filozofie¢ polityczna wiaczajaca praktyczny
rozum w mysélenie ontologiczne typu platonskiego, o tyle eschatologia zaklada dy-
namiczng koncepcje historii i opiera si¢ na prawdach wiary o zmartwychwstaniu
Chrystusa, przyszlym zmartwychwstaniu umarlych, zyciu wiecznym i krolestwie
Bozym (Ratzinger 2014, 371-72). Wydaje sig, Ze antyutopijne nastawienie Koscio-
ta wynika przede wszystkim z obawy przed skrajnie negatywnym i uproszczonym
rozumieniem utopii we wspoélczesnej kulturze. W tak niesprzyjajacym kontekscie
gloszenie Wielkiej Nadziei jako ,chrzescijanskiej utopii” naraziloby ja na ryzyko
apriorycznego odrzucenia jako nierealistycznej mrzonki lub co najwyzej wznioste-
go sofizmatu. Najprawdopodobniej doprowadziloby to tez do uznania chrzescijan-
skiej prawdy o transcendentnym krélestwie Bozym za ideologiczne opium majace
wylacznie na celu ztagodzenie egzystencjalnego bdlu czlowieka.

Chociaz pierwsze nowozytne utopie literackie i filozoficzne powstaly w srodo-
wisku chrzedcijanskim, to jednak - jak stusznie zauwaza Kotakowski - chrzesci-
janiska utopia w sensie $cistym nie jest mozliwa. Jesli przyjmiemy, ze do definicji
utopii nalezy przekonanie, iz mozliwe jest zbudowanie doskonalego i szczesliwego
spoteczenstwa wylacznie dzigki ludzkim wysitkom - poprzez postep wiedzy, refor-
my, rewolucje i mobilizacje ludzi dobrej woli - to tatwo zauwazy¢, ze pelagianski
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w swej genezie poglad o mozliwoséci zbawienia $wiata bez Boga i jego taski nie
da sie¢ pogodzi¢ z chrzescijaniska antropologia i soteriologia (Kolakowski 2019,
812-15). Konsekwentnie tworzona ,chrzescijanska utopia” musiataby przyjac li-
teralng i absolutnie normatywna interpretacje opisu zycia pierwotnego Kosdciola
Jerozolimskiego (Dz 2,42-47) jako idealnej wspolnoty dobr materialnych i ducho-
wych, w ktorej panowaly jednos¢, wspolna wlasnos¢, dostatek, dystrybucja dobr
zgodnie z ludzkimi potrzebami, doskonalo$¢ moralna, mito$¢, szczerosé i praw-
domoéwnosé¢. Ponadto musialaby zanegowaé przyrodzong czlowiekowi sktonnos¢
do zla, odrzuci¢ transcendentny charakter krolestwa Bozego, przyja¢ antychrzesci-
janska idee budowania ,raju na ziemi”, zakwestionowac stabos¢ wolnej woli, jako
standard dopuscic¢ zebractwo i dorywczg prace, zaaprobowac anarchizm lub despo-
tyzm jako sposoby organizacji doskonatego spoteczenstwa (Bartnik 1991, 119-22).
Latwo zauwazy¢, ze konstruktorzy ,,chrzescijanskiej utopii” musieliby w zasadzie
zaprzeczy¢ istocie Chrystusowej Ewangelii, przeksztalcajac chrzescijanstwo w ide-
ologiczng sekte i pseudoreligie. W ten sposob sprzeniewierzyliby sie uniwersalnej
misji Ko$ciota jako sakramentu nadziei dla $wiata.

Zakonczenie

Zjawisko wspolczesnej logorei budzi lek przed kulturows ,,$miercig” prawdy, racjo-
nalnosci i etosu spowodowang zywiotem zdewaluowanych stéw ludzkich. Niekiedy
moze prowadzi¢ nawet do egzystencjalnej rozpaczy, bedacej tragicznym skutkiem
alienujacej sily werbalnej przemocy. W sytuacji utraty sensu zycia rodzi si¢ jednak
w cztowieku fundamentalne pragnienie soteriologiczne, stanowigce przestrzen po-
tencjalnego objawienia oraz doswiadczenia Wielkiej Nadziei rozumianej w sensie
religijnym. W perspektywie chrzescijanskiej wiary ma ona swoje Zrédto w subtelnej
obecnosci Wcielonego Bozego Logosu, nazywanego nieraz w tradycji teologicznej
»Paradoksem paradokséw” (Henri de Lubac) lub ,, Absolutnym Paradoksem” (Seren
Kierkegaard), lecz nigdy absurdem. Jego paradoksalnos$¢ polega na samo-unizeniu
Stowa Bozego w ludzkim stowie Jezusa-Mesjasza, a nastepnie na historyczno-
-egzystencjalnym zamieszkaniu Wcielonego Stowa w koscielnej wspolnocie odku-
pionych grzesznikow, zyjacych w popaschalnej epoce Laski (sub gratia).

Bedac sakramentem zmartwychwstalego Chrystusa i zarazem Jego Mistycz-
nym Ciatem, Ko$ciét proklamuje i uobecnia Wielka Nadzieje na wyzwolenie czto-
wieka z wszelkich form alienacji - grzechu, przemocy, nedzy, wyzysku, opresji spo-
lecznej, politycznej i religijnej. Dzieki polaczeniu ortodoksji z ortopraksjg staje sig
réwniez sakramentem transcendentnej Nadziei, ktorg jest Mesjasz-Pan, Wcielone
Stowo Boga (Incarnatum Dei Verbum). Sakramentalnie uobecniany Chrystus nie-
ustannie posyla pochodzacego od Ojca Ducha Prawdy (J 15,26; 16,7-13), majacego
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przekonac ludzi nie tylko o grzechu i sprawiedliwo$ci, lecz takze o egzystencjalnym
sadzie nad $wiatem. Sad ten dokonuje si¢ w madrosci i mocy Krzyza (1 Kor 1,18;
J 12,31-32). Nie jest wydarzeniem jednorazowym, lecz osadzajaca i pobudzajaca
do metanoi obecnoscig zmartwychwstalego Chrystusa w historii. W Nim manife-
stuje si¢ doskonale zjednoczenie Stowa Bozego ze stowem ludzkim, bez pomiesza-
nia, przeciwstawiania, separacji czy jakiejkolwiek rywalizacji.

Proklamowana przez Kosciél nadzieja na zbawienie-od-Boga-w-Chrystusie
nieuchronnie zderza si¢ z uwodzicielska sita dawnych i nowych utopii, glosza-
cych sprzeczng ide¢ zbudowania doskonalego §wiata przez niedoskonatych ludzi.
Globalna logorea nie zna umiaru w produkcji ideologicznych sloganéw, w tym
takze mirazy samozbawienia. Nie jest ona jednak wszechmocna w sensie abso-
lutnym. Przemija z powodu swej bytowej kontyngencji, a w ciagu dziejow okrywa
sie¢ wstydem przed obliczem Prawdy Stowa Panskiego (zob. Jr 20,11). Nie zdota
wigc zniweczy¢ Wielkiej Nadziei pielgrzymujacego Kosciola, ktory wciaz wierzy,
ze ,Pan da sile swojemu ludowi, Pan da swojemu ludowi blogostawienstwo poko-
ju” (Ps 29,11; tt. Milosz).
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Jorge Mario Bergoglio - papiez Franciszek
o nadziei chrzescijanskiej

Jorge Mario Bergoglio - Pope Francis on Christian Hope

SYLWESTER JASKIEWICZ
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta I, sylwester.jaskiewicz@kul.pl

Streszczenie: W zwigzku z powigzaniem Jubileuszu Zwyczajnego Roku 2025 przez papieza Franciszka -
Jorge Mario Bergoglia z hastem ,nadzieja” artykut podejmuje probe ukazania szerszego kontekstu tego
pojecia oraz jego catosciowego ujecia w nauczaniu argentynskiego papieza. Podstawa analiz staty sie
liczne wypowiedzi Ojca Swietego, w szczegdlnosci cykl katechez poswieconych nadziei, wygtoszonych
od Adwentu 2016 roku do niedzieli Chrystusa Krdla w 2017 roku. Przemdwienia te zostaty uzupetnio-
ne wypowiedziami Bergoglia z okresu jego kaptanskiej, biskupiej i kardynalskiej postugi w Argentynie.
Tak uwidocznita sie ciggtos¢ mysli, ale takze nowe, bardziej kompletne przedstawienie nadziei chrzesci-
janskiej przez 266. nastepce $w. Piotra. Hermeneutyka nadziei przekazana przez papieza z Argentyny ma
charakter egzystencjalny i zyciowy, biblijny i teologiczny, a odwotujac sie do Soboru Watykanskiego |,
zwraca uwage na ,znaki czasu”, ktére winny by¢ przeksztatcone w znaki nadziei. Artykut stanowi zatem
nie tylko prébe ujecia watkdéw papieskiego nauczania o nadziei w kluczu historycznym, lecz takze jego
analize w perspektywie systematyczne;j.

Stowa kluczowe: Jorge Mario Bergoglio, Franciszek, nadzieja, Jubileusz Zwyczajny Roku 2025

Abstract: As Pope Francis has linked the Ordinary Jubilee of the Year 2025 with the word “hope,’
the article aims to present the broader context of this term and the holistic understanding of it found
in the teaching of the Argentine Jesuit who became Pope. The analysis is based on numerous state-
ments made by the Holy Father, especially a series of his catecheses on hope, delivered between Advent
2016 and Christ the King Sunday 2017. These statements were complemented by those delivered by
Jorge Mario Bergoglio during his ministry as priest, bishop, and then cardinal in Argentina. In this way,
the article illustrates the continuity of the Pope’s thought, and offers a new, more complete presenta-
tion of Christian hope by the 266th Pontiff. The hermeneutic of hope conveyed by the Argentinian
Pope is essentially existential and vital, biblical and theological. Following the Second Vatican Council,
it draws attention to the “signs of the times” that should be transformed into signs of hope. The article
is also an attempt to present the papal teaching on hope not only in a historical, but also in a systematic,
perspective.

Keywords: Jorge Mario Bergoglio, Francis, hope, Ordinary Jubilee of the Year 2025

W bulli Spes non confundit zwolujacej Rok Jubileuszowy 2025 papiez Franciszek
zachecal chrzedcijan do ponownego odkrycia znaczenia nadziei chrzescijanskiej
oraz kryjacej sie¢ w niej wewnetrznej mocy. Papiez z Argentyny byl nie tylko wiel-
kim znawcg problematyki nadziei, ale i jej swiadkiem, tym ktdry przez cale swe
zycie - jak sam wyznaje - podazal jej sladem (Franciszek 2025, 327). Aby lepiej
odczytac te droge nadziei 266. nastepcy $w. Piotra, a zarazem zgodnie z jego zache-
ta uswiadomic¢ sobie w pelni cale bogactwo nadziei chrzescijanskiej, w niniejszym
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opracowaniu nauczanie Jorge Mario Bergoglia o nadziei ukazane zostanie w kluczu
historycznym, w nastepujacych po sobie etapach jego zycia i postugi - od kaptan-
skiej, biskupiej i kardynalskiej, po papieska. Ten ostatni etap jest szczegélnie wazny
z punktu widzenia nauczania Magisterium Ko$ciota o nadziei, co pozwala dopetni¢
temat papieskiego nauczania o nadziei przetomu XX i XXI wieku (Bujak 2025, 111;
Napioérkowski 2016, 117).

Nadzieja, stajac sie za sprawa papieza Franciszka mysla przewodnia Jubileuszu
Roku Swigtego 2025, nie powinna by¢ pustym hastem niemajgcym potwierdzenia
w rzeczywistosci codziennego zycia. Bycie przez chrzescijan ,pielgrzymami na-
dziei” jest wielkim wyroéznieniem, ale i odpowiedzialnym zadaniem, gdyz w piel-
grzymce nadziei nigdy tak naprawde nie kroczy si¢ samemu. Nadzieja objawiona
w Jezusie Chrystusie to nie jest jakakolwiek nadzieja, lecz wielka nadzieja, ktora
Kosciél - sam bedac pielgrzymujacym - niesie wspolczesnemu, czesto zdezo-
rientowanemu czlowiekowi. Kardynat Gerhard Miiller, odnoszac si¢ do znaczenia
i roli wielkiej nadziei, o ktérej mowili niemalze zgodnie papieze Benedykt XVI
i Franciszek, poréwnuje ja do ziarenka zlota swiecacego na dnie patelni i przez to
nadajacego prawdziwg miare wszystkim codziennym nadziejom (Miiller 2016, 8).
Przedstawiajac przepowiadanie Bergoglia — papieza Franciszka o nadziei, nalezy
zapytac o jej zrodlo i nature, o sens i znaczenie w zyciu chrzescijan, a takze o tresci
szczegolnie istotne w kontekscie przezywanego Roku Jubileuszowego 2025.

1. U poczatku pielgrzymki nadziei

Nadzieja w Zyciu Bergoglia — syna Reginy Marii Sivori i Mario Bergoglia, pierwszego
z pigciorga rodzenstwa (por. Franciszek 2025, 60, 90) — miata od samego poczatku
charakter bardzo osobisty, a zarazem nadzwyczajny. Wystarczy wspomnie¢ zapla-
nowang na 11 pazdziernika 1927 roku morska podroéz z portu w Genui do Buenos
Aires, w ktoérg Giovanni Bergoglio mial wyruszy¢ wraz ze swoim jedynym synem
Mario (Franciszek 2025, 13), lecz ktora ostatecznie nie doszta do skutku — co, jak
sie pozniej okazato, uratowalo im zycie (Sliwa 2013, 11-12). Od najwcze$niejszych
lat nadzieja dla Jorge Mario Bergoglia oznaczala - jak sam wyznaje - ,pokryte bli-
znami twarze moich dziadkéw, moich rodzicéw, wszystkich tych, ktorzy z nadzie-
ja 1 pomimo rozczarowan walczyli wytrwale o dobro swoich dzieci” (Franciszek
2025, 312; por. Franciszek 2024c, 24). Poniewaz nadzieja jest dla chrzescijan po-
korng i silng cnota, pomogta rodzicom i dziadkom przyszlego papieza - podobnie
jak wielu innym imigrantom - nie zatona¢ poérdd kryzysow, ktore dotykaly row-
niez Argentyne. Do uksztaltowania osobowosci i poboznosci Bergoglia przyczynita
sie szczegolnie jego babcia Rosa, ktora wszystkim swoim wnukom przekazala to, co
miala najcenniejsze w sercu - nadzieje (Francesco 2024b, 97; Sliwa 2013, 25-27).
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Doswiadczenie emigracji i nadziei zwigzanych z opuszczeniem wlasnej ojczyzny po-
zostawi trwaly §lad w Zyciu Bergoglia, co uwidoczni sie zwlaszcza w jego pontyfika-
cie (Francesco 2024b, 64).

2. Nadzieja w wypowiedziach ojca i arcybiskupa
Jorge Mario Bergoglia

Czas formacji jezuickiej Jorge Mario Bergoglia, ukoronowany przyjeciem $wigcen
kaptanskich w 1969 roku, zbiegt si¢ z Soborem Watykanskim II i jego nietatwa recep-
cja w Argentynie, pozostawiajac trwaly §lad w jego formacji duchowej. Szczegélna
uwage jezuity, jak zauwaza Enrico Galavotti (2019, 78), przykula konstytucja Gau-
dium et spes. Soborowe wezwanie do odnowy Kosciola w Ameryce Lacinskiej, w tym
w Argentynie, zderzylo si¢ z jego tradycyjnym rozumieniem, rodzac w wielu umy-
stach - takze wérod kaptanow - poczucie chaosu. Dodatkowo poglebialy je napiecia
polityczne, konflikty spofeczne, a takze ubdstwo i wykluczenie spoteczne duzych grup
ludnosci (Hiinermann 2017, 14-16). W tym kontekscie zakladane s3 rézne zrzesze-
nia kaptanéw (np. w Argentynie powstaje Ruch Ksiezy dla Trzeciego Swiata), a takze
rozwija sie nowy nurt teologiczny - tzw. teologia wyzwolenia - o wyraznym cha-
rakterze eklezjalno-spotecznym i politycznym (Hiinermann 2017, 16-17). Ta skom-
plikowana sytuacja ttumaczy, jak zauwaza Peter Hiinermann, dlaczego o. Bergoglio,
zaraz po $wigceniach kaplanskich i ukonczeniu studiéw teologicznych, zostat wy-
stany na ostatni etap formacji do Hiszpanii. Po powrocie, na poczatku 1972 roku,
zostal mianowany mistrzem nowicjuszy, ustanowiony rektorem Wyzszego Instytutu
Filozofii i Teologii oraz konsultorem argentynskiej prowincji jezuitow. Po zlozeniu
$lubow wieczystych wybrano go prowincjatem, a nastepnie rektorem wspomnianego
Instytutu (Hiinermann 2017, 18).

Dominujacym rysem wypowiedzi o. Bergoglia jako pasterza Kosciota byto uka-
zanie cztowieka w calym bogactwie jego codziennego zycia i stojacych przed nim
wyzwan. Massimo Borghesi, kreslac rysy biografii intelektualnej argentynskiego
jezuity, zwraca uwage na charakteryzujace go zatroskanie o synteze albo tez ,,sym-
foni¢” przeciwienstw, ktdre ostatecznie pozostajg otwartymi. Poczatkow dialektyki
antynomicznej mozna si¢ dopatrywac¢ w wypowiedziach przyszlego papieza juz od
polowy lat 70. XX wieku (Borghesi 2018, 133). Taki tok myslenia, nacechowany
dialektycznym, biegunowym podejsciem, odnajdujemy w zbiorze wypowiedzi Re-
flexiones en esperanza jego autorstwa, opublikowanym w Argentynie w 1992 roku
przez Ediciones Universidad del Salvador, a nastgpnie przettumaczonym na rézne
jezyki, w tym na wloski (Francesco 2013, 2). Ojciec Bergoglio byt zywo zainte-
resowany sprawami ludzkimi, ktére odczytywal nie tylko w kontekscie wiary,
filozofii, historii, kultury czy nawet polityki, ale i nadziei. Ta ostatnia moze by¢
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typowo ludzka, ale dla czlowieka wierzacego w Chrystusa winna by¢ takze w pelni
chrzescijanska.

Bergoglio ideal czlowieka pelnego nadziei odnajdywat w mysli swojego wspoét-
brata Ismaela Quilesa, do ktdrego ksiazki Filosofia de la persona segiin Karol Woj-
tyla: estudio comparado con la antropologia in-sistencial (Buenos Aires, Depalma,
1987) dokonal wprowadzenia w 1989 roku (Francesco 2013, 212-25). Jezuita, si¢-
gajac przez Quilesa do mysli Karola Wojtyly, a takze nawiazujac do wypowiedzi
papieza Jana Pawtla, podkreslal, ze zawsze tam, gdzie jest kryzys, istnieje takze na-
dzieja (Francesco 2013, 218). Podobnie przywotywat on uzyty przez papieza Jana
Pawta II termin ,,ponowoczesno$¢” i podejmowal za nim watek o niepewnosci,
w jakiej zyje cztowiek wspotczesny. W wyktadzie inauguracyjnym kurs akademicki
w 1989 roku na Wydziale Filozofii i Teologii (San Miguel) Universidad del Salva-
dor w Buenos Aires o. Bergoglio odwolal si¢ tez — za kard. Josephem Ratzinge-
rem - do ,mesjanizmu §wieckiego” i pewnego rodzaju moralizmu, ktére pojawia-
ja sie w roznych formach symptomatycznych w zyciu spotecznym i politycznym
(Francesco 2013, 180-182).

Problematyce nadziei potozonej w Chrystusie argentynski jezuita poswie-
cit w calosci jedng ze swoich medytacji w grudniu 1991 roku (Francesco 2013,
162-72). Medytacja ta ma wyraznie biblijny charakter i oprécz rozlicznych tek-
stow Pisma Swietego cytuje takze zachete $w. Ignacego do poktadania catej nadziei
w Chrystusie (Francesco 2013, 172). Punktem wyjscia tej medytacji, budowane;
zwlaszcza na lekturze 11. rozdzialu Listu do Hebrajczykow i innych tekstow, sa
dwie postawy ludzkie wobec wyzwan Zycia: zachowania nadziei oraz zwatpienia
(Francesco 2013, 162-63). My$l przewodnia medytacji stanowia stowa Pawla Apo-
stota: ,On to wbrew nadziei uwierzyl nadziei” (Rz 4,18) odniesione do wiary Abra-
hama (Francesco 2013, 163). Bergoglio zwraca uwage na $cisla relacje pomiedzy
nadziejg, udreka i obietnica, a takze na fakt, Ze nadzieja jest zawsze zywa, dyna-
miczna i nie mozna nig sterowac (Francesco 2013, 163-64). Nadzieja na rézne spo-
soby jest wystawiana na probe: rozpacz wobec porazki, pesymizm i rozczarowanie
(Francesco 2013, 164-65). Niejednokrotnie jakiej$ porazce towarzyszy pograzenie
sie w bolu albo w jakiej$ innej iluzji, ktéra odurza dusze (Francesco 2013, 164). Juz
jako kaptan Bergoglio daje wyraz recepcji soborowego wezwania do odczytywania
znakow czasu, gdy mowi o immanentyzacji nadziei, wyjasniajac, ze ma ona miej-
sce wtedy, gdy zamiast odczytywac ,znaki czasu” w odniesieniu do Boga, dzieta
Boze sg odczytywane w kluczu czasowym i doczesnym (Francesco 2013, 166). Nie
jest nadziejg chrzescijaniska harmonia i pomyslnos$¢ osiagniete na drodze zgodne-
go wspolistnienia politycznego, ktore sa raczej wynegocjowanym ich posiadaniem
(Francesco 2013, 167).

Ojciec Bergoglio, bedac bacznym obserwatorem zycia Kosciota, a takze sceny
spoteczno-politycznej w Argentynie, bardzo wyraznie podkreslal nadprzyrodzo-
ny charakter nadziei, ktéra — opierajac si¢ na obietnicach - jest cnotg teologalna,
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darem, ktory otrzymuje czlowiek od Boga. Ten teologiczny wymiar nadziei uwi-
dacznia si¢ w Starym Testamencie, zwlaszcza w kulminacyjnym momencie wiary
Abrahama, ktory pochyla sie nad swoim synem, gotéw go zabi¢, a takze w Nowym
Testamencie — w opuszczeniu Jezusa na krzyzu (Francesco 2013, 167). Najpelniej
to, czym jest nadzieja jako cnota teologalna, uwidacznia misterium Jezusa Chrystu-
sa i Jego konanie na krzyzu. Kontemplujac to misterium, Bergoglio méwi o ,,zmet-
nieniu” ludzkich nadziei, o zstapieniu do piekiet Chrystusa (descendit ad inferos),
o tyglu meki i magnum silentium Wielkiej Soboty (Francesco 2013, 168-70). Dla
niego bardzo sugestywny pozostaje obraz Maryi trzymajacej w swych ramionach
zmarle ciato Syna, a jednak zachowujacej nadzieje (Francesco 2013, 172). W innym
miejscu, za Janem Pawtem II, powie o Maryi, Ze pozostaje znakiem pewnej nadziei
(Francesco 2013, 108).

Arcybiskup Bergoglio 11 marca 2000 roku w homilii wygloszonej podczas ar-
chidiecezjalnych spotkan katechetycznych zachecat do zastanowienia si¢ nad na-
dzieja, ale nie w wersji light, oderwanej od dramatu ludzkiego istnienia, ale bardzo
konkretnej i realnej, a zwigzanej z wychowaniem mlodych pokolen (Franciszek
2013c, 154-55). Na dobroczynny wplyw nadziei w zZyciu jednostek i calego narodu
argentynskiego, w jego odrodzeniu i odnowieniu wigzi spotecznych, zwracal zas
uwage w homilii wygloszonej 25 maja 2000 roku podczas Mszy Swietej za Ojczyzne,
w dniu $§wieta narodowego (Franciszek 2013c, 163-64). Przyzywajac wstawiennic-
twa $w. Kajetana, argentynski jezuita w homilii wygloszonej 7 sierpnia 2000 roku
wymienia nadziej¢ obok sprawiedliwosci i solidarnosci, wskazujac, ze wobec po-
trzebujacego cztowieka nie mozna przechodzi¢ obojetnie (Franciszek 2013c, 169).
Tak wyrazne postawienie nadziei obok sprawiedliwosci przez abpa Bergoglia wy-
daje sie by¢ jego odpowiedzig na $ciste wprzegniecie nadziei w stuzbe sprawiedli-
wosci spoltecznej przez teologie wyzwolenia, wedlug ktérej pelni ona motywujaca
i wyzwalajaca funkcje w historii. Sam arcybiskup pozostawal pod wptywem teolo-
gii ludu, jaka zrodzita si¢ w procesie odnowy duszpasterskiej, a ktorej dali poczatek
biskupi argentynscy pod koniec lat 70. XX wieku (Hajduk 2022, 29).

3. Nadzieja w wypowiedziach kardynata Jorge Mario Bergoglia

Do wybitnie zyciowego znaczenia nadziei chrzescijanskiej, w calym jej biblijnym
i teologicznym osadzeniu, Bergoglio powroci takze jako kardynal. W homilii wy-
gloszonej 10 kwietnia 2002 roku podczas Mszy Swietej odprawionej w intencji
nauczycieli i wychowawcéw podkreslit on jasno i zdecydowanie, ze dzieci i star-
cy s3 nadzieja narodu (Franciszek 2013c, 192). W przestaniu do wiernych ar-
chidiecezji Buenos Aires na Wielki Post 25 lutego 2004 roku argentynski jezuita
przypomnial nie tylko o niezawodnosci nadziei (por. Rz 5,5), ale i o tym, ze ,jest
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kotwicg zaczerpnieta w Niebiosach, ktérej trzymamy si¢ mocno, by moc przesu-
wac sie naprzdd” (Franciszek 2013c, 227). Kardynat Bergoglio ubolewal mocno nad
dominujacg we wspodlczesnym $wiecie kulturg immanencji, ktéra eliminuje kazda
prawdziwg nadzieje (Franciszek 2014a, 74). Nawet jesli mnozg si¢ przyczyny ogar-
niajacego coraz szersze przestrzenie wspodlczesnej kultury pesymizmu - takie jak
mentalno$¢ technologiczna, Olimp bogéw sfabrykowanych na miare ludzkich po-
trzeb, synkretyzm pojednawczy, relatywizm, nihilizm - to jednak, zwlaszcza w kon-
tekscie wychowania chrzescijaniskiego i dzieta edukacyjnego, nadzieja nie jest tatwa
pociechg ani duchowg ucieczka. Jako cnota stanowi nieodtaczng towarzyszke drogi
prowadzacej do nieba, do Boga - jedynego jej celu (Franciszek 2013e, 62). Mocna
i trwalg ni¢ nadziei pokazuje kard. Bergoglio na przykfadzie zaangazowania kaz-
dego nauczyciela, ktéry wnoszac swoj wklad w proces wychowania, poktada takze
liczne nadzieje w terazniejszo$¢ i przyszto$¢. Nadzieja pozwala przemieszczac sie
takze po trudnych drogach i sprosta¢ niefatwym wyzwaniom. W pierwszej kolej-
nosci utozsamia si¢ ona ze zdolnoscig starannego rozeznawania réznych postaw
w odniesieniu do kazdego procesu zmian, a przy tym do eliminowania préznych
nadziei, ktérym obca jest pelna humanizacja (Franciszek 2013e, 79). Z podstawo-
wego i egzystencjalnego zarazem zakorzenienia cztowieka w historii, z jego pytan
o sens trudnych doswiadczen i rozczarowan, rodzi si¢ takze pytanie o fundament
nadziei i jej spelnienie. Nowos¢, jaka wnosi wiara chrzescijanska, wyraza sie w tym,
ze w jej optyce istnieje $cista relacja pomiedzy historig a eschatologia, krélestwem
Bozym zainaugurowanym przez Jezusa Chrystusa a procesem przeksztalcania
i ukierunkowania calej historii ku ostatecznej jej petni (Franciszek 2013e, 81). Tak
jak konkretna historia jest miejscem chrzescijanskiej egzystencji, tak réwniez sta-
nowi przestrzen spotkania z Chrystusem, ktéry wychodzi naprzeciw cztowiekowi
poprzez liczne znaki - zwlaszcza sakramentalne - przez dar wspdlnoty chrzescijan-
skiej oraz przez kazdy autentyczny przejaw jednosci, wolnosci i wzrastania w do-
skonatlosci jako stworzenia Bozego. Chrystus jest takze obecny w kazdej ludzkiej
niedoli (Franciszek 2013e, 85-86). Poniewaz Koscidt zyje wcigz pamigcig Chrystusa
Zmartwychwstalego i niesie ja $wiatu, dlatego tez kazdy ochrzczony moze si¢ z Nim
zjednoczy¢, wnoszac swdj wklad w budowanie definitywnej komunii z Bogiem ca-
lego stworzenia. W ten sposob ,wiara w paruzje czy eschatologiczne spetnienie staje
sie fundamentem nadziei i podstawa chrze$cijanskiego zaangazowania w $wiecie”
(Franciszek 2013e, 87-88).

Niezastgpiona rola nadziei uwidacznia si¢ gléwnie w decydujacych momen-
tach zycia ludzi jako oséb indywidualnych oraz tworzacych wspdlnoty, w tym
narodu. Kardynat Bergoglio ni6st ze soba bogate doswiadczenie swojej rodziny,
zwlaszcza ze strony ojca, i nosit w pamieci tych, ktérzy w trudzie i zmaganiu nie
zalamywali rak, nie poddawali sie, lecz szli dalej - czgsto do$wiadczajac milcze-
nia, a nawet cierpienia - ku spotkaniu odpowiedniego czasu (kairos), ku doswiad-
czeniu dzialania Boga. Jego plan zbawienia, cho¢ dla nich zakryty, byl jednak
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niewykluczajacy - przeciwnie, otwarty i zachecajacy do wiaczenia si¢ w niego
(Franciszek 2013e, 138-39). Przykladem silnej nadziei, nawet w podeszlym wieku,
byli Symeon i Anna (Franciszek 2013d, 131).

Wobec braku odniesien do tradycyjnych uje¢ eschatologii w teologii wyzwole-
nia, kard. Bergoglio w homilii wygloszonej podczas Mszy Swietej zamykajacej Na-
rodowy Kongres Nauki Spotecznej Kosciota w Rosario (Franciszek 2013a, 49-50)
zachecal do stawania w obliczu prawd ostatecznych oraz do dawania jasnego $wia-
dectwa nadziei we wspodlczesnym $wiecie.

4. Nadzieja w nauczaniu papieza Franciszka

Papiez Franciszek od samego poczatku swojego pontyfikatu byl kojarzony z nadzieja,
a niekiedy wrecz z nig utozsamiany (Englisch 2013). Ojciec Swiety wyrazal glebokie
przekonanie, ze we wspolczesnym $wiecie funkcjonuja rézne koncepcje nadziei. Oso-
biste doswiadczenia zwigzane z sytuacja w Ameryce Lacinskiej, ktére pozostawilo
trwaly $lad w jego wrazliwosci na ubogich i potrzebujacych, przyczynily si¢ do uka-
zania chrzedcijanskiego oredzia o nadziei w perspektywie ludu (Hajduk 2022, 28) -
w odniesieniu do codziennego zycia wszystkich ochrzczonych, a takze w wymiarze
ekumenicznym (Sawa 2025, 465). Nadzieja czgsto identyfikowana z entuzjazmem,
zyciem, a nawet mlodoscig napotyka dzi$ - czego byl swiadomy papiez Franciszek -
wiele trudnosci ze strony rozpowszechnionej ,,kultury tymczasowosci’, ktora ze swej
strony jest szczegdlnie niebezpieczna dla ludzi mlodych (Borda and Marzec 2024,
178-82). Te i inne wspodlczesne konteksty chrzescijanskiego oredzia o nadziei zna-
lazly odzwierciedlenie w magisterium pastoralnym - homiletycznym, czyli w cyklu
katechez, ktére Ojciec Swiety wygtosit od Adwentu 2016 roku do niedzieli Chrystu-
sa Kréla 2017 roku, a takze w zainicjowanym 17 grudnia 2024 roku nowym cyklu
katechez powigzanych hastem ,Jezus Chrystus nasza nadziej” (Bujak 2025, 90).
Teksty z lat 2016-2017 zostaly wydane w jezyku wloskim pod wspolnym tytutem
La speranzna non delude (por. Francesco 2024a) lub La speranza: Catechesi di papa
Francesco (por. Francesco 2018). Inny wazny zbiér papieskich wypowiedzi o nadziei
stanowi ksiazka Allena la speranza (por. Francesco 2025).

4.1. Zrédto i natura nadziei

Nauczanie Franciszka o nadziei nie ma charakteru teologiczno-systematycznego,
jakiego mozna by oczekiwac¢ po podrecznikach teologii. Jest raczej gloszeniem na-
dziei skierowanym do wszystkich ludzi, co oznacza, ze papiez w réznych momentach
podkreslal rézne jej perspektywy. Dopiero calosciowe zestawienie jego wypowiedzi
pozwala rozroznic tresci kluczowe od tych, ktére maja znaczenie drugorzedne. Jesli
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chodzi o zrédlo nadziei, to papiez Franciszek juz w homilii wygloszonej podczas
Mszy Swietej inaugurujacej jego pontyfikat na placu $w. Piotra 19 marca 2013 roku
mowil, ze jest nim Bog, i zachecal, by na wzor Abrahama i §w. Jozefa - ztozy¢ w Nim
calg swoja nadzieje (CV 105; por. Sliwa 2013, 6). Abraham jest zaréwno ojcem wiary,
jak i ojcem nadziei (Bujak 2025, 91). Kardynal Miiller podkreslit z kolei wyjatkowe
podejécie papieza Franciszka do Zydow, znane juz z jego postugi jako arcybisku-
pa Buenos Aires. Podobnie jak oni, réwniez chrzeécijanie pokladaja nadzieje w tym
samym Bogu (Miiller 2016, 37).

Papiez z Argentyny byl $wiadomy, ze czlowiek moze ulec fascynacji liczny-
mi bozkami. Dlatego tak mocno podkreslal, ze jedynym prawdziwym Bogiem jest
Bég Biblii - jeden Bég w Trzech Osobach: Ojciec, Syn i Duch Swiety - i ze to
On jest nadzieja ludzi (Franciszek 2014a, 92). To wiara w Boga daje nam nadzieje
(por. Franciszek 2017, 246; 2021, 46). Czgsto Franciszek méwit o Chrystusie jako
ostoi i istocie nadziei (CV 1-2, 29; Francesco 2024a, 88; Franciszek 2017, 212, 329;
Knie¢ 2013, 26). Zachecal do kontemplowania nadziei, ktora rodzi sie wraz z ta-
jemnica Boga rodzacego sie¢ w ztobku w Betlejem (Francesco 2024a, 19). Logika
krolestwa Bozego zainaugurowanego przyjsciem na $wiat Chrystusa jest logika
nadziei (Francesco 2024a, 112). Nadzieja, ktorg daje nam Jezus, jest Zycie nazna-
czone milto$cig mitosierna i przebaczeniem (Francesco 2024a, 117-18). Od Niego
pochodzg stowa nadziei (MM 15). Nadzieja rodzi si¢ takze w §mierci i zmartwych-
wstaniu Chrystusa (Francesco 2024a, 127; Franciszek 2013c, 87). Jezus umieraja-
cy na krzyzu z mifosci stal si¢ ziarnem pszenicy padajacym w ziemig, ktore ob-
umarto, przeksztalcajac grzech czlowieka w przebaczenie, aby dac¢ zycie, zrodzi¢
nadzieje (Francesco 2024a, 44-45; 2025, 71-72). Wyjécie Chrystusa z grobu sta-
nowi zachete do wychodzenia chrzescijan z ich wtasnych wewnetrznych zamknieé
i grobow (Francesco 2025, 52). Wielkanoc jako pamiatka zmartwychwstania Chry-
stusa daje ludzko$ci nadzieje (Francesco 2024a, 90-91; Franciszek 2020a, 20) oraz
wiare w zmartwychwstatego Pana (MM 13), z ktérej nigdy nie powinni$my po-
zwoli¢ si¢ okras¢ (MM 13). Dla chrzescijanina mie¢ nadziej¢ oznacza jego ciagte
bycie w drodze z Chrystusem na spotkanie z Ojcem (Francesco 2024a, 36). Darem
Boga dla czlowieka, a nawet ,,naddatkiem” przekraczajacym ludzka nadzieje, jest
Duch Swiqty (Franciszek 2017, 248-49; Francesco 2025, 99). To o Nim mozemy - za
kard. Miillerem, rozwazajacym stowa papieza Franciszka — powiedzie¢, ze nie tylko
nas o$wieca i daje sile, ale takze otwiera nasze oczy na ludzi w potrzebie, pozwala ze
wspolczuciem spojrze¢ na samych siebie oraz - bedac sam wyrazem mito$ci Bozej -
objawia nam sposob dziatania Boga (Miiller 2016, 43). Od Tréjjedynego Boga po-
chodzi $wiatlo, dzigki ktoremu czlowiek zyje w nadziei (Francesco 2024a, 101).

Zrédlem albo podstawg nadziei chrzescijan jest tez prawda o tym, ze nie sg
oni sierotami, ze maja matke, ktérg jest Maryja, a takze sam Koscidt (Franciszek
2017, 212). Trudno nie zgodzi¢ si¢ z kard. Miillerem, ktéry zauwaza, iz wielkim
bogactwem chrzescijan, podkreslanym przez papieza Franciszka, jest ich wlaczenie
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w Chrystusa, stanie si¢ z Nim jednym cialem poprzez Kosciét (Miiller 2016, 41).
Mozemy powiedzie¢, ze Maryja jest Matka nadziei (Francesco 2024a, 37), ktora
uczy nas: modli¢ sie, karmigc nadzieje (Franciszek 2020a, 120); podnosic¢ sie, gdy
jestesmy catkowicie przytloczeni (Francesco 2025, 59-60); i kroczy¢ z po$piechem
(Francesco 2025, 60-61).

Grecy mowili o nadziei, postugujac sie stowem elpis (Francesco 2024a, 119;
Franciszek 2025, 311; Francesco 2025, 19). W jezyku hiszpanskim wyraz esperar
wskazuje tak na nadzieje, jak i na oczekiwanie (Franciszek 2025, 7). Ojciec Swie-
ty upatruje podstawe nadziei chrzescijanskiej w mocy stowa Bozego (Franciszek
2017, 193), obecnej w licznych tekstach Pisma Swiqtego: Hi 19,25.27 (France-
sco 2024a, 68); Ps 115,9-12 (Francesco 2024a, 31); 1z 40,1 (MM 13); Jr 31,16-17
(Francesco 2024a, 26); ] 12,24-25 (Francesco 2024a, 45-48); 1 Tes 5,4-11 (Fran-
cesco 2024a, 66-68); 1 Tes 5,12-22 (Francesco 2024a, 69-71); Rz 5,1-5 (France-
sco 2024a, 72-74); Rz 8,19-27 (Francesco 2024a, 75-77); Rz 12,9-13 (Francesco
2024a, 78-80; 2025, 9); Rz 15,1-6 (Francesco 2024a, 81-83); Rz 15,3 (France-
sco 2025, 137-38); 1 Kor 15 (Francesco 2024a, 90-92; 2025, 72-73); 1 Tes 4,17
(Franciszek 2017, 221); 1 P 3,8-17 (Francesco 2024a, 87-89); Ap 21,5 (Francesco
2024a, 93-96; 2025, 79-82). Papiez Franciszek przywoluje czas niewoli i braku na-
dziei Narodu Wybranego (Francesco 2025, 65). Inspiruja go pelne nadziei biblij-
ne postaci, a takze ich sposdb mierzenia si¢ z trudnosciami: Abraham (Francesco
2024a, 20-23; Franciszek 2017, 85, 429); Rachela, Zona patriarchy Jakuba (France-
sco 2024a, 24-27); prorok Jonasz (Francesco 2018, 53); odwazna Judyta (Francesco
2024a, 32-35); przyjaciele paralityka w Kafarnaum (por. Mk 2,1-12), ktérzy stali
sie $wiadkami uzdrowienia (Franciszek 2021, 62-63); Maria Magdalena (Francesco
2025, 75); uczniowie zmierzajacy do Emmaus (Francesco 2025, 76-78). Nie mniej
wazne dla Ojca Swietego w ukazaniu nadziei s3 ewangeliczne obrazy: ziarno psze-
nicy, ktére obumiera w ziemi, by przynies¢ owoc (Francesco 2025, 70); ziaren-
ko gorczycy, do ktérego podobne jest krolestwo Boze (por. £k 13,18-21); zaczyn,
ktory kobieta miesza z trzema miarami maki (Francesco 2025, 25); drzewo figowe
(Francesco 2025, 51). Za $w. Pawlem papiez Franciszek widzi w nadziei ,,helm”
zbawienia (1 Tes 5,8), podkreslajac jej funkcje ochronng przed lekiem (Franciszek
2025, 310; Francesco 2025, 68-69).

Przedstawienie natury nadziei nie jest fatwe (Francesco 2025, 24). Papiez Fran-
ciszek, pytajac, co jest jej sednem, odpowiada, Ze wpatrywanie sie¢ w Jezusa, kon-
templowanie Go przy pomocy ewangelicznego stowa (Franciszek 2017, 373-74).
W innym miejscu Ojciec Swiety powie, iz istota nadziei chrzescijanskiej jest ocze-
kiwanie tego, co juz sie¢ dokonato w Chrystusie, dazenie do tego, Zycie w oczeki-
waniu pelni Zycia (Francesco 2024a, 68). Chrzedcijanie to ci, ktorzy maja jakas
»Cz€$¢ nieba” ponad swoimi glowami (Francesco 2024a, 128). W $wiecie s3 mi-
sjonarzami nadziei (Francesco 2024a, 129), budowniczymi pokoju zdolnymi do
ryzyka (Francesco 2024a, 132).
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Papiez Franciszek, méwigc o nadziei chrzescijanskiej, czgsto postuguje sie jej
okresleniem jako cnoty teologalnej, zwracajac przy tym uwage na jej akty i posta-
wy. Nadzieja jako cnota jest darem nadprzyrodzonym, ktéry umozliwia cztowieko-
wi uczestnictwo w zyciu samego Boga, pokladanie ufnosci w Bozych obietnicach
(por. Franciszek 2017, 65). Jest ona $cisle zwigzana z wiarg i mitoscia (Francesco
2025, 23), a wszystkie trzy cnoty pomagaja ochrzczonym w jednej wspoélnocie
ludu Bozego (Franciszek 2017, 368-69). Mito$¢ jest motorem nadziei, pozwala jej
is¢ dalej (Francesco 2025, 69). Nadzieja jest cnota tych, ktorzy maja mlode serce
(Francesco 2025, 110-111) i wérdd innych potrafig si¢ umniejsza¢, czynic¢ sie ,,ma-
tymi” (Francesco 2025, 67). Jest ona réwniez taska, o ktdrg trzeba prosi¢ (Franci-
szek 2017, 120). Nadzieja - podobnie jak pamie¢ pierwszej mitosci do Jezusa - jest
przymiotem, atrybutem chrzedcijanina (Franciszek 2017, 371-72). Nadzieja jak
iskra zostaje w nim zapalona. Ma on jg strzec, cho¢ w rzeczywistosci jest ona pod-
trzymywana w nim i ozywiana stodkimi podmuchami Ducha Swigetego (Francesco
2025, 8). Chrzescijanin niejako z natury jest cztowiekiem nadziei (Franciszek 2017,
120, 264), czyli tym, ktéry niewzruszong nadzieje ciagle pielegnuje (por. Franci-
szek 2017, 263).

Chcac blizej przedstawi¢ nature nadziei, nalezy zauwazy¢, ze ma ona co$ za-
réwno z usmiechu, jak i ze §wiatla i energii (Franciszek 2021, 45), ktére zmieniajg
$wiat (Franciszek 2021, 46). Zdolno$¢ odczuwania nadziei jest umiejetnoscig ty-
powo ludzkg (Franciszek 2025, 308). Nadzieja nie jest fatwym optymizmem (Fran-
cesco 2025, 8; Franciszek 2021, 45; Franciszek and Wolton 2018, 113-14). Jest ona
czym$ wigcej niz tylko ufnym oczekiwaniem czy pragnieniem. Oznacza bowiem
pewnos¢ szczesliwej niesmiertelnosci (Franciszek 2025, 309). Konstytutywny ele-
ment nadziei stanowi rado$¢ (Franciszek 2017, 300; LS 244). Ojciec Swiety wylicza
tez grzechy, ktore uderzaja w cnote nadziei: zte nostalgie, melancholie, zwatpie-
nie w szczg$cie z przeszlosci, poddanie si¢ grzechom i brak wiary w mitosierdzie
(Francesco 2025, 31).

Prawdziwg dusza nadziei i jej szkola jest modlitwa (Franciszek 2017, 270; Gar-
gano and Tomai 2024, 73; Francesco 2025, 9; Franciszek 2021, 46), na ktérag mocny
akcent ktadl takze papiez Benedykt XVI (SpS 32). Franciszek przypomina, ze trady-
cja chrzescijanska stanowi prawdziwy skarbiec obrzedéw i form modlitwy na kazda
okazje. Osobiscie doradza podjecie trzech krokéw mozliwych dla kazdego: (1) otwo-
rzyc’ serce na Jezusa, powierzajac Mu siebie oraz to, co trudne i co nas niepokoi;
(2) stucha¢ Boga poprzez rozmyslanie Ewangelii; (3) ufnie modli¢ si¢ do Niego, aby
odnalez¢ droge posréd ciemnosci (Franciszek 2021, 46). Na modlitwe powinien
zdoby¢ sie cztowiek nawet wtedy, gdy nie odnajduje zadnej nadziei (por. Franciszek
2017, 236-37). Jego modlitwa winna by¢ modlitwa dziekczynna, wyptywajaca ze
$wiadomosci ogromu milosci Boga (Borda and Marzec 2024, 183). Za Soborem Wa-
tykanskim II papiez Franciszek podkreslal takze pierwszoplanowa role modlitwy
w ruchu ekumenicznym, w budowaniu relacji prawdziwie siostrzanych i braterskich
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z wszystkimi chrze$cijanami (Sawa 2025, 468). Ojciec Swiety glosit, iz wielkim
wsparciem dla nadziei jest cierpliwos¢ (Francesco 2025, 39, 111).

Na drodze nadziei stojg roze przeszkody, takie jak: pusta dusza, nieche¢, roz-
czarowanie (Francesco 2025, 32-33), indywidualizm, samotno$¢, fatszywe leki
(Francesco 2025, 43-47) i udreka (Francesco 2025, 49). Nadzieja ma tez licznych
wrogow i nieprzyjaciol, wérdd ktorych sa mroczne mysli, pokusa, niecierpliwos¢,
zniechecenie, zwatpienie, apatia (Franciszek 2025, 310; Francesco 2025, 39), zlos¢
i zamkniecie sie w sobie (Francesco 2025, 42-43).

4.2. Nadzieja w zyciu chrzescijan

Egzystencjalny wymiar nadziei - bardzo wyraznie uwidoczniony juz w dotychczaso-
wej postudze kaptanskiej, biskupiej i kardynalskiej Bergoglia, a takze jej odczytanie
w konkretnych okolicznodciach Zycia — obecny jest réwniez w jego postudze jako
266. nastepcy sw. Piotra. Dla papieza Franciszka cale zycie chrzescijanskie jest droga,
gdyz stanowi ono pelne nadziei podazanie za Panem (por. Franciszek 2017, 65, 100,
205-6, 270). Nadziei nie mozna zatrzymac tylko dla siebie, poniewaz jako dar prze-
znaczona jest dla wszystkich (Francesco 2025, 11). Przez okreslenie ,,wszystkich” pa-
piez z Argentyny rozumie zapewne caly lud, a wiec nie tylko wierzacych w Chrystu-
sa, ale takze wszystkich ubogich i cate narody (Hajduk 2022, 30). Niestety, nadziej¢
mozna utracié, przed czym wyraznie przestrzegal Ojciec Swiety (Francesco 2024a,
19). Za Soborem Watykanskim II, ktéry moéwit o Kosciele jako pielgrzymujacym lu-
dzie Bozym, papiez Franciszek nauczal o pielgrzymowaniu nadziei, ktére prowadzi
do znalezienia Boga (Francesco 2024a, 15). Nadzieja pobudza chrzescijanina, ktory
jest cztowiekiem wielkiego pragnienia Boga (Jaskiewicz 2014, 98-99), do dzielenia
podrézy zycia (Francesco 2025, 21). Jej zrozumienie nie jest ani automatyczne, ani
fatwe, czego wyraz znajdujemy w postawie faryzeuszy (Franciszek 2017, 85, 248).
Nadzieja w zyciu ludzi jest czyms$ niezbednym (Franciszek 2021, 42), pozwala
zrealizowa¢ najpigkniejsze marzenia (Francesco 2025, 38). Nawet grzeszna natu-
ra czlowieka nie pozbawia go nadziei (por. Franciszek 2017, 200). Grzech nie ma
ostatniego slowa w jego zyciu, o ile on sam otworzy swe serce i wyzna Jezusowi
swoje grzechy (Franciszek 2017, 218, 341). Czlowiek poprzez chrzest uwalniajacy
go od grzechu pierworodnego i wszczepiajacy w relacje Jezusa z Bogiem Ojcem
staje sie zwiastunem nowej, niezawodzacej nadziei, ktéra przez cate zycie prowa-
dzi go do zbawienia (Francesco 2024a, 103; Franciszek 2015b, 41-42). Chrzest,
bierzmowanie i Eucharystia stanowiag sakramenty wtajemniczenia chrzescijan-
skiego, ktore daja cztowiekowi nowe Zycie w Chrystusie, a takze rodza i ozywiaja
jego nadzieje (Franciszek 2015b, 59-60). Przyjecie wielkiej Mito$ci, zwigzanie si¢
z Jezusem Chrystusem oznacza takze, ze ,,Duch Swiqty przemienia nas, oswieca
droge przyszlosci i sprawia, ze rosng w nas skrzydta nadziei, bySmy przemierzali
te droge z radoscig” (LF 7; por. Kniec¢ 2013, 12). Chrzescijanie rozsiewaja nadzieje
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w $wiecie (Franciszek 2021, 42), a podejmujac rézne inicjatywy, przekraczajg nie-
jednokrotnie granice swoich wyznan (Sawa 2025, 468). W walce z tym, co trud-
ne, podtrzymuje czlowieka nadzieja, umacniana modlitwg proszacg (GE 154).
Nadzieja pomaga zrealizowa¢ najpickniejsze marzenia i nikt nie ma prawa jej
ukras¢ (CV 142).

Swiadectwo wiernosci Ewangelii wielu chrzeécijan - zaréwno kiedys, jak
i dzi$ - przybralo ksztalt meczenstwa. Ich mestwo stanowi znak wielkiej nadziei
ozywianej przez mito$¢ Boga, a ofiarowanej nam w Jezusie Chrystusie (France-
sco 2024a, 114). W kontekscie ekumenicznym szczegdlnie mocno papiez Franci-
szek podkreslal znaczenie ekumenizmu krwi (Sawa 2025, 479). Wsrdd $wietych,
ktorzy stali si¢ przyktadami bezgranicznej ufnosci i nadziei wobec Boga, papiez
Franciszek przywoluje m.in. §w. Klaudiusza de la Colombiére (DN 126) oraz
$w. Karola de Foucauld (DN 130). Nadzieja na to, by zosta¢ $wietym, jest darem
Bozym i trzeba o nig prosi¢ (Francesco 2024a, 110-111). Czlowiek nie powinien
poklada¢ swojej nadziei w pienigdzach, zaszczytach, wladzy ani w préznosci
(por. Franciszek 2017, 166; 2015b, 109). Nadzieja jest konstytutywnym elemen-
tem prawdziwej mito$ci, zwlaszcza milosci malzenskiej (Kijas and Kozlak 2023,
211). Prawdziwym nasieniem pokoju i nadziei jest kazda rodzina chrzescijanska
(Francesco 2024b, 33-34).

Papiez Franciszek byl wyjatkowo wrazliwy na nadzieje obecng na obliczach
ludzi biednych, potrzebujacych, migrantéw (Francesco 2025, 21; 2024b, 46-57),
a nawet wiezniéw i 0s6b przetrzymywanych w o$rodkach zatrzyman (Francesco
2024b, 57-59). W sercu Ojca Swietego byly los i nadzieje uciekinieréw z wtasnych
krajow i migrantow, ubolewal nad $miercig kazdej osoby niewinnej, zwlaszcza
dzieci (Francesco 2024b, 65). Wzglad na czlowieka w potrzebie powinien prze-
waza¢ nad racjami wyznaniowymi czy religijnymi oraz animowa¢ wspotpra-
ce wszystkich chrzescijan (Sawa 2025, 482). Wobec obojetnosci i réznych form
wykorzystywania bezbronnych apelowal o uszanowanie jednakowej godnosci
wszystkich (LS 160) oraz o porozumienia migdzynarodowe, w tym réwniez, by
umniejszy¢ ,,fenomen migracyjny” (Francesco 2024b, 66-69). Ojciec Swiety stat
na stanowisku, ze zachowanie wlasnego dobrobytu nie moze odbywac¢ si¢ kosz-
tem naruszenia godno$ci ludzkiej, wlasciwej wszystkim ludziom bez wyjatku
(Francesco 2024b, 73).

Réwniez caly Kosciot postepuje droga nadziei i dochowuje jej wiernoéci (Fran-
ciszek 2017, 320). Niesie $wiatu przestanie nadziei (Franciszek 2017, 323). Misja
Kosciota jest budzenie nadziei na zycie (Franciszek 2015b, 118). Papiez Franciszek
przypomina o codziennej i wytrwalej postudze kaplanéw, ktora rodzi w Kosciele
$wietos¢ i nadzieje (Franciszek 2017, 328). W realizacji swojego postania Kosciot
nie powinien poktada¢ nadziei w srodkach materialnych i pretendowaé do tytutu
znaczgcej organizacji pozarzagdowej. Winien natomiast odznacza¢ si¢ gorliwoscig
apostolska i ewangelicznym ubdstwem (Franciszek 2017, 377).
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Ojciec Swiety, idgc za wezwaniem Soboru Watykanskiego II, dostrzegal wiele
znakow dajacych nadzieje we wspolczesnym $wiecie. Wérdd nich wyrdznil: (1) tro-
ske o Ziemie - ,,nasz wspolny dom” rozumiany jako ,$wiety ogréd”; (2) wieksze
zastosowanie energii odnawialnej; (3) rosnaca $wiadomos¢ i wrazliwos¢ ekologicz-
na (Jagodzinski 2025, 202); (4) prace nad osobistym stylem zycia i ksztaltowaniem
kultury pelnej szacunku dla $rodowiska naturalnego (Franciszek 2021, 87-90).
Bardzo jasno i wyraznie, ale z sercem pelnym bolu moéwit takze o tych, ktorzy -
zwlaszcza jako migranci - zgineli na drodze nadziei (Franciszek 2021, 116).

Papiez z Argentyny byt zatroskany o ludzi niemajacych nadziei na przysztos¢
(Franciszek 2015b, 136). Ide¢ ,peryferii” - tak bardzo charakterystyczna dla jego
pontyfikatu - zaczerpnal od Amelii Podetti (1928-1979), wyktadowczyni na Uni-
versidad del Salvador i Universidad Nacional de La Plata (Borghesi 2018, 76, 86).
Z kolei w mlodziezy widzial nadzieje pielgrzymujacej ludzkosci (Franciszek 2025,
336). Ojciec Swiety, méwigc o mtodziezy, czesto podkreslal, ze nadzieja jest sita na-
pedowa kazdego procesu edukacyjnego (Del Core 2021, 377), ale sama tez wymaga
planowych i celowych dziatan edukacyjnych (Francesco 2024a, 123-26).

Na drodze zaszczepiania i rozwijania nadziei u ludzi modych szczegdlng role
odgrywaja dziadkowie (Francesco 2024b, 97-100), ktoérych oczy blyszcza nadziejq
(Francesco 2024a, 106). W spofeczenstwie coraz bardziej bezosobowym i anoni-
mowym maja oni wazng misje: zachowuja pamie¢ o przesztosci, ukazujg prawdzi-
we korzenie i budujg relacje (Francesco 2024b, 105-6). Ojciec Swiety proponowat
swego rodzaju przymierze miedzy pokoleniami - migdzy dziadkami a wnukami, po-
niewaz to oni s3 nadziejg dla ludéw (Francesco 2024b, 111; por. Olczyk 2019, 100).

Papiez Franciszek, za soborowa konstytucja Gaudium et spes, mocno akcento-
wal eschatologiczng perspektywe Kosciola pielgrzymujacego na spotkanie swego
Oblubienca. W wizji tej bardzo istotny jest ,horyzont nadziei’, przez co - jak za-
checa Ojciec Swiety - ,,musimy sie tez odwazy¢ odwiedzaé przyszto$é, nie tracac
naszej pamieci’ (Franciszek 2018b, 121). Nadzieja chrzescijaniska nie boi si¢ kon-
frontacji ze $miercig, ktérej tajemnice oswiecit swym swiatlem sam Chrystus (Fran-
cesco 2024a, 133-34; 2025, 8, 108). Ostatecznym celem nadziei jest raj, o ktérym
Pan Jezus mowit do dobrego lotra na krzyzu. W swej istocie nie jest on miejscem,
ale usciskiem Boga, ktdry jest Miloscig nieskonczong (Francesco 2024a, 136-38).

4.3. Pewnos$c nadziei zbawienia - Rok Jubileuszowy 2025

Rok Jubileuszowy 2025 zwolany przez papieza Franciszka dziewie¢ lat po Nad-
zwyczajnym Jubileuszu Milosierdzia w 2016 roku ma pomoéc chrzescijanom ,,do-
$wiadczy¢ pewnosci nadziei zbawienia” (Franciszek 2025, 315) posrdd sytuacii,
ktore s dla nich wspoélczesnymi wyzwaniami i mogg by¢ przeksztalcone w ,,znaki
nadziei” (Bujak 2025, 103-4; Okwara 2025, 21). Juz sam tytul bulli zwolujacej Ju-
bileusz Zwyczajny Roku 2025 - Spes non confundit, czyli ,nadzieja zawie$¢ nie
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moze” (Rz 5,5) - nawiazuje do stéw Pawta Apostola, ktory pragnal tchnaé¢ nadzieje
we wspolnote chrzedcijanska w Rzymie (por. Bujak 2025, 102; Gargano and Tomai
2024, 15; Okwara 2025, 23). Rowniez papiez z Argentyny, w obecnym momencie
dziejowym, naznaczonym lekiem i niepewno$cig, zaproponowal wlasnie stowo ,,na-
dzieja” jako drogowskaz na droge jubileuszows, poniewaz zaréwno kiedys, jak i dzis
potrzeba, by ona odzyla (SNC 1; por. Francesco 2024b, 18). Fundamentem nadziei
chrzescijanskiej jest mitos¢ Boga (SNC 3; por. Campiotti 2024, 45-46). Z teologicz-
nych tresci nadziei ptynacych z Listu do Rzymian papiez Franciszek przywoluje
prawde o tym, Ze rodzi si¢ ona z dokonanego przez Chrystusa dzieta pojednania i jest
ukierunkowana na zbawienie, a takze, ze ofiarowane czlowiekowi w chrzcie nowe
zycie odnawia i pogtebia Duch Swiety (Bujak 2025, 102). Nieodtgcznym elementem
kazdego wydarzenia jubileuszowego jest pielgrzymowanie, dlatego tez o pielgrzy-
mach tego jubileuszu mozna stusznie powiedzie¢, iz sg pielgrzymami nadziei (SNC 5;
por. Francesco 2024b, 123). Nalezy ciagle pamietac, ze ,,Nadzieja jest imieniem, kto-
rym zostali$my nazwani, gdyz odpowiada ono naszej najglebszej rzeczywistosci, na-
szej najprawdziwszej istocie” (Franciszek 2025, 315). Jubileuszowa bulla zwolujaca
Rok Swiety zacheca do przeksztalcenia wspétczesnych znakéw czasu w znaki nadziei
(SNC7; por. Okwara 2025, 28). W tryptyku ,,cnét teologalnych’, stojacych u podstaw
zycia chrzescijanskiego, niezastapiona rola nadziei polega na dynamizowaniu chrze-
$cijanskiej egzystencji oraz jej orientowaniu na perspektywe wiecznej chwaly wsrod
wcigz nowych propozycji (SNC 18; por. Okwara 2025, 34).

Oredzie nadziei niesie ze soba prawde o tym, ze historia kazdego cztowieka,
a takze calej ludzkosci nie zmierza ku nicosci czy ku jakiemus slepemu zautkowi,
ale ku Panu chwaly, ktérego powrotu oczekujemy w nadziei zycia z Nim na zawsze
(SNC 19; por. Campiotti 2024, 47). Nadzieja nie jest w istocie oczekiwaniem ,,cze-
gos$” od Boga, lecz Jego samego (Campiotti 2024, 47). Wobec brutalnosci przemocy
na $wiecie i tragedii wojny papiez Franciszek apeluje o zaprzestanie konfliktow
zbrojnych (SNC 8), a zarazem wskazuje na ,,okruszyny” nadziei wcigz obecne na
twarzach cierpigcych matek i bezbronnych dzieci (Francesco 2024b, 81). W obliczu
bolu rozstania, ktérego doswiadczajg ci, ktérzy pozostali, Ojciec Swiety przypomi-
na o nadziei obecnej w tych, ktorzy szli za Jezusem az po Jego Kalwarie - zwlasz-
cza w Maryi (Francesco 2024b, 85). Zache¢ca do kultywowania nadziei i braterstwa,
zdolnych przemienia¢ klimat nieprzyjazni we wspolczesnym $wiecie (Francesco
2024b, 90-93).

Papiez Franciszek, méwiagc w bulli o pewnosci nadziei chrzedcijanskiej, postu-
guje sie dwoma elementami zaczerpnigtymi z zeglugi zaglowej — kotwica i zaglami.
W pierwszej kolejnosci, podobnie jak pierwsi chrzescijanie gromadzacy sie w ka-
takumbach, Ojciec Swiety ukazuje nadzieje jako kotwice - znak pewnosci zba-
wienia (SNC 19; por. Bujak 2025, 97; Francesco 2024b, 12; Okwara 2025, 36). Sam
akt uchwycenia si¢ tej nadziei, jak podkresla na przyktadzie katolickiego stowa-
rzyszenia przewodnikéw i skautéw Associazione Guide e Scouts Cattolici Italiani
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(AGESCI), moze przynosi¢ obfite owoce (Franciszek 2025, 313). Papiez z Argen-
tyny wielokrotnie powracal do obrazu ,zakotwiczenia w nadziei” (Franciszek
2025, 348). Zwracajac si¢ do mlodych, wolal: ,Badzcie zakotwiczeni w nadziei!
Jej kotwica zarzucona jest w niebie, mocno trzymajcie si¢ tej liny i niescie w §wiat
nadzieje!” (Franciszek 2013c, 91). Nadzieja jest tez zaglem, poniewaz zbierajac
,podmuchy” Ducha Swietego, pozwala todzi Ko$ciota ptynaé po wzburzonych fa-
lach, pomaga jej osiagna¢ wyznaczony cel (Francesco 2024b, 12).

Koncowym akordem papieskiego nauczania o nadziei, zawartego w bulli
(SNC 18-22), s3 zagadnienia eschatologiczne — $mier¢, sad ostateczny, koniecz-
nos$¢ oczyszczenia, zycie wieczne — a takze $§wiadectwo nadziei Matki Najswiet-
szej, ktora poboznos¢ ludowa obdarza wymownym tytulem Stella Maris (SNC 24;
por. Bujak 2025, 105).

Zakonczenie

Nauczanie Bergoglia — papieza Franciszka dotyczace nadziei nie rosci sobie preten-
sji do bycia wyczerpujaca prezentacja elpidologii ani tez teologiczng Summg. Ojciec
Swiety nie poswiecit nadziei zadnego dokumentu o tak wysokiej randze nauczania
papieskiego, jak encyklika Spe salvi papieza Benedykta XVI. Nie przedstawil réwniez
osobistych przemyslen w formie publikacji na wzor ksiazki Przekroczy¢ prog nadziei
$w. Jana Pawla II. Tym jednak, co znamionuje przepowiadanie papieza z Argentyny
o0 nadziei i stanowi niewatpliwe novum, to jego magisterium pastoralne czy tez homi-
letyczne. W pierwszej kolejnosci chodzi o katechezy tematyczne o nadziei chrzescijan-
skiej (2016-2017), poprzez ktdre staral si¢ nie tylko nauczac o niej w sposob systema-
tyczny i calosciowy, ale i wychowywa¢ do nadziei zywej, dynamizujacej zycie calego
ludu chrzescijanskiego. Niniejsze katechezy, podobnie jak te o rodzinie (2014-2015),
maja charakter wybitnie dydaktyczny i odzwierciedlajg roczny cykl liturgiczny.
Nawet jedli zrekonstruowane nauczanie ojca, biskupa, a nastepnie kardynata
o nadziei nie zostalo zaprezentowane w sposob wyczerpujacy, to jednak uwidocz-
nito chronologiczny rozwéj mysli, ktéry akcentujac mocno zyciowe znaczenie na-
dziei, nie pomija jej doktrynalnych podstaw, zwtaszcza biblijnych inspiracji i cha-
rakteru wybitnie chrystocentrycznego. Dla Bergoglia pierwsza szkota nadziei, juz
od najwczesniejszych lat, byta jego najblizsza rodzina - zwlaszcza babcia - a takze,
w pewnym sensie, inni mieszkancy ubogiej dzielnicy Buenos Aires zwanej Flores.
Z czasem zaczal coraz wyrazniej rozgranicza¢ nadzieje ograniczajace si¢ jedynie
do doczesnego horyzontu od tej, o ktérej mowi si¢ w kontekscie Kosciota i wiary.
Te ostatnig, zwlaszcza w czasie swojej formacji jezuickiej, poznal jako cnote, jako
darmowy dar, ktory czerpie swe nadprzyrodzone moce ze stowa Bozego i Miste-
rium Paschalnego Chrystusa, a takze buduje si¢ na przyktadzie nadziei Abrahama
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i niezachwianej nadziei Maryi. W kontekscie spoteczno-kulturowym i politycznym
Argentyny Bergoglio - juz jako kaplan wyswigcony do postugi w Kosciele - ktadt
duzy akcent na aktywny wymiar cnoty nadziei, na swoista pedagogie nadziei stuza-
cg formacji chrzescijanskich postaw, odstaniajac przy tym falszywe jej wizje. Byta
to zarazem apologia nadziei chrzedcijanskiej, jak i promowanie kryjacych si¢ w niej
warto$ci w przeciwienstwie do nadziei typowo doczesnych. Podkreslajac potrzeby
wnetrza czlowieka i odpowiadajacej mu nadziei o charakterze wyraznie nadprzy-
rodzonym, argentynski jezuita w duchu soborowej odnowy nie zgadzal sie na re-
dukcyjnag wizje czlowieka, tak zresztg jak i na rozumienie samej nadziei jako sity
napedowej do walki o sprawiedliwo$¢ spoleczng i przemiane $wiata.

Roéwniez po wlaczeniu abpa Bergoglia do Kolegium Kardynalskiego w2001 roku
jego nauczanie o nadziei, powracajace do wczesniej podejmowanych watkow, zo-
staje rozwiniete — zwlaszcza poprzez przypomnienie o jej niezawodnosci, zobrazo-
wanie jej jako kotwicy oraz uwydatnienie, w kontekscie wychowawczym i eduka-
cyjnym, mocy i trwatosci nadziei wpisanych w wymiar cnoty teologalnej. Kardynat
podkreslal realng obecno$¢ Chrystusa w zyciu chrzedcijanina — zwlaszcza w sakra-
mentalnych znakach oraz w eklezjalnej wspolnocie nadziei. Dzigki nadziei czlo-
wiek nie traci swojej aktywnosci Zyciowej, nawet w obliczu trudnych do$wiadczen
wpisanych w historyczny proces zbawczy. Staje si¢ tym samym $wiadkiem nadziei
dla wspolczesnego $wiata.

Z kolei trwajacy 12 lat pontyfikat papieza Franciszka ukazal szeroka perspekty-
we jego spojrzenia na problematyke nadziei. W wielu aspektach potwierdzit podej-
mowane juz wczesniej watki, ale zaakcentowal tez nowe, szczegoélnie wazne dla sys-
tematycznego i integralnego ujecia nadziei, a takze jej Zyciowego i ekumenicznego
wymiaru. Jezyk papieskich wypowiedzi, gléwnie katechez, to stowo bezposrednie,
zywe, gloszone z wiarg i przekonaniem, a przy tym proste i tatwe w odbiorze. Cha-
rakterystyczne dla Ojca Swietego zainteresowanie cztowiekiem i jego zyciem pro-
wadzi go w pierwszej kolejnosci do ukazania trynitarnego zrédta nadziei, w tym
zwlaszcza jego chrystocentrycznego i pneumatologicznego wymiaru. Zakorzenie-
nie nadziei w Bogu uwydatnia takze jej wymiar eschatologiczny, ktéry oznacza,
ze juz obecne uczestnictwo czlowieka w odkupienczym dziele Chrystusa umacnia
w nim dazenie do pelnego zjednoczenia si¢ z Nim. Ogloszony przez papieza Fran-
ciszka Rok Jubileuszowy 2025 odstonit i zarazem potwierdzit, jak istotne w zyciu
chrzescijanina jest Zywe i osobiste spotkanie z Panem Jezusem. Tym, co bezposred-
nio wprowadza w zycie chrzescijanskie, ktdre jest zyciem synowskim i poczatkiem
nadziei, jest sakrament chrztu.

Nadzieja, o czym czesto przypominal papiez Franciszek, nie jest rzecza pry-
watng czy indywidualng, ale wspélnotows i koscielng — wzajemnym wspieraniem
sie 1 ozywianiem wszystkich zjednoczonych w Chrystusie, w Jego Ciele, ktérym
jest Kosciot, a takze w wielkiej rodzinie chrze$cijanskiej. Nadzieja taczy sig $cisle
z wiarg w Boze milosierdzie, a umacnia si¢ i odzywa dzigki przebaczeniu, ktore jest
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takze jej ,motorem”, podobnie jak mitos¢. W przeméwieniach papieskich poszerza
sie wyraznie krag sytuacji zyciowych, w ktérych objawia si¢ szczegoélny sens nadziei.
Bergoglio jako kaptan i biskup nauczat o nadziei zwigzanej ze specyfika powotania
chrzescijanskiego, za$ jako kardynal w swym przemoéwieniu do nauczycieli i wy-
chowawcoéw mowil o dzieciach i osobach starszych jako o nadziei narodu. Zwra-
cal tez uwage na wszystkich, ktorzy z roznych racji doswiadczaja niedoli, cierpia
z powodu ubdstwa, przemocy czy wykluczenia spotecznego. Krag réznych sytuacji
zyciowych - a co za tym idzie, odmienno$¢ swiadectwa nadziei — poszerza si¢ zna-
czaco w wypowiedziach papieskich, w ktérych Ojciec Swiety ukazuje nadzieje jako
staly element postawy chrzescijaniskiej. Niejednokrotnie szczegétowo odnosi sig
réwniez do sytuacji trudnych, czgsto zwigzanych z cierpieniem lub zagrozeniem -
jak w przypadku migrantéw, uchodzcéw, uciekinierow, wiezniéw i przetrzymywa-
nych, a takze matek i bezbronnych dzieci cierpigcych z powodu wojny. O ile pomoc
czlowiekowi w potrzebie powinna - z jednej strony - faczy¢ wszystkich chrzescijan
w duchu ekumenicznym, o tyle - z drugiej — winna wykracza¢ poza granice wlasnej
religii. Papiez Franciszek podkresla takze misje kaptanéw w gloszeniu nadziei oraz
dziadkow - w jej przekazywaniu wnukom.

Niestety, nadzieja - jak wielokrotnie uwrazliwial papiez Franciszek - ma swo-
ich wrogéw. Wsrédd nich Ojciec Swiety wymienia: idolatrie, ucieczke od rzeczy-
wistosci 1 troske jedynie o wlasny byt, biernos¢, zniechecenie, apatie, ztos$¢ czy
zamkniecie si¢ w sobie. Jak zy¢ nadzieja réwniez w trudnych sytuacjach, chrze-
$cijanin powinien uczy¢ sie¢ od mezczyzn i kobiet, ktorzy stali si¢ prawdziwymi
wzorami — zwlaszcza od Abrahama i Maryi, Matki nadziei i ja$niejacej jej Gwiazdy.
Wypowiedzi sperancyjne Franciszka, a takze wypracowany przez niego styl peda-
gogii nadziei maja na celu pomoc wspolczesnemu cztowiekowi w ksztaltowaniu
dojrzalej postawy nadziei godnej dziecka Bozego. Ojciec Swiety, méwiac o nadziei,
odwotywat si¢ do licznych obrazéw: ziarna, iskry, fodzi, szczytu, liny uwieszonej
do kotwicy i wyrzuconej na brzeg, ,dokumentu tozsamosci” chrzescijanina. Jezuita
z Argentyny chetnie postugiwal sie obrazem zagli poruszanych powiewem Ducha
Swietego, dzigki ktérym 16dz zycia cztowieka w Kosciele moze nie tylko stawié
czola zyciowym burzom, ale i osiaggna¢ upragniony brzeg. Przywolywal réwniez -
podobnie jak wczesniej, jeszcze jako kardynal - obraz kotwicy, ktéra daje pewnos¢.

Wezwanie papieza Franciszka, skierowane do chrzescijan, by wzieli odpowie-
dzialno$¢ za $wiat doczesny i rozsiewali w nim znaki nadziei, a takze promieniowa-
li nadzieja oparta na Chrystusie, stanowi bardzo wazng, wrecz nieodzowng forme
ewangelizacji.
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Intellectus Spei: Hope as Trusting in the Uncertain.
Thinking with Pope Francis’s Spes non Confundit
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Abstract: This article explores intellectus spei—understanding hope as a rational and existential virtue of
openness—situated at the intersection of philosophy, theology, and ethics. Drawing on thinkers such as
Paul Ricoeur, Martha C. Nussbaum, Richard Kearney, and Karl Rahner, the author presents hope not
as emotional optimism or probabilistic expectation but as a form of rationality grounded in trust and
imaginative engagement with the unknown. In response to global uncertainty and technological deter-
minism, this article interprets Pope Francis’s Spes non confundit as a call to reclaim hope as an act of trust,
not prediction. This article moves from a phenomenology of hope in uncertainty (Section 2), through its
ontological and theological dimensions (Section 3), toward its transformative role in forgiveness and
mercy (Section 4). Section 5 critiques the distortions of hope under materialism and nihilism, while Sec-
tion 6 turns to the eschatological horizon, where hope finds fulfillment in divine justice and eternal life.
The article’s conclusion presents Christian hope as a form of life and a “wisdom of uncertainty”—an
existential stance that neither escapes reality nor succumbs to it but transforms it through trust in God's
unseen promise. Intellectus spei thus emerges as a structural shift in thought: from closure to openness,
from the calculable to the creative, and from resignation to responsibility.

Keywords: hope, trust, Pope Francis, intellectus spei

1. Introduction: The Structure of Hope

1.1. Hope as the Rational Virtue of Openness—Intellectus spei

The concept of intellectus spei, analogous to the classical intellectus fidei, refers to
the rational dimension of hope as not an emotional impulse but as a deeply rea-
soned attitude toward reality. This understanding of hope is not grounded in the
calculation of probabilities or empirical forecasting of the future but in a conviction
regarding a meaning that has not yet been revealed, yet whose possibility is genu-
inely embedded within the structure of thought. As Paul Ricoeur observes, “Hope
is not a theme that comes after other themes, an idea that closes the system, but
an impulse that opens the system, that breaks the closure of the system; it is a way
of reopening what was unduly closed” (Ricoeur 1995, 204) Hope, when conceived
intellectually, does not conclude reasoning but rather radically transcends it. In-
tellectus spei is thus a form of rationality that does not aim primarily to produce
knowledge but rather to create space for that which has been previously excluded or
rendered invisible. Drawing on Reinhart Koselleck, Ricoeur employs the notions of
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“space of experience” and “horizon of expectation.” He writes, “As with experience
in relation to the present, expectation relative to the future is inscribed in the pres-
ent. It is the future-become-present (vergegenwdrtigte Zukunft), turned toward the
not-yet” (Ricoeur 1988, 208) Hope, therefore, does not exist outside of time or in
opposition to reason but is inscribed within the present as opening up to the future
that is already latent—through the very act of expectation. In this sense, intellectus
spei is both an existential and epistemological impulse: It enables us to move beyond
the “closed systems” of thought and to perceive a surplus of meaning that is neither
yet proven nor objectively evident. It is a particular form of rationality, akin to the
thoughts of Emmanuel Lévinas or Seren Aabye Kierkegaard—a conviction that it is
worthwhile to trust in existence even in the face of uncertainty. This intellectus does
not eliminate ignorance but rather transforms it into a space for meaning and action.
As Ricoeur concludes, “If there is something like an intellectus spei (as a parallel to
the expression intellectus fidei), it may be that this intellectus spei, this intelligibility
of hope, does not consist in pointing to a specific object but to a structural change
within philosophical discourse.” (Ricoeur 1995, 203) Hope, as an act of reason, does
not point to a particular object but alters the very structure of thought—from clo-
sure to openness, from an ending to an unexpected beginning. Thus, intellectus spei
is the capacity to perceive possibility where reason sees only limitation.

1.2. Hope as Trusting in the Uncertain

In the face of global uncertainty, accelerated technologization, and a prevailing cul-
ture of control, Spes non confundit by Pope Francis emerges as a significant theological
intervention, calling for a renewed understanding of the future. Hope—understood
not as optimism but as trust—is presented in the bull as a fundamental virtue, rooted
not in predictability but in openness to God’s action. The Christian does not organize
the future but receives it as a gift, engaging in creative and humble action despite the
absence of guaranteed outcomes. In a world where data and algorithms increasing-
ly shape human decisions, hope—according to Francis—is not an anachronism but
a spiritual necessity. The bull is not a doctrinal document but a pastoral exhortation
to live according to the spirit of intellectus spei: a mode of understanding hope as
trusting in the uncertain and interpreting reality through the eyes of the Risen Christ.

This article offers a multidimensional analysis of hope as an existential, theologi-
cal, and ethical virtue, situated between uncertainty and the ultimate meaning of ex-
istence. Section 2 presents a phenomenological reflection on hope in the face of the
unknown, emphasizing its paradoxical nature—the tension between expectation and
struggle. Promise is examined as a fundamental source of hope, while its stabilizing
role amid change is captured through the metaphor of an anchor. Section 3 approach-
es hope ontologically, as a dynamic movement rooted in faith and love, animated by
the Holy Spirit, and expressed through patient endurance. Section 4 explores hope
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as a transformative force, presenting forgiveness and mercy as creative acts that open
the future. Section 5 addresses the distortions of hope caused by materialism, indi-
vidualism, and nihilism, and emphasizes the pedagogical and cultural dimensions of
hope as a space of community formation. Section 6 moves toward the eschatological
horizon—hope as the meaning and goal of life, oriented toward eternal life and final
judgment as the fulfillment of justice and mercy. The conclusion underscores hope
as the wisdom of uncertainty.

2. Hope in the Face of Uncertainty

2.1. Hope in Relation to the Unknown and the Unpredictable

Everyone knows what it is to hope. In the heart of each person,
hope dwells as the desire and expectation of good things to come,
despite our not knowing what the future may bring. (SNC 1)

Human life is by nature marked by unpredictability and fragility. It is subject to ran-
dom and external factors that lie beyond the scope of human control. In such a situa-
tion, hope cannot be equated with naive optimism or an illusory belief in guaranteed
success. Instead, it is a conscious trust in the face of uncertainty, an act of opening
oneself to the future, despite the lack of guarantees. Hope, while recognizing the lim-
itations of human agency, does not collapse into despair—on the contrary, it creates
a space for moral action unafraid of risk and unpredictability. In contrast to scientia,
which aims at demonstrable knowledge, intellectus is a form of contemplative, re-
ceptive cognition. In the context of hope, it becomes the capacity to remain open to
a future that is not secured by human control but grounded in God’s faithfulness. It is
not the hope of prediction, but the hope of promise—thus, it is not about hope based
on forecasting, but on promise.

2.2. The Paradox of Hope—Between Expectation and Struggle

Christian hope is theocentric and eschatological: It expresses the expectation of
salvation, peace, and renewal both individually and communally. In the New Tes-
tament, elpis is not an emotion but a disposition rooted in the event of the resur-
rection of Jesus Christ. Christian hope is not optimism but trust in the face of un-
predictability (cf. Rom 4:18; 5:1-11). The verb elpizein most often corresponds to
the Hebrew BTH, meaning “to trust” (Hahn 2002, 740). In the expressions of hope,
we observe such attitudes as patience, peace, faith, joy, courage, humility, gener-
osity, sobriety, and prayer. The prayer “Our Father” (lex orandi) simultaneously
becomes an expression of hope (lex sperandi), especially in the petition for the
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coming of the Kingdom. The Kingdom of God “has drawn near” (Mark 1:15), that
is, it is accessible, yet it remains an object of hope (cf. Mark 4:30ff.; Matt 13:31ft.).
Watchfulness (Matt 24:25), perseverance (Mark 13:13), and faith (Gospel of John)
are its integral components (Woschitz 1993, 202-3). Hope is one of the deepest
and yet most enigmatic experiences of human life. It dwells in the human heart as
the “desire and expectation of good things to come, despite our not knowing what
the future may bring” (SNC 1) It thus emerges where there is no certainty, where
knowledge gives way to expectation, and where control over reality is lost. Uncer-
tainty and unpredictability constitute the space in which hope gains meaning. It
is not an illusion but a conscious choice to turn toward what is possible. As Pope
Francis points out, “hope speaks to us of a thirst, an aspiration, a longing for a life of
fulfillment, a desire to achieve great things”(FT 55) Hope pushes the human being
toward self-transcendence—toward what is unknown and risky. Hope cannot exist
without the risk of disappointment. Martha C. Nussbaum emphasizes that the eth-
ical posture involves trust in the face of uncertainty. It is a trust that acknowledges
the tragic dimension of human life and enables one to act responsibly despite the
lack of guarantees. Analyzing Greek tragedy, Nussbaum shows that the moral value
of a person does not depend on the outcomes of their actions, but on how they
respond to fate: “thus when a mortal relies on a god there is, along with the basic
security, an element of uncertainty and vulnerability that makes this ethical posture
nearer to that of the ‘plant’ tradition that some texts taken in isolation might sug-
gest” (Nussbaum 1986, 401) This idea is echoed in a later reflection by Nussbaum,
quoted by Maria Popova:

To be a good human being is to have a kind of openness to the world, an ability to trust
uncertain things beyond your own control, that can lead you to be shattered in very ex-
treme circumstances for which you were not to blame. That says something very important
about the human condition of the ethical life: that it is based on a trust in the uncertain
and on a willingness to be exposed; it’s based on being more like a plant than like a jewel,
something rather fragile, but whose very particular beauty is inseparable from its fragility.
(as cited in Popova 2014)

Hope, from this viewpoint, is an act of courage—not a defense against loss, but
an opening to life despite its risks. As Donovan Plumb notes, emotions—including
hope—are a form of rational thinking:

[E]motions are far from being unreasonable or hopelessly not capable of contributing to
the good life, well-being and human development . . . the evaluations of the emotions
are subject to being more or less right or wrong . . . and the judgements that they sustain are
still cooperative to both epistemic and, particularly, phronetic reasoning of our human
development. (Plumb 2014, 145-62)
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The ethical person is not the one who controls the world, but the one who can
trust in values amid its unpredictability. According to Nussbaum, hope is the source
of phronesis—practical wisdom that enables moral action in the face of complexity
and tragedy. It requires reconciliation with risk but also the courage to act and take
responsibility for one’s choices. The experience of hope thus becomes an experience
of tragic knowledge—acting without certainty, based on situational judgment. This
stance is an affirmation of life, a commitment to the good even in the face of uncer-
tainty. For Nussbaum, it is a form of moral resilience—the ability to create meaning
even in a world that may be indifferent or hostile. From this perspective, hope also
has an apophatic dimension. Uncertainty is not a void, but the space of God’s action.
Hope does not rely on the expectation of a positive outcome but on trust that God
acts even where no evident signs of His presence are visible. In this sense, the phe-
nomenology of hope reveals not only its sublimity but also its fragility. Hope is the
movement of the soul toward a good that has not yet arrived—a “bridge between
expectation and fear,” between what is desired and what is unknown. This is what
mabkes it a profoundly human experience.

2.3. Promise as a Source of Hope

Jesus Christ, crucified and risen from the dead,
a message of hope that fulfils the ancient promises,
leads to glory and, grounded in love, does not disappoint. (SNC 2)

In a world marked by uncertainty and unreliable promises, Christian hope appears as
something radically different—not a fleeting comfort or naive expectation of a happy
ending but a deeply rooted assurance of meaning. The foundation of this hope is not
human strength or favorable circumstances but the person of Jesus Christ—crucified
and risen. As Pope Francis emphasizes, “Jesus Christ, crucified and risen from the
dead, a message of hope that fulfils the ancient promises, leads to glory and, ground-
ed in love, does not disappoint.” (SNC 2) He is the promise that does not fail, as He
is the fulfillment of the desires and prophecies that preceded His coming. Christian
hope grows from the fact of the resurrection—an event that does not belong solely
to the past. As expressed in the Easter Vigil homily, Jesus’ resurrection is not a thing
of the past: “Christ is risen, and with him he makes our hope and creativity rise”
(Francis 2018b)

The resurrection of Christ endures as a spiritual reality, present in the hearts of
believers through the action of the Holy Spirit. This is why hope, whose source is
God, does not disappoint—it is not based on human calculations but on love that
transcends death. Since God is the source of life, He is at the same time the only
foundation of hope for new lives, not only in the future but also right now, in a histo-
ry marked by suffering and death (Gardocki 2025, 529). It is an attitude of trust and
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courage, enabling meaningful action and life despite uncertainty about outcomes.
However, this does not imply that Christian hope is free from pain, doubt, or suf-
fering. On the contrary, its strength lies in its ability to give meaning even to what is
difficult and incomprehensible. The Christian does not trust that everything will go
according to plan but that every event—even painful ones—can be integrated into
a greater plan of goodness and love, whose fullness is revealed in Christ. Therefore,
Christ is not only the source of hope but also the rational foundation of trust. In
Him, one can find meaning in a world full of contradictions, because His promise is
grounded in love that has already conquered death. Such hope does not disappoint—
not because it guarantees an easy life, but because it offers a life filled with meaning.
In this context, the biblical promise takes on a special role—not as a guarantee of spe-
cific events, but as a space of possibility—an openness to the future. Richard Kearney
notes, “God reveals himself, in keeping with his promissory note in Exodus, as a God
that neither is nor is not but may be.” (Kearney 2001, 537) This is not a God enclosed
in actuality, but one open to the future—to a fulfillment that is not predictable, but
possible. As the author further explains, “God is repudiating any name that would
seek to appropriate Him here and now as some thaumaturgical presence. Instead,
God keeps Himself open for a future” (Kearney 2001, 534) This openness contains
the dynamism of hope—not as knowledge of the future, but as faith in its unfolding.
The biblical formula “I-AM-WHO-MAY-BE” contains an apophatic theology, pre-
senting God as transcending “being” and revealing Himself rather as “possibility.”
As Kearney writes, “In the circular words, I-AM-WHO-MAY-BE, God transfigures
and exceeds being. His esse reveals itself, surprisingly and dramatically, as posse.”
(Kearney 2001, 539) This vision of God opens the space for hope that is not based
on determinism but on a dynamic relationship with the future and trust in promise.
This existential depth of Christian hope is also affirmed in the reflections of Tomasz
Weclawski. He writes:

I can encounter God even where I myself choose nothing, where I am completely power-
less before myself and before everything that was and could have been in my life; this is
most simply shown to me by the crucified Jesus, who rose from the dead. For this is indeed
the revelation of a future that opens completely unexpectedly: I too may have a future,
since the dead Jesus has a future. In my greatest despair, I may have it as He Himself does
in the despair of His death. (Wectawski 2003, 10; all translations are the author’s own)

Weclawski also develops the idea of God’s presence in human choices:

In every one of my choices I always encounter God, this is most simply shown to me, since
I find that my choice, insofar as it is truly my own, always concerns me and never ends any-
thing, but always has a continuation—a future. In this way, the future becomes my sorrow
or my joy, but in either case—each time differently! —God awaits me: precisely because of
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this my future always turns out to be truly different from what I thought when making this
or that choice. (Wectawski 2003, 94)

This eschatological dimension of hope is also developed by Joseph Ratzinger,
who emphasizes that:

Heaven is accordingly that future of man and of mankind which the latter cannot give to
itself, which is therefore closed to it so long as it waits for itself, and which was first and
thoroughly opened up in the man whose field of existence was God and through whom
God entered into the creature “man”” (Ratzinger 1970, 240)

It is in Christ, who transcended the limits of biological life (bios) through death and
entered into new life, that the future becomes accessible to humanity. Ratzinger also
underscores the factual and external nature of the Resurrection as the foundation of
Christian hope: “They testify to an approach which did not rise from the hearts of the
disciples but came to them from outside, convinced them against their doubts and
made them certain that the Lord had truly risen.” (Ratzinger 1970, 237) All this indi-
cates that Christian hope is a reality rooted in an event that took place in history, yet
transcends its boundaries. It is a hope that does not disappoint, because it is ground-
ed not in what is variable and human, but in the faithful God who is “possibility”—an
open future—for every person.

2.4. Stability in Change—Hope as an Anchor

The image of the anchor is eloquent; it helps us to recognize
the stability and security that is ours amid the troubled waters of this life,
provided we entrust ourselves to the Lord Jesus. (SNC 25)

The image of the anchor, which frequently appears in the Christian tradition, con-
stitutes one of the most expressive symbols of hope. Hope, which is not a fleeting
emotion dependent on changing external conditions but a deeply grounded certainty
in the love of God, which endures regardless of life’s storms. “Christian hope does not
deceive or disappoint because it is grounded in the certainty that nothing and no one
may ever separate us from God’s love” (SNC 3) In Christian anthropology and spir-
ituality, the anchor is not a symbol of stagnation or an escape from the world but of
dynamic perseverance—a resistance to the variability of life through rooting oneself
in something permanent and absolute. As Pope Francis states:

The image of the anchor is eloquent; it helps us to recognize the stability and security that
is ours amid the troubled waters of this life, provided we entrust ourselves to the Lord Jesus.
The storms that buffet us will never prevail, for we are firmly anchored in the hope born
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of grace, which enables us to live in Christ and to overcome sin, fear and death. This hope,
which transcends life’s fleeting pleasures and the achievement of our immediate goals, makes
us rise above our trials and difficulties, and inspires us to keep pressing forward, never los-
ing sight of the grandeur of the heavenly goal to which we have been called. (SNC 25)

Contemporary culture often identifies hope with success, planning, and the pro-
jection of a future achieved through willpower. However, Christian hope is an “act
of rooting” in something radically different—in adventus, that is, in the coming
reality of God, of which man is not the author. Such hope is not based on futurum,
the projection of a future built according to human calculations, but on the open-
ness of the heart to a gift that exceeds all human predictability. A model of such
hope is Abraham, who abandons human rationality based on predictability in order
to trust in God. This moment of transition from human to divine hope is simul-
taneously an act of faith. Saint Paul also encourages us to forsake our own plans
in favor of the hope that flows from the promise of salvation: “In hope we were
saved” (Rom 8:24a). In this context, the verbs apekdechesthai appear three times
in Rom 8:19, 23, 25—expressing an anticipation of fulfillment, which is the content
of Christian hope. Here we are dealing with a hope that is not subjective optimism
but a profound openness to God’s promise. Wectawski articulates this particularly
aptly, highlighting the relationship between the variability of human experience and
the constancy of God’s presence:

Whatever the case with me—whether I rule over or fail to control my own life—God is and
is God for me precisely where I am now and where I may still be. Such a God is not im-
mutable in unshaken perfection but constant in the movement in which, giving Himself to
Himself, He also gives Himself to the human being: to each under their own name, in their
own place, in their own life. Our God is unchangingly faithful, is unchanging love, which is
truly unchanging only when it truly accompanies the beloved in every motion and in every
stillness—and when it accompanies as love, always ready to give itself. (Wectawski 2003, 95)

This distinction between immutability and constancy is key to understanding the
Christian concept of hope. God is not unchanging in the sense of being unrespon-
sive to human history but is faithful —constant—in His mercy, which accompanies
the human person regardless of their fate. Such hope, rooted in God’s faithful pres-
ence, can be courageous and transcend personal calculations. “Hope is bold; it can
look beyond personal convenience, the petty securities and compensations which
limit our horizon, and it can open us up to grand ideals that make life more beautiful
and worthwhile” (FT 55) The image of the anchor not only illustrates stability in the
face of life’s changing circumstances but also points to the reality of hope that tran-
scends the temporal world and leads toward the ultimate reality. Christian hope is
stable not because it is based on guarantees of success, but because it is rooted in the
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person of the faithful God—love that accompanies the human person in every state.
It is a hope that does not disappoint because its source is not human effort but grace.

3. The Ontology of Hope as Existential Dynamism

3.1. Faith and Love as Sources of Hope’s Rootedness

Here we see the reason why this hope perseveres in the midst of trials:
founded on faith and nurtured by charity, it enables us to press forward in life. (SNC 3)

Christian hope does not exist in isolation from the other theological virtues. It is root-
ed in faith, and its nourishment through love defines its identity, dynamism, and per-
manence. In 1 Thess 1:3, the Apostle Paul juxtaposes the triad of faith, love, and hope
with practical expressions of spiritual life—work, toil, and perseverance—to describe
the fullness of Christian life. He thereby indicates the inner coherence of the Christian
attitude, in which each virtue supports and animates the others (see also 1 Cor 13:13;
1 Thess 5:8; Col 1:4f; Eph 1:15f.). Hope is based, on the one hand, on the salvific ac-
tion of God already accomplished, and on the other, it is directed toward the future
in which this action will find its fulfillment. As noted in Spes non confundit:. “Here we
see the reason why this hope perseveres in the midst of trials: founded on faith and
nurtured by charity, it enables us to press forward in life” (SNC 3) Similarly, in Lumen
fidei: “The Holy Spirit transforms us, lights up our way to the future and enables us joy-
fully to advance along that way on wings of hope. Thus wonderfully interwoven, faith,
hope and charity are the driving force of the Christian life” (LF 7) Pope Benedict XVI,
in the encyclical Spe salvi, directly links hope to the experience of faith. From the very
beginning, he writes, “Redemption is offered to us in the sense that we have been given
hope, trustworthy hope, by virtue of which we can face our present . .. ” (SpS 1) This
hope does not derive from philosophical or psychological theories but from revelation
and a relationship with the Person of Christ: “To come to know God—the true God—
means to receive hope.” (SpS 3) Faith, as knowledge of and trust in the revealing God,
opens the space for hope as a possible mode of existence. Benedict XVI further em-
phasizes that action and suffering are settings for learning hope: faith in eternal life, as
hope is a force that transforms the present, even when it is difficult; hope is active and
shapes life (SpS 35-40). Love plays a crucial role here, making hope active and directed
toward the other person. Pope states that faith, hope and charity go together:

Those of our contemporaries who leave everything for love of Christ, so as to bring to men
and women the faith and love of Christ, and to help those who are suffering in body and
spirit. In their case, the new ‘substance’ has proved to be a genuine ‘substance’; from the
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hope of these people who have been touched by Christ, hope has arisen for others who
were living in darkness and without hope. (SpS 8)

These virtues are thus not independent faculties of the soul but form an integral
unity of the spiritual life—a unity that constitutes “the material of the new man’s
life” Benedict XVI presents hope as essential to the spiritual life, just as oxygen is
to physical life: . . . man needs God, otherwise he remains without hope.” (SpS 23)
The relationship with God, born of faith and bearing fruit in love, is therefore the
essence of hope—not an idea but the real experience of God’s saving presence. Karl
Rahner proposes an original approach to the theology of hope, rejecting the notion
of a third distinct faculty of the soul corresponding to the virtue of hope. Instead, he
argues, “It would certainly be false for us to seek to find a solution to the problem
by ... [postulating] a third basic power to which hope would correspond as its ap-
propriate virtue” (Rahner 1973, 247) “We must hold fast . . . that there are two basic
modes of human (transcendental) self-realisation: awareness of, and reflection upon
the self through knowledge and through free love, corresponding to the two basic
transcendentals of Verum and Bonum, in which the one (Unum) being (Ens) imposes
itself” (Rahner 1973, 245-46)

Therefore, Rahner understands hope as an “original and unifying medium” that
links the experience of reason in faith with the will in love. This virtue does not possess
complete knowledge or the fullness of love but is a permanent attitude of the person
toward the infinite mystery of God: “Hope . . . names that permanent and pervasive
attitude of the whole person in the ‘radical transcendence of self and surrender of self
which is entailed in the act of reaching out for truth into the unfathomable mystery,
and . .. radical self-surrender and self-transcendence of . . . love.” (Rahner 1973, 249)
According to Rahner, hope is an “outwards from the self” movement that unifies the
sinful and grace-transformed reality of intellect and will: “Hope thus names the un-
derlying ‘attitude’ or ‘basic character’ or ‘common factor’ that the intellect and will
share in their salvific encounter with God; and since salvation does not end, neither
does hope.” (Rahner 1973, 257-58) Thus, hope is not merely a temporary means lead-
ing to eternity—it is the fundamental posture toward eternity itself, which is never
exhausted: “Hope is . . . that basic modality of the very attitude to the eternal which
precisely as such sets the true advance to eternity in train.” (Rahner 1973, 258)

3.2. The Role of the Holy Spirit in Hope
The Holy Spirit illumines all believers with the light of hope. (SNC 3)

In Christian theology, the role of the Holy Spirit in hope is not limited to the func-
tion of a comforter or spiritual guide but extends deeper into the ontological and
existential dimension of the believer life. The Holy Spirit is portrayed as an “inner
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light” and a source of perseverance in the everyday experience of hope. As Pope
Francis emphasizes, “The Holy Spirit illumines all believers with the light of hope.
He keeps that light burning, like an ever-burning lamp, to sustain and invigorate our
lives” (SNC 3) This light is not a fleeting illumination but a lasting source of spiritual
energy that enables a life of hope despite adversity. Hope, in its pneumatological as-
pect, is therefore a dynamic process, not a static expectation. Pope Francis compares
it to a seed that, though hidden, contains within itself the potential for growth and
durability: “The kingdom of God is already present in this world and is growing, here
and there, and in different ways: like the small seed which grows into a great tree. . ..
The kingdom is here, it returns, it struggles to flourish anew. . . . May we never re-
main on the sidelines of this march of living hope!” (EG 278) This seed does not grow
in isolation—its growth and maturation are made possible through the presence and
activity of the Holy Spirit, who “sustains” and “invigorates” the life of the believer.

Such a theological understanding of the Holy Spirit’s role in hope is further
expanded by Jirgen Moltmann, who argues that hope should be considered not
only in eschatology but also in pneumatology. The Holy Spirit appears as the ac-
tive force making the future possible in the present, particularly through healing,
liberation, and justice: “The Spirit is the dynamic force making the future possible
in the present, particularly through healing, liberation, and justice.” (Moltmann
1977, xv) Thus understood, hope is not passive waiting but an “active trust in the
Spirit’s work, even in the midst of uncertainty or despair” (Moltmann 1992, xi) In
light of these views, hope appears as a dynamic relationship between the human
person and the Holy Spirit—a relationship in which not only survival in the face of
daily hardship becomes possible, but also the transformation of that everyday life
through the presence of the Spirit as an “ever-burning lamp.” Christian hope, there-
fore, does not exist without this presence—the Holy Spirit gives it form, direction,
and enduring strength.

3.3. The Patience of Hope—The Strength to Endure in Time

Evangelization is sustained by the power flowing from Christ’s cross and resurrection.
In this way, we learn to practice a virtue closely linked to hope,
namely patience. (SNC 4)

A full understanding of Christian hope in the New Testament requires consider-
ation of attitudes that are both its consequences and expressions. One such attitude
is patience, expressed in the Greek terms hypomoné (noun) and hypomenein (verb),
which mean perseverance or endurance and the act of continuing in such states. In
the Vulgate, hypomoné is typically translated as patientia, while in the Septuagint it
corresponds to terms derived from the Hebrew root QWH, indicating a waiting ori-
ented toward God Himself (Ps 33:20). Hope, which reaches toward the invisible and
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eternal reality, is already expressed in earthly life as endurance in the face of trials
and adversity (Malina 2024, 102-3). Patience is thus not merely passive acceptance
of difficulty but an active attitude of hope—its embodied expression. As Pope Francis
emphasizes:

Evangelization is sustained by the power flowing from Christ’s cross and resurrection.
In this way, we learn to practice a virtue closely linked to hope, namely patience. In our
fast-paced world, we are used to wanting everything now. . . . space and time yield to an
ever-present “now.” (SNC 4)

Patience is therefore not only a spiritual virtue but also a form of resistance to
the logic of modernity, which eliminates waiting and the space for maturation. Saint
Paul also frequently connects patience with perseverance and trust in God’s promises
while pointing to God’s patience as both the source and model for humanity: “Saint
Paul often speaks of patience in the context of our need for perseverance and confi-
dent trust in God’s promises. Yet, before all else, he testifies to God’s own patience”
(SNC 5) This divine patience is revealed not only in salvation history but also in the
personal relationship with the believer, who may face trials, misunderstanding, and
suffering in life. In such a context, hope is expressed through patient endurance. As
we read in Gaudete et exsultate:

Hard times may come, when the cross casts its shadow, yet nothing can destroy the su-
pernatural joy that “adapts and changes, but always endures, even as a flicker of light born
of our personal certainty that, when everything is said and done, we are infinitely loved”
That joy brings deep security, serene hope and a spiritual fulfilment that the world cannot
understand or appreciate. (GE 125)

Patience means bearing the burden of the present, accepting its trials, trusting that
the Lord will not disappoint. In this light, patience emerges as a spiritual strength
that does not primarily offer psychological comfort but enables perseverance in dark-
ness. This is perfectly illustrated by the image of hope presented by Antoni Gotubiew
in Wygnaniec [The Exile]. The protagonist does not experience the presence of God;
he is alienated, lonely, separated from grace and community, yet he does not cease
to keep vigil. He does not know God’s plans, receives no signs or affirmations of the
meaning of his journey, yet remains faithful in hope. This “trust without response,
without signs, without rewards” becomes the highest expression of Christian pa-
tience—silent and pure (Golubiew 1962, 1509-47). Golubiew writes that true hope
“is born not in light, but in darkness—and precisely because of that, it is so human.”
It is in this darkness, in silent vigilance, that “something” can occur—something that
becomes the beginning of redemption. Hope, therefore, does not remove uncertainty
or pain, nor does it provide guarantees or answers—its strength lies in the very act of
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enduring. In a world of immediacy and the dominance of the “now,” patience as the
fruit of hope becomes not only a virtue but also a testimony—silent yet eloquent—of
God’s presence in human life.

4. Hope as Forgiveness and Transformation

4.1. Forgiveness as a Creative Act: Opening the Future through Hope

The sacrament of Reconciliation is not only a magnificent spiritual gift . . .
It can allow us to change the future and to live different lives,
free of anger, animosity and vindictiveness. (SNC 23)

Forgiveness, rooted in the experience of God’s mercy and grace, emerges as a cre-
ative act that opens the human person to a future filled with hope. In Christian
theology, the act of forgiveness is not limited to the annulment of guilt but initiates
a spiritual renewal and transformation of the person, granting new possibilities for
action. As emphasized in The Priest, Minister of Divine Mercy, the call to conver-
sion and forgiveness constitutes an integral part of the proclamation of the King-
dom of God, touching the “contrite heart,” moved by grace and led to a response
to the love of God “who first loved us” (Congregation for the Clergy 2011, 27)
Conversion, as a process of ongoing transformation, resembles Abraham’s jour-
ney—a pilgrimage marked by uncertainty but also by hope and the discovery of
God. It signifies an inner breakthrough, a modus experiendi—a mode of being that
presupposes readiness for new experiences and the courage to change oneself and
to open to new understandings of God, the world, and oneself. As Ricoeur ob-
serves, at the foundation of this process lies a moment of otherness: “learning to
live in the face of our perplexities, deficiencies, and anxieties.” (Ricoeur 1994, 35)
This becomes possible through grace, understood as excess—a gift that surpasses
our calculations and opens the person to rebirth. In this sense, as Ricoeur notes,
forgiveness rooted in the economy of gift enables a spiritual journey toward one-
self, grounded in grace (chdris).

This very dimension is emphasized by Pope Francis, who indicates that the
sacrament of reconciliation not only heals the past but, above all, opens the future.
The experience of complete forgiveness generates in the human heart the capacity to
forgive others:

Forgiveness does not change the past; it cannot change what happened in the past, yet it can
allow us to change the future and to live different lives, free of anger, animosity and vindic-
tiveness. Forgiveness makes possible a brighter future, which enables us to look at the past
with different eyes, now more serene, albeit still bearing the trace of past tears. (SNC 23)
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This profound connection between forgiveness and hope is also manifested in
pastoral gestures, such as the opening of the Holy Door in a prison, which the pope
interprets as an invitation: “In order to offer prisoners a concrete sign of closeness,
I would myself like to open a Holy Door in a prison, as a sign inviting prisoners to
look to the future with hope and a renewed sense of confidence.” (SNC 10) Similarly,
in a homily during the Jubilee of Mercy, the pope declared to forgive means to give
someone a new start: “Today, in God’s sight, may your hope be kindled anew. So
may none of you allow yourselves to be held captive by the past! True enough, even
if we wanted to, we can never rewrite the past. But the history that starts today, and
looks to the future, has yet to be written, by the grace of God and your personal re-
sponsibility.” (Francis 2016) Elsewhere: “A person without hope is unable to forgive,
is unable to give the solace of forgiveness and to have the solace of forgiveness.”
(Francis 2017a) From a philosophical perspective, forgiveness appears as a response
to the tragic dimension of human freedom, as portrayed by Ricoeur: “Evil makes
of freedom an impossible possibility. . . . we cannot change the nature of our free-
dom. . .. Here we reach the bottom of the abyss.” (Ricoeur 1995, 68) Precisely in the
face of this impossibility, religion emerges as a space of hope—“hope for completion
and fulfilment”—namely the regeneration of the person, which cannot be achieved
by will alone but requires grace and the act of gift (van den Hengel 2002, 129). For-
giveness also responds to the existential tension between the irreversibility of the
past and the unpredictability of the future. As Hannah Arendt notes, “But the cure
against this irrevocability—that one can never undo our actions—is the uniquely
human ability to forgive. And the cure against the unpredictability . . . lies embed-
ded in the ability to make and keep promises.” (Arendt 1958, 301) In her interpre-
tation of Kafkas parable, Arendt emphasizes that the human being does not exist
within time as a linear continuum but rather in the “rupture” between past and
future. This “spatial” moment of the present—vov—is the space of action, thought,
and decision. The exercise of thinking, as Arendt observes, opens the possibility of
redefining concepts such as time and hope—not as an escape from time but as its
creative cultivation (Arendt 2006). In line with the theology of newness (Novum),
hope does not erase the past but transforms it. Forgiveness is a “newness” that is
revealed in the present, interrupting the flow of history but not destroying it. As one
commentator has put it, “hope arises from God’s future breaking into the present,
described as the category of Novum—newness that transforms the world without
erasing its past.” Thus, forgiveness becomes not only an ethical obligation or an act
of will but a profoundly spiritual experience of hope. It is a gift that interrupts the
logic of revenge and hatred and simultaneously a creative act that opens a space for
new life—a life that can be different because it is rooted in grace and the promise
of God’s future.
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4.2. Mercy as an Active Form of Hope

Works of mercy are also works of hope that give rise to immense gratitude. . . .
Care given to them is a hymn to human dignity, a song of hope
that calls for the choral participation of society as a whole. (SNC 11)

Mercy is not merely an emotional impulse or an act of compassion but a concrete,
active form of hope that reshapes reality and interpersonal relationships. In this view,
works of mercy are both signs and instruments of hope—they give meaning to suf-
fering, heal social wounds, and create a space for authentic human relationships.
Mercy not only heals but also opens the horizon of the future. As Misericordiae vul-
tus affirms, “Mercy is the force that reawakens us to new life and instils in us the
courage to look to the future with hope” (MV 10) Hope, therefore, is not a passive
expectation for the improvement of circumstances but an active commitment to the
transformation of the world. Pope Francis writes:

The rich must be generous and not avert their eyes from the faces of their brothers and
sisters in need. . .. hunger is a scandal, an open wound on the body of our humanity, and it
summons all of us to a serious examination of conscience. . . . More than a question of
generosity, this is a matter of justice. (SNC 16)

Here, Francis points to the necessity of action—hope must be embodied in con-
crete acts of mercy and justice. In this sense, hope becomes an “active trust” that does
not end in dreams but leads to action. In Fratelli tutti, Francis writes that hope en-
courages us to dream of a different world, one where all are respected, cared for, and
uplifted (FT 127). The social dimension of hope is revealed in its connection to the
idea of justice. Justice, as has been observed, is never a fully achieved state but a con-
tinual process. In a world where there is no complete certainty about moral progress,
hope sustains the efforts of individuals and communities so as not to fall into despair
or complacency. It is a “key emotion” for the functioning of democracy—it enables
the ongoing struggle for the common good and human dignity. In this context, Lau-
dato si’ is worth recalling, where Pope Francis calls for “a new dialogue about how we
are shaping the future of our planet.” This is not a call born of pessimism but of hope
that acts: “The urgent challenge to protect our common home includes a concern
to bring the whole human family together to seek a sustainable and integral devel-
opment, for we know that things can change. The Creator does not abandon us; he
never forsakes his loving plan or repents of having created us” (LS 13) In this way, as
theology notes, intellectus spei does not lead to resignation but to engagement. It calls
for a hope that acts, listens, builds peace, and chooses mercy. It is a trust that trans-
lates into justice. Mercy as a form of hope also carries a profound anthropological
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and existential dimension. Encounters with the other, undertaken “for” the other,
give meaning to our freedom. As James Pambrum writes:

The meaning of our freedom is found in the encounters we make “for” the other—in the
measure of who we ourselves are. The measure of a generous person is the experience of
the great events of our time. Yet generosity is sometimes hope, hope in the world, in the
sense that it is trust in the other. (Pambrum 2003, 267)

In this way, mercy not only responds to the needs of the moment but also builds
lasting foundations of community based on mutual trust, compassion, and solidarity.
Acts of mercy, rooted in hope, transform social relationships and reveal an alter-
native way of life in which the future is not merely an extension of the present but
a space of fulfillment—made possible by grace, justice, and shared commitment.

5. Deformations of Hope

5.1. Materialism, Individualism, and Nihilism as Threats to Hope

Since men and women, created in the image and likeness of God (cf. Gen 1:26),
cannot rest content with getting along one day at a time, settling for the here and now
and seeking fulfilment in material realities alone. (SNC 9)

Contemporary culture, focused on the present and on material goods, leads to an
impoverishment of the anthropological understanding of hope. The reduction of
human experience to the “here and now” and utilitarian values results in a narrow-
ing of the existential perspective, which can lead to the loss of meaning and inner
emptiness. As Pope Francis observes:

Since men and women, created in the image and likeness of God (cf. Gen 1:26), cannot
rest content with getting along one day at a time, settling for the here and now and seeking
fulfilment in material realities alone. This leads to a narrow individualism and the loss of
hope; it gives rise to a sadness that lodges in the heart and brings forth fruits of discontent
and intolerance. (SNC 9)

Hope, as a fundamental human need, demands the transcendence of temporal
limits. Its absence results not only in personal sadness and anxiety but also in the ero-
sion of social bonds. In such a world, as Francis points out, it becomes easy to reject
the weakest and to obscure the Gospel vision of the human person: “Human beings
are themselves considered consumer goods to be used and then discarded. We have
created a ‘throw away’ culture which is now spreading. It is no longer simply about
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exploitation and oppression, but something new. The excluded are not the ‘exploited’
but the outcast, the ‘leftovers.” (EG 53) One of the most affected environments in
which the effects of the crisis of hope are observed is the world of youth. Pope Francis
notes, “Yet it is sad to see young people who are without hope. . .. Without the hope
that their dreams can come true, they will inevitably grow discouraged and listless.”
(SNC 12) Many young people are disoriented and disheartened. The Church wants to
walk with them, because she knows that they carry within them the hope of the fu-
ture: “Anyone called to be a parent, pastor or guide to young people must have the
farsightedness to appreciate the little flame that continues to burn, the fragile reed
that is shaken but not broken (cf. Is 42:3). The ability to discern pathways where oth-
ers only see walls, to recognize potential where others see only peril” (ChV 67) Else-
where: “And above all, dream! Do not be afraid to dream. Dream! Dream of a world
which cannot yet be seen, but which will surely arrive. Hope leads us to believe in the
existence of a creation which expands until the definitive fulfillment, when God will
be everything in everyone.” (Francis 2017b) This can be interpreted as an expression
of spiritual homelessness—a condition in which young people, deprived of support
in absolute values, drift toward nihilism. In this perspective, the present does not
appear as a space of potential fulfillment but rather as a time of withdrawal from
the recognition of truth and the hope it brings. In a world dominated by nihilism, as
Bruno Forte notes, not only is the motivation to seek the truth lost, but even the will
to search for meaning disappears:

It is a time of fragmentation and collapse, of darkness and night, a time of poverty in which
indifference becomes a deadly disease, and the rightful rejection of coercive and totali-
tarian ideological perspectives has led to a renunciation of the very question of meaning,
to the point of losing the desire to search for the fundamental reasons for human life and
death. (Forte 2005, 17)

In such a context, life loses its teleological dimension and is reduced to the pursuit
of the “lowest” sensations, to the satisfaction of immediate needs. Hope becomes
unattainable because the absence of purpose, truth, and meaning renders any orien-
tation toward the future impossible. In this sense, nihilism is not merely intellectual
doubt but spiritual paralysis. This stance points to the spiritual depth of hope—not
as the expectation of changes in external conditions but as faithful perseverance in
one’s identity, even if the world rejects it. In times of spiritual disorientation, hope
takes the form of inward rootedness—identity becomes the “place of survival.” This
is a kind of “theology of belonging and memory,” in which hope does ot so much
affirm the good as it opposes evil. Thus, the deeply ethical and heroic dimension of
hope is revealed: it is “action in darkness,” which finds no support in facts but only
in fidelity to conscience and tradition. It is a “metaphysical memory”—an echo of
fullness that prevents the human person from dissolving into nothingness. Even if
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one consciously cuts oneself off from the source of meaning, one still bears its trace
within. In this view, hope is therefore neither a luxury nor an emotion reserved for
extraordinary moments. It is a fundamental force of resistance to disintegration. It is
not so much the affirmation of the good as the persistent perseverance in humani-
ty—even against the visible signs of its presence. In a world where everything seems
as meaningful as it is meaningless, hope appears as the last bastion of truth about the
human being.

5.2. Educating for Hope

Contemporary reflection on education in the context of hope demands a departure
from utilitarian and instrumental models of pedagogy. Hope appears not only as
an emotion or theological virtue but as a cultural and pedagogical force, capable of
creating spaces for communal action that transcend the logic of systems and institu-
tions. From this perspective, the Church should not be perceived as a closed norma-
tive system but as a “community of hope”—a dynamic life space in which “being to-
gether” becomes a creative and renewing act (Arendt 1958). Arendt emphasizes that
education is closely tied to the idea of beginning, to the possibility of continuously
renewing the world. In The Human Condition, she writes, “Only because each human
being is born he is an initium, a newcomer and therefore we can take the initiative,
become beginners and set something in motion.” (Arendt 1958, 215f) Thus, as she
further stresses, “since each person is a new beginning, education must be a prepara-
tion for that newness—not merely a repetition of what was.” Every birth is a political
event, as it “introduces a new beginning” A child is not merely a passive recipient
of content—it is a potential initiator, a participant in the transformation of reality.
Here, hope emerges as an essential dimension of freedom, agency, and the capacity
to act, which need not be determined by the past. Such an approach to education
presupposes not merely the transmission of information but the creation of a space
in which the emergence of new meaning becomes possible. Paul Fairfield points to
the paradoxical yet crucial difficulty in educational reflection:

What is decisive in education may well be the most elusive to reflection. We turn to the
theory of education in order to clarify and gain critical perspective on the practice, but
when the practical business of teaching and learning is not only complex but exceedingly
so, clarity can be far seek, not least because the matter of which we are speaking is at once
tangible and intangible. (Fairfield 2010, 1)

This quotation highlights the deep, often hidden layer of education, which cannot
be fully captured in terms of functional or procedural analysis. Pedagogical reflec-
tion, when conducted in the horizon of hope, does not reduce itself to the mechan-
ical planning of processes but becomes a hermeneutic openness to new possibilities
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of understanding. In this view, education resembles an “art”—a creative and con-
templative act that draws participants beyond the boundaries of the everyday to-
ward a deeper perception of reality. The hermeneutics of Hans-Georg Gadamer of-
fers a key insight in this regard: “To acquire a horizon means that one learns to look
beyond what is close at hand—not in order to look away from it but to see it better,
within a larger whole and in truer proportion.” (Gadamer 2004, 304) He shows that
the understanding subject transcends the horizon that seemed to be the only neces-
sary and sufficient living space in order to perceive and interpret everything hence-
forth from a new, expanded perspective. Thus, education for hope is not a simple
lesson in waiting for a “better tomorrow” but a deeply cultural and existential act
that introduces the learner into a new understanding of self and world. It is not about
escapism or consolation but about rooting in the truth that enables the transforma-
tion of reality. Hope here is not an emotion but an attitude that opens toward what is
possible—even when current conditions contradict it.

6. The Ultimate Horizon of Hope

6.1. Hope as the Meaning and Goal of Life: Virtue, Protest, and Presence

In their inseparable unity, hope is the virtue that, so to speak,
gives inward direction and purpose to the life of believers. (SNC 18)

Christian hope is inherently eschatological. It is not limited to the anticipation of
a future event but lives within the perspective of a promised fulfillment that is not
a projection of human desire but a horizon granted by God’s initiative. This hope,
therefore, is not an illusory expectation but a faith-rooted openness to a reality that
transcends human capabilities and intentions. Moltmann writes, “Hope is nothing
else than the expectation of those things which faith has believed to have been truly
promised by God” (Moltmann 1967, 20) In this view, hope does not signify passive
waiting but a dynamic life in history, characterized by openness to its potential trans-
formation by God. It implies that Christian hope is an act of resistance against “the
world as it is,” because it is grounded in trust toward “the world as it will be”

In this way, hope becomes a critical force; it does not settle for the current state
of affairs but directs the gaze toward a future that is promised, not constructed by
man. The eschatological orientation of hope leads to a reformulation of the under-
standing of Christian life. Ethical action, prayer, and even suffering are no longer in-
terpreted as isolated episodes but as loci of “divine intrusion” and “expectation”—as
events in which the transcendent presence of God is expressed. Within this context,
the notion of intellectus spei—the understanding of hope—emerges as a theologi-
cal disposition that allows the believer to “inhabit the present” with eyes fixed on
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a horizon not of their own making but given as a promise. Such hope, then, is not
faith in a timetable but fidelity to a promise. As Moltmann articulates, its eschatolog-
ical character “is not confidence in a timetable but fidelity to a promise.” It is precise-
ly here that intellectus spei gains particular significance: “it enables the human soul
to trust when nothing is visible, to affirm meaning when meaning is not apparent.”
Hope in this perspective becomes the capacity to perceive meaning where senses
and reason find none—a capacity rooted not in the “obvious” but in the “promised.”
Christian hope is neither an escape from reality nor naive optimism. It is a spiritual
and intellectual position expressed as action in the “here and now” while remaining
rooted in a reality that is yet to come. Hope as intellectus spei thus becomes a form of
theological knowledge—a mode of inhabiting history with the deep conviction that
God is faithful to His promise and that the final word belongs not to death but to life.
Christian hope, as one of the three theological virtues, is a spiritual force that gives
direction and meaning to human life. As Pope Francis notes, “in their inseparable
unity, hope is the virtue that, so to speak, gives inward direction and purpose to the
life of believers” (SNC 18)

From this viewpoint, hope is not merely an emotional impulse but an interior
disposition that enables a person to endure—even in extreme situations—not be-
cause the world appears friendly, but because there exists a deep, transcendent trust
that it is not ultimate. Commenting on this reality, Pope Francis states that hope is
not idea, it is something deeper: “Our hope is not a concept; it is not an emotion,
it is not a mobile phone, it is not an accumulation of riches! Our hope is a Person”
(Francis 2017a) Hope is thus like an anchor that holds human existence within the
order of meaning—even when that meaning is not immediately perceptible. It is not
a project of the future but a spiritual act of the present—an inner “yes” spoken to
a world not fully understood but not abandoned. Hope, as a spiritual and existential
gesture, differs fundamentally from optimism. As Terry Eagleton notes, optimism
is a superficial disposition, often detached from reality and blind to suffering. It is
a stance typical of the privileged, as it denies the need for change. “Optimism,” the
philosopher writes, “is the favored outlook of the powerful, since it denies the need
for change” (Eagleton 2015, 21) In contrast, hope is born from the recognition of
contingency, tragedy, and the irreversibility of suffering. It does not require certain-
ty—an awareness of fragility suffices. As he notes, “As long as there is contingency,
there is the possibility of permanent failure” (Eagleton 2015, 21) Hope, therefore,
does not begin with assurance but with the acceptance of the fragile and unpredict-
able human condition. This fundamental difference makes it possible to understand
hope also as a form of protest—not so much against the world as such but against its
interpretation as meaningless, closed, and final. Hope, even if it brings no guaran-
teed reward, remains a spiritual dissent from the disintegration of meaning. It is an
attitude of openness to what is new, to the transgression of limits, to the creation of
relationships and freedom, whose source is not solely human but also transcendent.
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In this context, one can recall the figure of Mary, who “belonged and belongs to those
people who have enough faith and imagination to receive everything that happens to
them as a word of God addressed to them and enough courage to respond without
hesitation with their whole being” (Wectawski 2003, 11-12) The Marian attitude
is an example of radical hope, based not on guarantees but on openness and trust
in God, who speaks even through ambiguity and risk. Hope is not a psychological
mechanism nor a projection of wishful thinking. It is a virtue that shapes existence at
its deepest level. It is the spiritual dimension of life that enables not only survival but
also the attribution of meaning to that which seems senseless. Hope as virtus does
not so much promise the future as it helps the faithful and courageous inhabiting of
the present, with eyes fixed not on the obvious but on the possible.

6.2. Eternal Life—The Ultimate Content of Hope

Christian hope finds its full expression in reference to eternal life. This constitutes
its ultimate meaning and goal, not as an escape from temporality but as its fulfill-
ment, transition, and transformation in the light of Christ’s resurrection. As Francis
emphasizes, “so our faith professes. Christian hope finds in these words an essential
foundation. For hope is ‘that theological virtue by which we desire. . . . eternal life
as our happiness.” (SNC 19) Eternal life, therefore, is not merely the continuation of
what is known and present but a radical transformation of existence in its fullness—
vita mutatur, non tollitur, “life is changed, not ended.” (SNC 20) Christian hope tran-
scends the horizon of death, granting it a new meaning. In the face of the end of
earthly existence, hope is not nullified—on the contrary, it is deepened. Death is not,
therefore, an absolute terminus but a threshold leading to a new reality. Hope enables
a person to experience even the moment of death as a moment of surrender to the
One who is Life. Wectawski emphasizes that the future—particularly the human fu-
ture—does not fall under human control. God is our future. He writes:

Let us note that the future in general, and even more so the human future of something
or someone, in no way falls under our power. Before us is God. God is before us. He is
our future. That is why there is no boundary beyond which someone’s existence could no
longer be human—in God it has an unconditional future. Therefore, thanks to God, I can
hope that even where I can no longer have any control over my life—in the hour of my
death—I will remain human. (Weclawski 2003, 9)

In this perspective, hope does not cease to be dynamic. Life does not end statically
but “always continues—perhaps with my joy, but in any case each time different-
ly!l—God is waiting for me: precisely for this reason my future always turns out to be
truly different than I thought when making this or that choice” (Wectawski 2003, 9)
The choices made in time are not indifferent to eternity—yet eternity is not their
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mere continuation but their full revelation and fulfillment. The Church proclaims
that the resurrection is not only a past event but possesses a living power that per-
meates the world: “Christ’s resurrection is not an event of the past; it contains a vital
power which has permeated this world” (EG 276) In this sense, eternal life does not
begin only after death but influences the way one lives, decides, and loves. This “life
changed, not ended” thus becomes not only an eschatological expectation but also
a present hope inscribed in everyday existence. Christian hope in eternal life does
not mean an escape from reality but its most profound fulfillment. It is an answer
to the question of the ultimate meaning of being human—even in the face of death.
Through it, one can be certain that humanity will never be taken away but will be
transformed in communion with the One who gives life.

6.3. Judgment as Fulfillment—Hope for Justice and Mercy

We should indeed prepare ourselves consciously and soberly for the moment
when our lives will be judged, but we must always do this from the standpoint of hope,
the theological virtue that sustains our lives and shields them from groundless fear. (SNC 22)

In Christian anthropology and eschatology, the Last Judgment does not appear solely
as an act of condemnation or punishment but as fulfillment—a moment in which
the human person encounters God in truth, justice, and mercy. In this perspective,
judgment becomes not so much a reason for fear as a place of hope. Hope, as a theo-
logical virtue, protects against paralyzing fear and enables an existential openness to
God’s presence, even in the hour of judgment. The Church does not perceive God’s
judgment as something detached from divine mercy. On the contrary, mercy is the
context and the light within which God’s recognition of the truth about the human
being takes place. As Pope Francis proclaims, “We have to put mercy before judg-
ment, and in any event God’s judgement will always be in the light of his mercy”
(Francis 2018c¢) Elsewhere:

There the God who is wounded by love comes to meet our wounds. He makes our wretch-
ed wounds like his own glorious wounds. There is a transformation: my wretched wounds
resemble his glorious wounds. Because he is mercy and works wonders in our wretched-
ness. Let us today, like Thomas, implore the grace to acknowledge our God: to find in his
forgiveness our joy, and to find in his mercy our hope. (Francis 2018d)

Mercy does not negate justice but transcends it, granting it a salvific dimension.
In this sense, judgment does not mean merely the unmasking of human guilt but,
above all, the revelation of God’s merciful action toward the entirety of human his-
tory. In the eschatological context, hope thus plays not only a psychological role but
also an ontological one—it is a response to a reality in which judgment does not
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annihilate the person but enables them to stand in the light of truth without despair.
Hope in the face of judgment is not the result of self-confidence but the fruit of trust
in God, who “knows the human heart” and does not reject it but lifts it up. Mercy be-
comes the space in which hope not only endures but grows—even where the person
experiences the limits of their own freedom and responsibility. Therefore, judgment
as fulfillment means a moment in which both justice and mercy reveal their deepest
meaning. It is a time of truth: the truth revealed in love. In this horizon, Christian
hope is not an escape from responsibility but allows one to live it in the light of salva-
tion, which does not destroy but ultimately transforms.

7. Conclusion: Hope as the Wisdom of Uncertainty

Christian hope is not merely an emotional or mental state—it is a form of life. It
constitutes an existential stance that enables one to live within the reality of uncer-
tainty without succumbing to its destructive force. Christian hope is a form of life. To
live by intellectus spei is to act according to the reality of God’s promise, even when
empirical evidence is lacking. It is to forgive when reconciliation seems impossible.
Hope makes it so that if the “unforgivable” exists, it is the only thing that truly re-
quires forgiveness: “forgiveness forgives only the unforgivable” (Derrida 2001, 32)
Hope does not wait for favorable conditions but acts despite their absence. It tran-
scends both paralyzing skepticism and facile religious self-assurance—it becomes the
“wisdom of uncertainty” Such an attitude does not offer an escape from history or
from reality. On the contrary, it calls one to enter more deeply into history, not armed
with the weapon of certainty, but with the courage of trust. Hope does not ignore
suffering, lack, or chaos—it enters into them with the conviction that history does
not belong solely to the forces of destruction but also to the promise God makes to
humanity. In this sense, intellectus spei, as Ricoeur points out, is an “understanding
that surpasses technical rationality”—a kind of understanding that does not stop at
what is predictable but opens itself to what is new and unexpected. It is an under-
standing rooted not in calculation but in imagination and fidelity—in the capacity
to embrace what has not yet arrived but already constitutes the meaning of action.
Hope, rooted in uncertainty, does not surrender to it—on the contrary, it transforms
it into a space of responsible and creative engagement. In this sense, hope becomes
a kind of hermeneutics: a reading of life from the perspective of a meaning not yet
known but to be revealed.
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Chrzescijanska nadzieja jako droga do Wielkiego
Sensu w Swietle tworczosci Josepha Ratzingera

Christian Hope as a Path to the Great Meaning
in the Light of Joseph Ratzinger's Work

KRZYSZTOF KAUCHA
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta I, krzysztof.kaucha@kul.pl

Streszczenie: Kryzys antropologiczny, beznadziejno$¢ i zwatpienie w sens Zycia coraz bardziej niepokoja
i domagaja sie reakcji. Ukazywanie sensu zycia jest jednym z zadan teologii fundamentalnej. W artykule
podjeto problem zwigzkow, jakie zachodza miedzy nadzieja a sensem zycia, ktory gwarantuje satysfakcje
z niego. Materiat badawczy stanowig teksty Josepha Ratzingera, jednego z najwybitniejszych teologéw
nadziei. Badania obejmowaty kilka etapéw. Najpierw wyselekcjonowano teksty Ratzingera dotyczace
nadziei, sensu zycia i zwigzkdéw miedzy nimi, a nastepnie poddano je analizie z wykorzystaniem publi-
kacji analizujacych jego mysl. Przeprowadzone badania potwierdzity przypuszczenie, ze nadzieja jest
konieczna do okreslenia trwatego sensu zycia. Badania doprowadzity do wniosku, ze wedtug Ratzingera
chrzescijanska nadzieja jako specyficzna i wielka nadzieja prowadzi do odkrycia takiego sensu zycia,
ktory trzeba nazwac Wielkim Sensem. Znaczy on pozytywng celowosc, zbawcze przeznaczenie i wielkg
wartos$¢ catej rzeczywistosci w kazdym momencie jej dziejow. W mysleniu Ratzingera droga od chrze-
$cijanskiej nadziei do Wielkiego Sensu wiedzie przez dwa istotne ,przesta”: chrzescijanski obraz Boga
i chrzescijanskie, niepowtarzalne rozumienie catej rzeczywistosci. Analizy doprowadzity do wniosku, ze
zaréwno nadzieja chrzescijanska, jak i Wielki Sens s rzeczywistosciami nie tylko eschatologicznymi, lecz
takze przed-eschatologicznymi, poniewaz zawsze towarzysza chrzescijanskiej egzystenciji.

Stowa kluczowe: Joseph Ratzinger, chrzescijanska nadzieja, wielka nadzieja, Wielki Sens, chrzescijanski
obraz Boga, chrzescijanskie rozumienie rzeczywistosci

Abstract: The anthropological crisis, hopelessness, and doubt about the meaning of life are causes of
growing concern and demand a decisive response. Defining the meaning of life is one of the tasks of fun-
damental theology. The article explores the connections between hope and the meaning of life, which
is crucial for experiencing life satisfaction. The research is based on the texts of Joseph Ratzinger, who is
recognised as one of the most outstanding theologians of hope. The research was carried out in several
stages. First, Ratzinger’s texts on hope, the meaning of life, and the connections between them were
selected, and subsequently analysed with reference to publications dedicated to his thought. The re-
search confirmed the assumption that hope is necessary to define a lasting meaning of life. It was con-
cluded that, according to Ratzinger, Christian hope as a specific and great hope leads to the discovery of
a meaning of life that should be called the Great Meaning. It means positive purposefulness, saving pur-
pose, and great value of reality as a wholeat every moment of its history. In Ratzinger’s thought, the path
from Christian hope to the Great Meaning leads through two important “spans”: the Christian image of
God and the Christian, unique understanding of reality as a whole. The analysis led to the conclusion
that both Christian hope and the Great Meaning are not only eschatological, but also pre-eschatological
realities, because they always accompany Christian existence.

Keywords: Joseph Ratzinger, Christian hope, great hope, Great Meaning, Christian image of God,
Christian understanding of reality
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Papiez Franciszek w bulli Spes non confundit (nr 9) napisal, ze ludzie powinni stara¢
sie odzyskac rados¢ zycia i nadzieje, aby pokonac smutek i przygnebienie — ktorych
glowne przyczyny kilka lat wczesniej opisal nastepujaco: ,,Dobrze wiem, jak bardzo
w naszych czasach szalejg samotno$¢ i opuszczenie, szerzy sie indywidualizm i wzra-
sta obojetnos¢ wobec losu innych. Miliony mezczyzn i kobiet, dzieci, mlodych ludzi
gubia sie w rzeczywistosci, ktora przystonita punkty odniesienia, sg zdestabilizowani
przez udreke, ze nie nalezg do niczego” (Franciszek 2018; tl. wlasne). Malgorzata
Lysiak informuje, ze Polska znajduje si¢ na drugim miejscu w Europie pod wzgle-
dem liczby samobdjstw wérdd dzieci i miodziezy (Lysiak 2025)". Dlaczego tak jest?
Dlaczego ro$nie liczba mtodych ludzi, ktérzy nie chea zy¢?

Teologia chrzescijanska od dawna reaguje na narastajacy kryzys antropologicz-
ny. Katolicka teologia fundamentalna jako jedno ze swych gtéwnych zadan obra-
ta ukazywanie sensu zycia (Rusecki, Mastej, and Kaucha 2019, 155-59)% Istnienie
bardzo $cistych powigzan miedzy radoscig zycia, nadziejg i poczuciem sensu zycia
jest niekwestionowalne. Celem niniejszego artykutu jest prezentacja wynikéw badan
nad tworczoscig jednego z najwybitniejszych teologéw i znawcédw problematyki na-
dziei, a mianowicie Josepha Ratzingera, od 2005 roku papieza Benedykta XVI, kto-
rego encyklika o nadziei Spe salvi z 2007 roku stala si¢ przewodnikiem dla poszu-
kujacych nadziei (zob. Lewandowski 2008; Parzych-Blakiewicz 2010b; Ferdek 2020;
Grochowska 2010; Mastej 2011; Bachanek 2013; Smentek 2013; Kowalczyk 2015;
Gniadek 2020; Kozakiewicz 2022). Przedmiot badan podjetych na potrzeby niniej-
szego artykulu stanowi problem zwigzku miedzy nadzieja a sensem zycia w $wietle
tworczosci Ratzingera, a takze sama nadzieja — jakie cechy musi ona mie¢ i co musi
zaklada¢, by gwarantowala sens i satysfakcje z zycia. Notabene, polski teolog funda-
mentalny Marian Rusecki (1942-2012), znawca problematyki sperancyjnej (zob. Ru-
secki 2010), na czesto powtarzane w mediach powiedzenie: ,,nadzieja umiera ostat-
nia’, reagowal, pytajac z sarkazmem: co to za nadzieja, ktéra w koncu jednak umiera?
Przedmiotem podjetych badan byto takze Ratzingera rozumienie sensu, do ktérego
nadzieja chrzescijanska prowadzi. Okazalo si¢, ze wedlug niego nadzieja chrzesci-
janska jest droga nie tylko do odkrycia sensu wlasnej egzystencji lub sensu ludzkiej
egzystencji w ogdle, lecz do odkrycia sensu w jeszcze szerszym znaczeniu.

Material badawczy stanowi tworczo$¢ Ratzingera, ktéra powstala przed jego wy-
borem na biskupa Rzymu, a ktdéra prawie w catoéci jest dostepna w jezyku polskim

1 W wywiadzie Lysiak powiedziata: ,Polska zajmuje drugie miejsce w Europie pod wzgledem liczby sa-
mobojstw wérod dzieci i mlodziezy. W 2023 r. mieli§my w naszym kraju az 2139 zarejestrowanych préb
samobojczych 0sob do 18 roku zycia. Do tego trzeba doda¢ proby nigdzie niezgloszone. Blisko 150 mto-
dych 0sob targnetlo si¢ na swoje zycie skutecznie. Skad te liczby? Dlaczego przezywamy dzi$ swego rodzaju
epidemie prob samobojczych i samobojstw wsrod dzieci?” (Lysiak 2025).

2 Teolog fundamentalna Agnieszka Wojtyra (2024) poddala naukowej analizie badania dotyczace sensu
zycia u polskiej mlodziezy, w tym takze wlasne badania autorskie.
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w serii Opera Omnia (Ratzinger 2012-22; zob. G62dz 2024, 63-64)°. W trakcie badan
okazalo si¢, ze najwiecej materialu badawczego znajduje si¢ w tomach: 10 (Zmar-
twychwstanie i Zycie wieczne. Studia o eschatologii i teologii nadziei) i 4 (Wprowadze-
nie do chrzescijanistwa). Kilka tekstow z tych toméw bylo poézniej wykorzystanych
w encyklice Spe salvi. Pomoc w badaniach stanowily naukowe publikacje analizujace
my$l Ratzingera/Benedykta XVI autorstwa Jerzego Szymika (2012, 11-29, 67-105;
2013; 2015), Jacentego Masteja (2024; 2011), Dariusza Gardockiego (2023), Alejan-
dro Sady (2021; 2024a; 2024b), Petera Johna McGregora (2024), Kazimierza Wol-
szy (2008) i Rafata Krasnickiego (2024). Przeprowadzone badania doprowadzily do
wniosku, ze dla Ratzingera nadzieja chrzescijanska jest nadzieja specyficzna, jest
wielka nadziejg; za §w. Pawlem Apostotem trzeba nawet powiedzie¢, iz niewierzacy
w Boga nie majg nadziei. Wielka nadzieja jest droga do odkrycia Wielkiego Sensu,
czyli pozytywnej celowosci i ogromnego ontologicznego znaczenia calej istnieja-
cej rzeczywistosci. Okreslenie Wielki Sens jest nowatorskie, ale tylko w brzmieniu,
poniewaz przekonanie o ptynagcym z chrzedcijanskiej wiary niewyobrazalnie pozy-
tywnym sensie ,,calo$ci” wystepuje u Ratzingera czgsto i jest réznorako wyrazane.
Badania wykazaly, ze w mysleniu Ratzingera droga od wielkiej nadziei do Wielkiego
Sensu wiedzie przez chrzescijanski obraz Boga i chrzescijanskie, niepowtarzalne ro-
zumienie calej rzeczywistosci.

1. ,Skradajaca sie choroba naszych czaséw to beznadziejnosc¢”

Powyisze stowa Ratzinger wypowiedzial w kazaniu (Ratzinger 2014d, 630). Zwrdcil
w nim uwagg, ze beznadziejnosci doswiadcza dzi$ wielu starszych ludzi, ktérzy ,wyda-
ja sie zapomniani. Wydaja si¢ jakby pozostaloscig z minionego $wiata i nie wiadomo
dokfadnie, co nalezy z nimi zrobi¢. Sg niepotrzebni” (Ratzinger 2014d, 630). W tek-
$cie O nadziei wspomnial o chiopcu, ktérego po bierzmowaniu zaczepit nauczyciel,
mowiac, ze na pewno jest wdzigczny rodzicom za dar Zycia, na co ten odpart, ze
wecale nie jest, bo nie chcialby zy¢ (Ratzinger 2014b, 389). Ratzinger tak to komentuje:
»1¢ wstrzasajaca wypowiedz z ust dziecka naszych czasow, ktéra od dawna juz nie jest
odosobniona, mozna by wrecz okresli¢ jako definicj¢ beznadziejnosci. Samo zycie nie
jest dobre; mozna tylko sprzeciwia¢ si¢ wszystkiemu, co ponosi odpowiedzialnos¢
za nieszczescie koniecznosci zycia” (Ratzinger 2014b, 389). Pojawia sie zatem oczy-
wiste pytanie: dlaczego w naszych czasach, ktore glosza wielki optymizm i §wietlang

3 Nauczanie Benedykta XVI o nadziei doczekalo sie juz wielu opracowan, natomiast seria Opera Omnia
stanowi bardzo obszerny material badawczy, ktory jeszcze nie zostal w petni przebadany w zakresie wielu
zagadnien, w tym takze nadziei.
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przysztos¢ ludzkosci, coraz czesciej samo istnienie wydaje si¢ by¢ ztem, a zycie ,tak
szare i tak ciezkie, ze nie da si¢ go juz diuzej przezy¢” (Ratzinger 2014b, 389)?

Dla Ratzingera bylo to jedno z najwazniejszych pytan, domagajacych sie pilnej
odpowiedzi. Sada pisze, ze Ratzinger duzo uwagi poswiecit dzietom dwdch egzysten-
cjalistow, Jean-Paula Sartre’a (Sada 2024b) i Alberta Camus (Sada 2024a, 315-21),
gdyz chcial ich dobrze zrozumie¢. Ich poglady nieco sie rdznig, lecz Ratzinger wska-
zat ich wspolny kierunek. W tekscie Odkupienie - cos wigcej niz frazes? stwierdzit,
ze filozofia wolnosci Sartre’a z hastem ,,czlowiek jest tym, czym siebie uczyni” i ate-
izmem na sztandarze konczy si¢ bardzo pesymistycznie: ,,Cztowiek jest nedzng isto-
tg, ktdra nie wie, kim jest, po co jest, co ma ze sobg pocza¢. W oceanie nicosci musi
dopiero sam zaprojektowa¢, kim chce by¢, bo fakt, ze nie istnieje zadna jego idea,
oznacza réwniez, ze nie istnieje sens” (Ratzinger 2015b, 864). Wedlug Ratzingera
czlowiek jest dzi§ przekonywany przez ,wyroczni¢” materialistyczno-ateistycznego
ewolucjonizmu, Ze jego istnienie nie ma zadnego znaczenia dla wigkszych struktur
przyrody (Ratzinger 2017h, 401-5; zob. 2012c, 472). W tym duchu Steve Stewart-
-Williams twierdzi, iz istnienie ludzi jako bytow $wiadomych jest ,krotkim antrak-
tem w nicosci” nie§wiadomego Wszech§wiata, niczego nie wnosi, a moze nawet
byloby lepiej dla rownowagi Wszech$wiata, by ten antrakt jak najszybciej sie zakon-
czyl (Stewart-Williams 2014, 193-94; por. Krasnicki 2024, 86-90). Skoro sprawy tak
wlasnie si¢ maja, skoro czolowe ,autorytety” obwieszczajg tak smutne ,,prawdy”, to
zdaniem Ratzingera trzeba mie¢ odwage postawi¢ nastepujace pytanie:

Czy jest to moralnie dopuszczalne, aby bez pytania udziela¢ komu$ daru zycia, skazywac
go na niebezpieczng kraing przysztosci, w ktérej by¢ moze bedzie on ten dar przeklinal?
Za tym lekiem przed roszczeniem zycia, ktére moze stac sie przeklenstwem, kryje sie lek
$wiata bez Boga, gdzie mozliwe jest wszelkie okrucienstwo, ale gdzie nie mieszka juz zaden
sens, ktory mogtby by¢ trwalszy niz nieuniknione cierpienie (Ratzinger 2017j, 574-75).

Te stowa zawieraja wstepna diagnoze choroby beznadziejnosci, ktora z koniecz-
nosci pociaga za sobg inng dolegliwo$¢ - brak sensu. Praprzyczyng jest odrzuce-
nie Boga. W tekscie Patrze¢ na Chrystusa. Cwiczenie si¢ w wierze, nadziei i mitosci
Ratzinger pisze, ze w nowozytnosci zaczal si¢ proces zastgpowania lub przeksztat-
cania chrzeécijanstwa w ,nowg” wiare inadzieje - w wiare inadzieje w postep
(Ratzinger 2017h, 381-87). Mieliémy i mamy do czynienia z réznymi formami
ideologicznego optymizmu, np. liberalnymi, marksistowskimi i neomarksistow-
skimi. Obiecuja one, ze zbuduja raj na ziemi, ze uksztalttuja doskonate spoteczen-
stwo i doskonalg ludzkos¢. Ratzinger poddat krytyce ten ideologiczny optymizm.
Zarzucal mu, iz nie widzi tego, Ze nie udaje mu si¢ budowac¢ ani raju na ziemi,
ani doskonalych spoleczenstw, i wcale nie pyta, dlaczego tak sie dzieje, cho¢ te
wysitki trwajg juz od wielu wiekéw. Technologia moze zawies¢, jak np. w Czarno-
bylu (Ratzinger 2017h, 387), powstajg takze dzi$§ nowe rozgoryczenia i leki, ktore
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przybieraja forme kolektywnych psychoz (Ratzinger 2017h, 401-5; zob. 2012c, 472;
2014a, 404-5, 420). Zdaniem Ratzingera ideologiczny optymizm popelnia wielki
antropologiczny blad: stawiajac wylacznie na nauke, technike, empirie i wykonal-
nos¢, zamyka czlowieka w obszarze materialnym i oznajmia, ze zadnego innego
obszaru absolutnie nie ma. Czym w istocie jest ideologiczny optymizm? Wediug
Ratzingera jest on ,fasadg Swiata bez nadziei’, jest pozorem, ktory chce sie ukry¢
przed swym calkowitym zwatpieniem. Jest bowiem bezradny wobec problemu
$mierci, a mysl o jej nieuchronnosci chce zagluszy¢ mantra ,,0 historii zmierzajacej
ku doskonatemu spoteczenstwu” (Ratzinger 2017h, 387). Trzeba zatem zapytac: czy
istnieje nadzieja silniejsza od $mierci, czy tez nie? Czy istnieje lek na chorobe bez-
nadziejnosci i braku sensu, czy tez nie?

2. Chrzescijanstwo i wielka nadzieja

Zdaniem Ratzingera, a takze chrzescijan i chrzescijanstwa: istnieje. Nadzieja silniej-
sza od $mierci pojawila sie w §wiecie wraz z Osoba, ktdra stanowi poczatek i centrum
chrzescijanstwa - Jezusem Chrystusem. W leksykonowym artykule Chrzescijaristwo
(z 1972 roku) Ratzinger pisze o specyficznym napieciu w $§wiecie starozytnym u po-
czatkow chrzescijanstwa. Byto ono zwigzane z rozpowszechnionymi oczekiwaniami
na jakis wielki przetom, ktéry odwrécitby dzieje niosace wcigz poczucie zatama-
nia i lek przed nieuchronnym koncem. Ratzinger charakteryzuje wielkie zydow-
skie oczekiwania (zasadniczo w dwoch formach: politycznej i apokaliptycznej oraz
w trzeciej — zwigzanej z Janem Chrzcicielem), oczekiwania Rzymu (na boskie dziec-
ko i boskiego wladce, ktory zaprowadzi powszechny pokdj) i oczekiwania, ktdre
znalazly ujscie w ekstatycznych misteriach (Ratzinger 2017d, 303-4). I tu padaja
bardzo wazne stowa Ratzingera: ,Na tym tle posta¢ Jezusa z Nazaretu zyskala sens
i jasnos¢, wdarla si¢ niejako w sfere oczekiwania, szukajacego imienia dla nieokre-
$lonego pragnienia epoki” (Ratzinger 2017d, 304). Jezusa pojeto jako odpowiedz na
oczekiwania i nadzieje, na najwazniejsze pytania ludzi i wszystkie obietnice Boga,
a stalo si¢ to wtedy, gdy uczniowie spotkali Go po Jego $mierci jako Zmartwych-
wstatego. Ratzinger pisze: ,,Dla nich [uczniéw Jezusa - K.K.] oznaczalo to, Ze $mier¢
zostala przezwyciezona, ze wydarzyl sie nowy poczatek, ktérego wszyscy oczekiwali”
(Ratzinger 2017d, 304). To wszystko sprawilo, Ze w oczach uczniéw Jezus zyskal
range Osoby decydujacej, rozstrzygajacej i normatywnej na wszystkie czasy - stal sie
jedyna nadzieja ludzkosci.

Z tego tytulu chrzescijanstwo — zdaniem Ratzingera — jest $cisle zwigzane z na-
dziejq ijej blizsza charakterystyka stanie si¢ celem niniejszego punktu (por. Gar-
docki 2023, 280-286). Chrzescijanstwo dalo poczatek bardzo specyficznej nadziei,
ktora nie tylko jest obecna w historii juz od wielu wiekow, lecz takze realnie na nig
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wplywa i oczekuje jej pozytywnego finatu; chrzescijanistwo jest adwentem® - jest pet-
nym nadziei oczekiwaniem na powtdrne przyjscie Jezusa Chrystusa na koncu czaséw
(Ratzinger 2014g, 186-202). Dla Ratzingera nadzieja chrzescijanska jest ta ,wlasci-
wa, wielkg nadziejg” (Ratzinger 2014b, 398) i wigkszej (potezniejszej, wazniejszej)
nie ma. Z jego tekstu O nadziei mozna wylowi¢ wiele okreslen charakteryzujacych
nadzieje chrzescijanska: ,nadzieja wykraczajaca ponad $mier¢” (Ratzinger 2014b,
387), »miec¢ nadzieje to znaczy w zasadzie mie¢ nadzieje wbrew $mierci” (Ratzinger
2014b, 390-391), ,,zapewniona nadzieja’ (Ratzinger 2014b, 387)°, ,nadzieja ponad
nadziejami” (Ratzinger 2014b, 389), ,nadzieja kryjaca si¢ za nadziejami [...], owa
wlasciwa nadzieja [...], fundamentalna nadzieja” (Ratzinger 2014b, 390), ,,prawdzi-
wa nadzieja [...], ktorej nikt nie moze przywlaszczy¢ ani zniszczy¢” (Ratzinger 2014b,
396)¢, nadzieja to ,wielkie nadzieje” (Ratzinger 2014b, 391), ,,nadzieje mozna opisac
jako antycypacje tego, co ma nadej$¢” (Ratzinger 2014b, 393)%, ,,nadzieja, ktéra nas
niesie” (Ratzinger 2014b, 396)°, ,,fundamentalna nadzieja w jej niepokonalnej wiel-
kodci” (Ratzinger 2014b, 397)", tylko nadzieja daje ,,odwage do ubdstwa i zdolnos¢
do wspdlnoty” (Ratzinger 2014b, 399)", droga nadziei to droga wolnosci (Ratzin-
ger 2014b, 400)". Z jego tekstu Boza wladza - naszg nadziejg pochodza dwa inne

4 Na poczatku tekstu Ratzingera O sensie bycia chrzescijaninem znajduje si¢ paragraf zatytutowany Chrze-
Scijaristwo jako adwent (Ratzinger 2017g, 319-22).

5 Wedlug Ratzingera nadzieja chrzedcijariska jest ,zapewniona’, poniewaz zostala osadzona na najtrwal-
szym mozliwym gruncie - na mocy Boga jako fundamencie catej empirycznej rzeczywistoéci, dlatego
Ratzinger pisze: ,My - chrze$cijanie - mamy inny sposob bytowania, stoimy na innym gruncie, ktérego
nas nikt nie zdota pozbawi¢, nawet sama $mier¢” (Ratzinger 2014b, 394-95).

6 Kontekstem tych stow jest postawa $w. Franciszka z Asyzu, ktory, wyrzekajac sie dobr materialnych jako
substancji czy hipostazy zycia, ,za ztudnymi nadziejami ukazat prawdziwg nadzieje, ktorej nikt nie moze
przywlaszczy¢ ani zniszczy¢” (Ratzinger 2014b, 396).

7 Ratzinger przywoluje dzielo Platona Symposion, w ktérym grecki filozof pisze o wielkich nadziejach -
nadziejach na przywrocenie pierwotnej natury, nie$miertelnosci i na uzdrowienie cztowieka. Ratzinger,
nawigzujac do tego, dodaje, ze cztowiek w glebi serca oczekuje na cos takiego jak raj utracony i nowa ziemia.

8  Dlatego - wedlug Ratzingera - nadzieja jest dalekowzroczna i ,w niej jest obecne w pewien sposéb juz
jeszcze nie” (Ratzinger 2014b, 393).

9 Zdaniem Ratzingera nadzieja chrzescijaniska niesie przez zycie, poniewaz chrzescijanie umiescili je we
wlasciwej substancji, nie w substancji dobr materialnych, jakiejkolwiek swiatowej wladzy czy substancji
samych siebie. Oni umiescili swoje zycie w substancji Chrystusa, a On zaniést je do Boga, dlatego moga
powiedzie¢: ,nasza substancja juz jest w raju” (Ratzinger 2014b, 396).

10 Podlozem tych stow Ratzingera jest $w. Franciszek z Asyzu, ktory, gdy stracil zdrowie, majatek i dzieto
swego zycia, wtedy dopiero wyszed! z tego, co ,akcydentalne” i wszedt w niepokonalng ,,substancje” ist-
nienia, ktérej nie mogty juz pokonac zadne rozczarowania ani niespetnione ambicje.

11 Ratzinger jako przyktad podaje franciszkanska forme nadziei, ktéra jest czyms niespotykanym i zaskaku-
jacym, poniewaz przezwycieza chciwo$¢ i czyni mozliwym zycie we wspdlnocie.

12 Przywolujac postawe $w. Franciszka z Asyzu, Ratzinger uwaza, ze droga nadziei wyznaczona przez Nowy
Testament to jedyna droga na zewnatrz (czyli poza siebie, ku innym) w pelnej wolnosci od jakichkol-
wiek przywigzan.
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okreslenia nadziei: ,wyzsza nadzieja” (Ratzinger 2014a, 422)" oraz ,nadzieja, ktéra
daje zycie i przysztos¢” (Ratzinger 2014a, 423)™.

Z wielu tekstow Ratzingera wynika, ze bledem byloby utozsamianie nadziei
chrzescijanskiej tylko z nadzieja eschatologiczng. By¢ moze to zbytnie uproszczenie,
lecz wydaje sig, ze dla Ratzingera jedna chrzescijanska nadzieja posiada dwie formy:
nadzieje eschatologiczng i przed-eschatologiczng (egzystencjalng), czyli zawsze to-
warzyszaca egzystencji chrzescijanskiej w czasie'. Na takg interpretacje naprowadza
ten oto tekst, traktujacy o dwoch celach chrzescijanskiej nadziei (dalszym i blizszym):

Celem chrzescijanskiej nadziei jest krélestwo Boze, czyli zjednoczenie $wiata i czfowieka
z Bogiem przez akt Bozej mocy i mito$ci. Celem blizszym, ktory wskazuje nam droge i po-
twierdza prawos¢ wielkiego celu, jest ciggta obecnos¢ tej milosci i tej mocy, ktéra towarzy-
szy naszemu dzialaniu i akceptuje nas tam, gdzie konczg si¢ mozliwoséci naszego dzialania
(Ratzinger 2017h, 386).

Celem nadziei eschatologicznej (celem dalszym, ,wielkim celem”) jest krdlestwo
Boze - ,zjednoczenie $wiata i cztowieka z Bogiem” Jednak istnieje takze cel bliz-
szy nadziei, ktéry dotyczy ziemskiego Zycia. Zdaniem Ratzingera chrzescijanie nie
zyja tylko oczekiwaniem na eschatologiczne krélestwo Boze, lecz zyja takze nadzieja,
ktora realnie wptywa na przezywanie kazdego wydarzenia i momentu zycia. Na zycie
ludzkie skladajg si¢ sprawy wielkie i bahe, radosne i smutne, sukcesy i porazki. Na-
dzieja chrzescijanska jako nadzieja przed-eschatologiczna pozwala zy¢ zawsze z opty-
mizmem, spokojem i radoscig. Dlaczego? Ratzinger wyjasnia to, méwiac, ze nadzieja
chrzescijanska przekracza naturalne rozdrobnienie zycia na rézne watki i momenty
przez to, iz ,ma na oku calo$¢”'®. Nadzieja pokonuje rozdrobnienie, poniewaz wie,
ze za wszystkimi drobnymi sprawami zycia kryje sie wielka mito$¢ - mitos¢ Boga.
Wierzac w te milos¢, nadzieja rekompensuje to, co niszcza drobiazgi i niepowodze-
nia, rekompensuje chwile szarosci zycia i jego posepnosci; nadzieja jest ,,pierwotnym
optymizmem” (Ratzinger 2014b, 398). I nawet wtedy — dodaje Ratzinger — gdy Bog
nie udziela modlacemu si¢ chrzescijaninowi tego, o co prosi, ma on jednak pewnos¢
nie-daremnosci swej modlitwy i nie traci nadziei, poniewaz ,,czlowiek modlitwy jest

13 Owa wyzsza nadzieja to ta, ktora pochodzi od wigkszej, a wlasciwie najwickszej wladzy - wladzy Boga.
Zdaniem Ratzingera trzeba jej szuka¢ w Kosciele, poniewaz najwigksza wladza Boga powierzyta Koscio-
towi to, co nie podlega zadnej wladzy ludzkiej, np. odpuszczenie grzechéw czy sprawowanie Eucharystii.

14 Wypowiedz Ratzingera brzmi tak: ,,I ta pelna wladza [wladza Boga - K.K.], przychodzaca do nas w Stowie
i sakramencie, jest takze dzisiaj $wiatlem, ktére nam $wieci — nadzieja, ktéra daje zycie i przyszlos¢”. Jest
to zdanie wiericzace caly tekst zatytutowany Boza wladza - naszg nadziejg.

15 Whprost o nadziei egzystencjalnej i o tym, ze ,,chrzeécijaniska egzystencja [egzystencja Kosciola i chrzesci-
jan - KK.] jest nadzieja” Ratzinger pisze w tekscie Boza wladza - naszg nadziejg (Ratzinger 2014a, 412;
por. Parzych-Blakiewicz 2010a; Jucewicz 2010).

16 Ratzinger nazywa to zasada nadziei i pisze o niej tak: ,w zasadzie milosci wspolobecna jest zasada nadziei,
ktéra przekraczajac chwile obecna i jej rozdrobnienie, ma na oku cato$¢” (Ratzinger 2017f, 218).

VERBUM VITAE 43/3 (2025) 615-638 621



KRZYSZTOF KAUCHA

czlowiekiem nadziei” (Ratzinger 2014b, 402) - wielkiej nadziei, ktéra zawsze widzi
scalajaca wszystko milos¢ Boga.

3. Wielka nadzieja i chrzescijainski obraz Boga

Tekst O nadziei Ratzinger rozpoczyna stowami: ,wedlug Pawla cechg chrzedci-
jan jest nadzieja i ze na odwrdt beznadziejno$¢ charakteryzuje ateiste” (Ratzinger
2014b, 387). Uczciwie przyznaje tez, iz ateidci, np. marksista Ernst Bloch, méwia co$
dokfadnie odwrotnego. Wedlug Blocha dopoki ludzie nie znali marksistowskiej drogi
przemiany $wiata, dopdty zywili falszywe nadzieje: ,tylko ateista jest cztowiekiem
przepelnionym nadzieja” (Ratzinger 2014b, 388). W tym punkcie artykulu podjeta
zostanie proba udzielenia odpowiedzi na pytanie: jak Ratzinger wykazywal, ze za-
chodzi (i musi zachodzi¢) konieczny zwigzek miedzy wielka nadziejg a istnieniem
Boga, i to koniecznie Boga wiary chrzescijanskie;j?

W sporze z marksizmem i ateistycznym liberalizmem o nadzieje Ratzinger wy-
sunal kilka zasadniczych argumentéw za prawdziwoscig nadziei chrzescijanskiej:
krytyke ideologicznego optymizmu', tesknote za nieskonczonoscia ,uzupelniajg-
cg” braki ludzkiego bytu'®, potrzebe nadziei zupelnie innej niz nadzieja zapewniana
przez wytwory czlowieka' oraz logiczng konieczno$¢ istnienia Boga jako gwaranta
wielkiej nadziei. Ratzinger uwaza, ze najlepszym gwarantem wielkiej, niezniszczalnej
nadziei jest ten Bog, w ktorego wierzg chrzescijanie. Pisze o tym nastepujaco:

Nie mozemy pozby¢ si¢ oczekiwania raju, domagania si¢ go, ale ta potrzeba jest rozpa-
¢z, jesli nie ma pewnodci istnienia Boga i zadnej pewnosci o pochodzacej od Niego tego
rodzaju obietnicy. Poniewaz nie ma jej i nie moze jej by¢ bez wcielenia tego Boga, Jego
$mierci i Jego zmartwychwstania, to $w. Pawel moéwi, ze inni sa bez nadziei. Jezus Chrystus
jest ta pewnoscia, dlatego tez bycie chrze$cijaninem jest nadzieja (Ratzinger 2014b, 392).

17 Jest o niej krétko mowa w punkcie pierwszym niniejszego artykutu.

18 Ratzinger pisze: ,Otwarcie si¢ na calo$¢, na nieskonczonos¢, czyni cztowieka. Czlowiek przez to jest czto-
wiekiem i przez to sigga nieskonczenie wyzej ponad siebie, tym bardziej jest czlowiekiem, im mniej jest
w sobie zamkniety, ograniczony” (Ratzinger 20171, 191). Ratzinger wskazuje, ze nadzieja oznacza ufnosc,
ze cztowiek moze osiagnac to, co wypelni brak jego bytu, co przekracza granice tego, co empiryczne
(Ratzinger 2014b, 392-93; por. G6zdz 2024, 73-74).

19 Czlowiek potrzebuje nadziei wlanie dlatego, ze nie wystarcza mu to, co zrobione i mozliwe do zrobie-
nia. [...] czlowiek potrzebuje czego$, co wykracza poza wszelkie jego umiejetnoéci” (Ratzinger 2014b,
391-92).

20 Wryrazit to najdobitniej w jednym zdaniu encykliki o nadziei: ,,B6g jest fundamentem nadziei - nie jaki-
kolwiek Bdg, ale ten Bog, ktéry ma ludzkie oblicze i umitowal nas az do korica: kazda jednostke i ludzkos¢
w cato$ci” (SpS 31).
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Ratzinger zarzucal - zwlaszcza marksizmowi - to, ze tworzy sobie boga, ,,boga hi-
storii’, ktdry w poréwnaniu z transcendentnym Bogiem chrzescijan wyglada irracjo-
nalnie ,,mimo wszelkiej powierzchownej racjonalno$ci*?'. Zdaniem Ratzingera taki
»b0g", a tym bardziej przekonanie o nieistnieniu transcendentnego Boga (czyli oso-
bowego Boga majacego wladze nad $wiatem i calg rzeczywistoscia, w tym takze nad
calg historia) catkowicie wyklucza mozliwos¢ posiadania wielkiej nadziei - nadziei
silniejszej od $mierci i dramatdw historii.

W tym miejscu zostang krotko przywolane najwazniejsze rysy chrzescijanskiego
obrazu Boga, ktdre sg — wedlug Ratzingera - najbardziej zwigzane z wielkg nadzie-
ja. W artykule Chrzescijaristwo podkresla on, ze w tej religii doszto do polaczenia,
ito w najwyzszej formie, wiary starotestamentalnej z mysleniem greckim. Podsta-
wa chrzedcijanstwa stala sie wiara w pierwotny Byt, w Tréjjedynego Boga, ktdry jest
~tworczg, osobowa, kochajacg rzeczywistoscig” (Ratzinger 2017d, 307); podstawa tej
religii jest tez wiara w dostowne synostwo Boze Czlowieka, Jezusa z Nazaretu, w kto-
rym ,Boski i ludzki byt realnie przeszedt jeden w drugi i na tym opiera si¢ prawdziwa
nadzieja ludzkiej egzystencji” (Ratzinger 2017d, 307; zob. Wozniak 2024, 208-11).
Jezus jako Chrystus, jako prawdziwy Syn Boga jest dla Ratzingera kim$ rozstrzyga-
jacym, jest ,,prawdziwa przyszloscig czlowieka, ku ktorej wszystko musi si¢ kiero-
wac” (Ratzinger 20171, 186). Chrzescijanstwo wierzy we wcielenie Syna Boga, a takze
w Jego $mier¢ i zmartwychwstanie, czym odréznia si¢ od wszystkich religii $wiata.
W kazaniu w 1994 roku Ratzinger powiedzial, ze chrzescijanie w cierpieniu i §mierci
Jezusa widzg prawde o Bogu i dowdd Jego bezgranicznej milosci. Widzg to, ze Bég
»stal sie cierpigcym z nami” (Ratzinger 2012a, 726), stal si¢ solidarny ze wszystkimi
cierpigcymi i wszystkimi tragediami $wiata. Jesli wlasnie ten rys chrzescijanskiego
obrazu Boga o$wieci dusz¢ cztowieka, to wie on, ,,ze dobrze jest by¢ cztowiekiem, ze
zycie jest piekne. Wtedy mam nadzieje” (Ratzinger 2012a, 726). Dzigki zmartwych-
wstaniu Jezusa ta nadzieja wzniosla si¢ na jeszcze wyzszy poziom, stala si¢ bowiem
pewnosciag powszechnego wskrzeszenia ze $mierci, z ktora chrzescijanie wyszli do
ludzi i §wiata®. Dlatego dla Ratzingera ,centralne pojecie nadziei Biblii nosi miano
zmartwychwstanie” (Ratzinger 2014c, 29).

Ratzinger w swej teologii zawsze podkresla transcendencje Boga, Jego charakter
osobowy, trojjedynos¢, zaskakujacg paradoksalnos¢ i realng wladze w swiecie, ktora

21 Ratzinger pisze: ,Jego [optymizmu ideologicznego - K.K.] rodzaj optymizmu jest sekularyzacjg chrzescijan-
skiej nadziei; opiera si¢ on ostatecznie na przejéciu od transcendentnego Boga do boga historii. W tym tkwi
gleboki irracjonalizm tej drogi, mimo wszelkiej powierzchownej racjonalno$ci” (Ratzinger 2017h, 385).

22 Ratzinger pisze: ,Czlowiek Jezus stanal przed uczniami znowu jako zyjacy. To konkretne doswiadczenie
dalo im bezposrednia pewnos¢, ze istnieje zycie po $mierci, wskrzeszenie ze $wiata $mierci, w ktérym
rozpoznali obietnice ich wlasnego wskrzeszenia. Z ta obietnica oparta na doswiadczeniu wyszli potem
do ludzi” (Ratzinger 2014f, 344-45). W tekscie O nadziei Ratzinger zauwaza, ze nadzieja chrzeécijariska
mogla zrodzi¢ si¢ tylko i wylacznie ,,ze spotkania ze zmartwychwstatym Chrystusem, z obietnicg, ktéra
On nie tylko wypowiada, lecz nig jest” (Ratzinger 2014b, 395).
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»jest dla nas nadziejg” (Ratzinger 2014a, 411)*. Dlaczego wladza Boga jest dla ludzi
nadzieja? Wedlug Ratzingera cztowiek nie posiada i nie bedzie posiada¢ najwiekszej
wladzy w $wiecie. Tak samo wszystkie sily materii, wszechswiata, bytu, stworzenia;
one majg moc, lecz pochodzi ona od Stworcy (Ratzinger 2014a, 412). Ostateczng
wladza w $wiecie jest Bog jako prawda i milos¢: ,Bog ma tak duzo wladzy w $wie-
cie, jak duzo wladzy maja prawda i milos¢” (Ratzinger 2014a, 412). Cechg charak-
terystyczng chrzescijanskiego obrazu Boga jest wlasnie milos¢. Bardzo pigkna jest
my$l Ratzingera, ze zdanie ,,Bog jest miloscig” (1 ] 4,16) to jedno ,,z najwigkszych
stow historii religii w ogole” (Ratzinger 2014b, 390; zob. Borto 2023, 737-38). W po-
czatkowych partiach Wprowadzenia do chrzescijaristwa (zawierajacych wiele analiz
biblijnego i chrzescijanskiego obrazu Boga) czesto przywoluje on stwierdzenie, ze
podczas gdy dla filozofii Bog jest czysta mysla, to dla wiary jako mysl jest On przede
wszystkim milo$cig; chrzescijanski obraz Boga zaklada, ze milowa¢, ,kochac jest
rzecza bosky” (Ratzinger 2017¢, 126). Mito$¢ Boga jest dla czlowieka i zaskakujaca,
i paradoksalna. Przekracza ona znaczenie i proporcje wszystkich znanych cztowie-
kowi wielko$ci - to, co dla cztowieka jest maximum, dla Boga stanowi minimum,
i odwrotnie. Ratzinger przypomina tu znang niegdys teologiczng zasade, ze Boga
nie moze obja¢ to, co materialnie najwieksze, lecz On pozwala obja¢ si¢ temu, co
jest duchowo najmniejsze, slabe, pokorne (Ratzinger 2017c, 125)*. Dlatego pisze:
»Dla Tego, ktory jako Duch utrzymuje i ogarnia wszechswiat, duch, serce cztowieka,
zdolne do mitosci, jest czyms$ wigkszym niz wszystkie galaktyki Drogi Mlecznej”
(Ratzinger 2017¢, 125-26)".

Zawsze bedzie wzrusza¢ i dodawa¢ nadziei Ratzingera teologia ,reki Boga’,
naszkicowana w nawigzaniu do Apokalipsy $w. Jana Apostofa (Ratzinger 2017h,
390-391). Wtasnie reka Boga, czyli Jego wladza, moc i milos¢, moze wydawac si¢
czlowiekowi karzaca, lecz ona stawia granice wtedy, gdy cztowiek chce dokonac dzie-
ta samozniszczenia. Ratzinger pisze o tym takze w kontekscie nadziei: ,,Czlowiek nie
jest jedynym aktorem historii i dlatego $mier¢ nie ma w niej ostatniego stowa. Po-
zostaje faktem, ze istnieje Inny dzialajacy, ze to On jest jedynie mocng i pewng ko-
twicg nadziei, ktora jest mocniejsza i bardziej realna niz wszelkie okropnosci §wiata”

23 Ratzinger pisze: ,Istotg Bozej wladzy bowiem jest milo$¢ i dlatego jest ona nadzieja nas wszystkich”
(Ratzinger 2014a, 423).

24 Na kanwie tej zasady Ratzinger moéwi o paradoksalnych napieciach w chrzescijanskim obrazie Boga: ,Gdy
Credo nazywa Boga jednoczesnie Ojcem i Wszechwladnym, laczy w opisie jedynego Boga pojecie rodziny
z pojeciem mocy kosmicznej. Przez to daje wyraznie poznac, o co chodzi w chrzescijaniskim obrazie Boga:
o napiecie miedzy absolutng potega i absolutng miloécia, absolutnym oddaleniem i absolutng blisko$cia,
miedzy bytem absolutnym i bezposrednim odniesieniem do tego, co najbardziej w czlowieku ludzkie,
przenikanie si¢ maximum i minimum” (Ratzinger 2017¢, 127).

25 Ratzinger dodaje, ze cztowiek ma trudnos¢ ze zrozumieniem tej prawdy. Uwaza za absurd to, by Bog az
do tego stopnia zajmowal si¢ czlowiekiem. Ratzinger zauwaza, ze jesli tak myglimy, to ,w rzeczywisto-
$ci myslimy o Nim malostkowo i catkiem po ludzku, jak gdyby Bog nie mdgl naraz obja¢ catoksztattu
wszechswiata. Przedstawiamy Go sobie jako $wiadomos¢ podobng do naszej, ktéra ma granice” (Ratzin-
ger 2017c, 125).
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(Ratzinger 2017h, 391). Dlatego wielka nadzieja i chrzescijanski obraz Boga s3 i beda
ze sobg zawsze $cisle powigzane. Z tego powigzania wynika takze inne, a mianowi-
cie - tacznos¢ wielkiej nadziei z chrzescijanskim rozumieniem catej rzeczywistosci.

4. Wielka nadzieja i chrzescijaniiskie rozumienie rzeczywisto$ci

W mysleniu Ratzingera wida¢ $ciste powigzanie chrzescijanskiej (wielkiej) nadziei,
chrzedcijanskiego obrazu Boga oraz chrzescijanskiego rozumienia rzeczywisto-
$ci. Wedtug niego chrzescijanistwo bardzo oryginalnie pojmuje cala rzeczywisto$¢:
wszystkie byty i bytowanie, istnienie, wszech$wiat, ludzko$¢, materie, ducha, czas,
dzieje (Wolsza 2008, 245-56). Wszystko jest ,,caloscig” — wszystko jest stworzeniem
Boga. Szymik pisze, ze Ratzinger wydobywa ,,chrze$cijanski wymiar rzeczywistosci”
(Szymik 2013, 14, 17), a nawet wszechrzeczywistosci (Szymik 2013, 11, 21), i stara
si¢ ja rozumie¢ z ponadczasowej perspektywy najglebszej, najbardziej wewnetrznej
prawdy definiujacej rzeczywistos¢, jaka jest teandryczna komunia (Szymik 2013, 12).
Z tymi stowami Szymika trzeba si¢ zgodzi¢, lecz czy nie lepiej mowic tu o chrzesci-
janskim rozumieniu rzeczywisto$ci lub chrzescijanskim stosunku do rzeczywistosci,
jak czyni Ratzinger (2017f, 213), niz o ,chrzescijanskim wymiarze rzeczywistosci’?
Te okredlenia nie s3 synonimami. ,,Chrzedcijanski wymiar rzeczywisto$ci” moze
sugerowac, Ze istnieja inne, rownorzedne wymiary, co sam Szymik wyklucza, pi-
szgc stusznie:

Tu ma swoje zrodlo réwniez absolutnos¢ i uniwersalnos¢ chrzeécijanskiej wiary, jej niepo-
réwnywalna z zadng religia potega oglgdu rzeczy, ktora dzieki dostepowi do Jezusa Chry-
stusa, Alfy i Omegi wszechrzeczywistosci, a w Nim do jej (wszechrzeczywistosci) Stwércy
i Zbawcy, osiaga perspektywe kosmiczna, i dalszg jeszcze, siggajaca bezkresu prawdziwego
Boga (Szymik 2013, 21).

W tym punkcie artykulu zostang ukazane gléwne filary chrzescijanskiego rozu-
mienia rzeczywistosci w ujeciu Ratzingera, w ktorych widoczna jest wielka nadzie-
ja. Wedlug tego teologa wielka nadzieja wynika z tego, ze wszystko, co istnieje, jest
stworzeniem Boga. Znaczy to, iz przyczyna i racja powstania oraz istnienia wszyst-
kiego jest wolnos¢ i milo§¢ Boga Stworcy. A to znaczy, ze istnieje wigksza od sit
i praw natury moc, ze wszechswiat nie jest skazany na ciggle powtarzajace si¢ cykle
(»gin i stawaj si¢”), ktore wydaja si¢ dla bytu (u)wiezieniem, ze calos¢ bytu i historii
nie jest tkaning Penelopy ani nie krazy dookota®, lecz idzie naprzdd i to w odgornie

26 Ratzinger pisze: ,Kto wierzy, wie, ze idziemy naprzdd, a nie krazymy dookota. Kto wierzy, wie, ze historia
nie jest jak tkanina Penelopy, wiecznie tkana i ciggle na nowo pruta” (Ratzinger 2017e, 282).
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wyznaczonym kierunku ostatecznego celu i sensu (Ratzinger 2017a, 110). Dla chrze-
$cijanskiej wiary wyjasnieniem ogromnego i poteznego wszechswiata jest mitujacy
Bog - Bog obietnicy, bedacy ,kierunkiem nieodwracalnym” calej rzeczywistosci
i dlatego bedacy Bogiem nadziei (Ratzinger 2017a, 110).

W ksigzce Wprowadzenie do chrzescijaristwa znajduja sie bardzo cenne rozwa-
zania Ratzingera (20171, 132-33) o materializmie iidealizmie jako odmiennych
sposobach rozwigzania problematyki bytu w ogéle. Podsumowuje je on stwierdze-
niem, ze ,chrzedcijaniska wiara w Boga nie zgadza si¢ catkowicie ani z jednym, ani
z drugim rozwigzaniem” (Ratzinger 20171, 133). Ta wiara jest przekonana, ze wszyst-
kie byty pochodza od Boga jako od stworczej mocy i stworczej wolnosci, sg przez
Niego chciane, pomyslane i stworzone, i jednoczesnie sg obdarzone ,wolnoécig wila-
snego, samodzielnego istnienia’, dlatego chrzescijanstwo przekracza kazdy idealizm
(Ratzinger 20171, 133). Ratzinger pisze, ze dla chrzescijanstwa kazdy byt jest ,,praw-
dziwym samodzielnym bytem” (Ratzinger 20171, 134) i cata rzeczywisto$¢ jest praw-
dziwg, naprawde samodzielng rzeczywistoscia. Nie ma tu mowy o bytowaniu pozor-
nym (bedacym zludzeniem), o metafizycznym determinizmie lub chaosie (,,czystej”
przypadkowodci i bezcelowosci), lub o jakiej§ wewnetrznej sprzecznosci (dualizmie)
w bycie i bytowaniu. Dla Ratzingera jednym z gtéwnych filaréw chrzescijanskiego
rozumienia rzeczywistoéci jest wolno$¢ jako ,forma strukturalna wszelkiego bytu”
(Ratzinger 20171, 134). Dla wiary chrzescijanskiej, dla ktorej jedna z naczelnych idei
jest wolno$¢, u poczatku wszystkiego jest Bog jako Duch stworczy, stworcza Mysl
i stworcza wolnosé, ktdra stwarza realne wolnosci?’.

Tego - wskazuje Ratzinger - ani innych waznych prawd nie widza nauki em-
piryczne. Zredukowaly one byt tylko do wymiaru empirycznego. Ich badania sg
wprawdzie coraz dokltadniejsze, lecz redukeja rzeczywistosci do warstwy empirycz-
nej (i matematycznej) oznacza uchylenie si¢ od poznania bytu w ogdle i calej prawdy
o rzeczywistosci. Ta redukcja przytloczyta takze filozofie do tego stopnia, ze porzu-
cita ona ontologie i stala si¢ tylko fenomenologia (Ratzinger 20171, 160). Interpreta-
cja $wiata, ktora z tego wynika, oczywiscie nie widzi Boga. Nie widzi Go dlatego -
pisze Ratzinger — poniewaz widzi tylko empiryczno$¢, przemijalnos¢ bytow i ,gre
cieni podlegajacych rozpadowi rzeczy”; nie widzac, ani nie pytajac o nieprzemija-
jacy (innymi stowy: prawdziwy) grunt calej rzeczywistosci i ,,prawdziwa substancje
wszystkich rzeczy” (Ratzinger 2014b, 394), ta interpretacja wyklucza nadzieje i po-
pada w smutek plynacy z determinizmu i nihilizmu. Nadto, jak zauwaza Ratzinger,
scjentystyczna interpretacja $wiata separuje wszechswiat i czlowieka. Coraz czesciej
wynika z niej to, Ze istnieje tylko ogromny wszech§wiat, w ktérym malutka drobinka,

27 Ratzinger pisze: ,Na poczatku wszelkiego bytu wiara nie stawia jakiejkolwiek $wiadomosci, tylko stwor-
czg wolnos¢, ktéra tworzy znowu wolnoéci. Dlatego w najwyzszym stopniu mozna by okresli¢ wiare
chrzescijaniska jako filozofie wolno$ci. Wedlug niej, calej rzeczywistosci nie thumaczy wszystko obejmuja-
ca $wiadomos¢ czy tez jedna jedyna materia. U szczytu stoi raczej wolnos$¢, ktora mysli, a myslac, stwarza
wolnodci, i tak sprawia, iz wolno$¢ jest formg strukturalng wszelkiego bytu” (Ratzinger 20171, 134).
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jaka jest cztowiek, nic nie znaczy, jakby w ogole czlowiek nie istnial. Temu Ratzinger
przeciwstawia wiare biblijng i chrzescijanska®. Dla niej ,,$wiat i ludzkie bytowanie
z koniecznosci do siebie nalezg, tak ze wydaje sig, iz jest nie do pomyglenia ani ludz-
kie bytowanie bez §wiata, ani tez $wiat bez ludzi” (Ratzinger 20171, 255). Kosmos nie
jest ,,przypadkows areng ludzkiego bytowania” (Ratzinger 2017i, 255); istnieje tylko
jedna, wspolna historia catego wszech$wiata i ludzkosci. Ratzinger pisze, ze takie my-
Slenie zostalo wspodlczesnie wyartykutowane przez Pierre’a Teilharda de Chardina.
Mozna zapytac, czy jest ono naprawde az tak trudne dla nauk przyrodniczych, ktére
tak czesto mowia o ewolucji, ktdéra chyba przeciez uznaje swoiste zespolenie wszech-
$wiata i ludzi. A propos ewolucji - to wtasnie w wywiadzie-rzece Bdg i swiat Ratzin-
ger w nastepujacy sposob powiazat ewolucje z istnieniem Boga:

Wiara chrzescijanska przyjmuje, ze $wiat powstal w nastepstwie skomplikowanego proce-
su ewolucyjnego, ale w swojej glebi wywodzi si¢ z Logosu. Dlatego zawiera w sobie rozum,
przy czym nie tylko rozum matematyczny - nie sposob zaprzeczy¢, ze $wiat ma strukture
matematyczng — zatem zupelnie neutralny, rzeczowy rozum, lecz takze, jako Logos, rozum
moralny (Ratzinger 2017b, 522).

Podsumowujac ten punkt artykulu warto przypomniec¢ jedna z podstawowych
zasad czy struktur chrzescijanstwa opisanych przez Ratzingera, a mianowicie zasade
»definitywno$¢ i nadzieja” (Ratzinger 2017f, 211-14; por. Szymik, 2013, 15). Glosi
ona, ze chrzescijanstwo patrzy na calg rzeczywisto$¢ przez pryzmat definitywnosci,
ktora juz nastgpita w Jezusie Chrystusie. Gdy On przyszed! na swiat, wtedy pojawila
si¢ ostateczno$¢ (definitywno$¢), ktora otworzyla czlowiekowi i $wiatu pozytywna
przyszto$¢ silniejsza od $mierci. Wraz z otwarciem tej przysztosci pojawila si¢ w §wie-
cie niezachwiana nadzieja (Ratzinger 2017f, 213). Ratzinger pisze, ze wiara chrze$ci-
janska liczy si¢ z mozliwoscig rozpadu kosmosu i jednoczesnie zywi nadzieje na to,
ze gdy zakonczy sie jego wlasna droga, wyjdzie mu na spotkanie Chrystus, Logos,
ktory jest zarowno poczatkiem stworzenia, jak i pelnia ,,przychodzacej z zewnatrz
nowej mocy” (Ratzinger 2014g, 186). Wiara chrzeécijaniska wie, ze wlasnie dzieki
Chrystusowi Logosowi, ktory byl u poczatkéw stworzenia, sens nie jest ubocznym
produktem bytu (Ratzinger 20171, 129-30) lub jakims$ przypadkiem albo mrzonka,
lecz realnoscia. Z wielu tekstow Ratzingera, zwlaszcza o tematyce eschatologicznej,
wylania si¢ nie tylko wielka, niezachwiana nadzieja, lecz takze sens, ktory przepelni
calg rzeczywisto$¢ w ,,dniu ostatecznym”. O tym sensie, ktory stanowi przedmiot na-
stepnego punktu tego artykulu, Ratzinger pisze nastepujaco:

28 Warto w tym miejscu przypomnie¢ my$l Ratzingera zawarta w punkcie trzecim niniejszego artykutu: ,Dla
Tego, ktory jako Duch utrzymuje i ogarnia wszechswiat, duch, serce czlowieka, zdolne do mitosci, jest
czym$ wiekszym niz wszystkie galaktyki Drogi Mlecznej” (Ratzinger 2017c, 125-26).
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Jesli kosmos stanowi historie, a materia moment w historii ducha, to nie istnieje neutralne
istnienie materii obok ducha, tylko ostateczna kompleksyfikacja, w ktorej $wiat znajduje
swa ostatnig litere Omega i swa jednos¢. Wowczas zaistnieje ostateczny zwigzek miedzy
materig i duchem, w ktérym spetnia si¢ los czlowieka i $wiata, chociaz dzi§ nie mozemy
okresli¢, jakiego rodzaju jest to zwiazek. Wowczas nastapi dzieri ostateczny, w ktérym los
kazdego czlowieka zostanie spetniony, gdy spetni si¢ los ludzkosci (Ratzinger 2017e, 282).

5. Wielki Sens

Szymik pisze, ze wiara chrzescijaniska pozwalala ojcom Kos$ciofa znalez¢ madros¢
(filozofig) polegajaca na ,calo$ciowym, pelnym najglebszego sensu ogladzie rze-
czywistosci’, i ze Ratzinger swiadomie dazyl do tego samego (Szymik 2012, 12-13).
W $wietle tworczosci Ratzingera chrzescijaniska nadzieja jawi si¢ jako droga do od-
krycia ,najglebszego sensu” rzeczywistosci, ktora to droga wiedzie przez chrzescijan-
ski obraz Boga oraz chrzescijanskie, niepowtarzalne rozumienie calej rzeczywistosci.
Proponuje, by ten ,najglebszy sens” nazywa¢ Wielkim Sensem i pisa¢ wielkimi lite-
rami. Okreslenie Wielki Sens jest do$¢ nowatorskie. W takim brzmieniu pojawia sie
w literaturze teologicznej bardzo sporadycznie i sam Ratzinger wprost go nie sto-
sowal. Jednak oczywiste jest, ze przekonanie o rozumnosci $wiata jako dzieta Boga
Stworcy, o pozytywnej celowosci i istotnym znaczeniu calej rzeczywistosci oraz o jej
zbawczym przeznaczeniu wystepuje w jego tworczosci bardzo czesto i jest réznorako
wyrazane. Tak tez jest u wielu chrzescijanskich myslicieli. Wielki Sens oraz ,,najgleb-
szy sens” rzeczywistosci trzeba traktowac jako synonimy, a w twérczosci Ratzinge-
ra funkcjonujg i inne okreslenia tego sensu, np.: ,,pelnia wiecznego Sensu”® i ,,sens
wszelkiego bytu™*. Notabene, okreslenie Wielki Sens (bez cudzystowu i wielkimi li-
terami) pojawilo si¢ w monografii Ruseckiego poswigconej teologii rezurekcyjne;j.
W paragrafie Finalne spelnienie dziejow nawiazuje on do tekstu Apokalipsy $w. Jana
Apostota o Nowym Jeruzalem (Ap 21,3), piszac: ,,To jest cel dziejow, wszystkich
ludzi, czyli zwieniczenie wszystkiego w Bogu, finalnej partycypacji w Jego zyciu, eg-
zystowaniu w Wielkim Sensie calej rzeczywisto$ci, ktérym jest Bég. W Nim znajduje
usensownienie cato$¢ dziejow, na ktdre skladaja sie losy pojedynczego czlowieka, po-
kolen, narodow, cywilizacji” (Rusecki 2006, 246-47). Rusecki dodaje, ze Wielki Sens

29 Notabene, stowo Sens pisane jest wielkg litera: ,,za sprawa Chrystusa wszystko otrzymalo sens, ze w przej-
$ciu od Stworcy do stworzenia, z ruchu w préznie dokonal si¢ ruch ku pelni wiecznego Sensu” (Ratzinger
2017g, 339).

30 Ratzinger pisze: ,W drugim artykule Credo dokonuje sie wrecz nieslychane polaczenie Logosu i sarks,
sensu i jednej postaci z historii. My$l, bedaca podstawg wszelkiego bytu, stala si¢ ciatem, to znaczy weszta
w historie i stala si¢ jedna z jej postaci; nie tylko obejmuje historie i stanowi jej podstawe, ale jest w tej
historii jednym punktem. A zatem sensu wszelkiego bytu nie mozna by juz znalez¢ w spojrzeniu ducha
wznoszacego sie ponad to, co jednostkowe, i tylko ufamkowo w nich si¢ odzwierciedla; sens ten mozna by
odnalez¢ w czasie, w obliczu jednego cztowieka” (Ratzinger 20171, 159).
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zajasnieje w pelni wtedy, gdy dokona sig ostateczny sad nad ludzkimi czynami i calg
historig, i gdy czyniacy dobro otrzymaja wieczng nagrode, a czyniacy zto — wiecz-
na kare’'. Tenze teolog na VIII Kongresie Teologéw Polskich w 2010 roku wyglosit
referat, ktorego gléwna mysla bylo to, ze wsrdd wszystkich religii chrzescijanstwo
wyroznia si¢ i posiada szczegdlny sens, poniewaz glosi Wielki Sens calej istniejacej
rzeczywistosci (Rusecki 2012)*.

W tym punkcie artykutu podjeta zostanie proba szerszego uzasadnienia pojecia
Wielki Sens na kanwie tworczosci Ratzingera, a takze proba jego charakterystyki.
Juz na poczatku trzeba podkresli¢, ze dla Ratzingera okreslenie to jest $cisle zwigza-
ne z chrzescijanstwem i tylko w nim wystepuje. Podfozem i racja bytu tego pojecia
jest wiara chrzescijaniska oraz chrzescijanska, wielka nadzieja. To oznacza, ze - jak
pisat $w. Pawel Apostot - ci, ktdrzy nie majg tej nadziei, nie znaja takze Wielkiego
Sensu. Jeden z najpiekniejszych tekstow Ratzingera, ktéry objasnia Wielki Sens i jed-
noznacznie wigze go z chrzedcijanska nadzieja, brzmi nastepujaco:

Nadzieja jest owocem wiary, tak powiedzielismy; w niej nasze Zycie rozciaga si¢ ku cafosci
tego, co rzeczywiste. Ku bezgranicznej przysztosci, ktéra staje sie dla nas dostepna w wierze.
Ta pelnia bytowania, do ktorej klucz daje wiara, jest miloscia bez zastrzezen - mitoécia, ktéra
jest wielkim tak dla mojej egzystenciji i ktora otwiera dla mnie w jej bezgranicznoéci i glebi,
pelnie wszelkiego bytowania. W niej Stworca wszystkich rzeczy méwi do mnie: wszystko
moje do ciebie nalezy (Lk 15,31). Bog jest jednak wszystkim we wszystkim (1 Kor 15,28):
komu udziela z wszystkiego, co posiada, dla tego nie istniejg juz Zadne granice ani konce.
Mitos¢, ku ktérej zmierza w $wietle wiary chrzescijariska nadzieja, nie jest czyms tylko pry-
watnym, indywidualnym, nie zamyka mnie w malym, wlasnym $wiecie. Milo§¢ otwiera
przede mng caty wszechswiat, ktory przez milo$¢ staje si¢ rajem (Ratzinger 2017h, 400).

Wedtug Ratzingera istnieja ,pote¢zne pytania, ktére nam si¢ narzucajq i z ktory-
mi nie potrafimy sobie poradzi¢”™: co jest istota Boga? Co bylo przed stworzeniem
$wiata? Co znajduje si¢ poza widzialnym $§wiatem? (Ratzinger 2014a, 419). Ratzinger
dodaje, ze odpowiedzi na nie zna tylko Duch Swiety, a cztowiek musi zachowa¢ tu
pokore. Z pewnoscig dla Ratzingera jedno z takich poteznych pytan ma szczegol-
ne znaczenie: w jaki sposob odrebne, czastkowe sensy (sens zycia danego czlowie-
ka, sens ludzkosci, sens danego momentu dziejow i sens calej historii, sens okreslo-
nego fragmentu wszechswiata i sens calego wszechswiata), wlacznie z momentami
zalaman izanegowania sensu, lacza si¢ i w finalnej przyszlosci zlacza si¢ wjeden

31 Rusecki pisze: ,.Ci dobrze czyniacy, widzacy w potrzebujacych Chrystusa, z ktorymi On si¢ utozsamia,
zastuguja na wieczng nagrode, ci zas ktorzy nie czynili dobra czlowiekowi, bedacemu ikong Chrystusa,
na wieczng kare. Istnienie nie-proegzystencjalne, nie-prospoteczne nie zastuguje na finalne spelnienie”
(Rusecki 2006, 247).

32 W tym tekscie Rusecki przedstawil range pojecia sens i jego gléwne znaczenia: Rusecki 2012, 193-97.
Dwukrotnie uzyt okreslenia Wielki Sens: Rusecki 2012, 196-97.
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sens — najglebszy sens wszystkiego, czyli wlasnie Wielki Sens? Nie mozna poda¢
wyczerpujacej odpowiedzi na to pytanie (i nalezy zachowac¢ pokore), lecz takze nie
mozna straci¢ z oczu wielkich chrzescijanskich obietnic — obietnicy mitodci bez za-
strzezen ibez jakichkolwiek granic oraz obietnicy pelni bytowania w bezgranicz-
nej przysztosci (Ratzinger 2017h, 400). Na podstawie twoérczosci Ratzingera mozna
poda¢ dodatkowe uzasadnienie dla pojecia Wielkiego Sensu. Nie ulega watpliwo-
$ci, ze tematyka sensu jest wjego mysleniu czesto obecna ijest traktowana z calg
powaga. Gdy Ratzinger pragnie uwypukli¢ wysoka range czy kluczowe znaczenie
czego$, stosuje przymiotnik ,wielki”. Jako ilustracj¢ mozna poda¢ wiele przykladow.
O wielkiej nadziei juz méwiono w tym artykule. Ratzinger pisze tez o wielkiej mito-
$ci (Ratzinger 2017h, 400), wielkim celu (Ratzinger 2017h, 386), wielkiej obietnicy
(Ratzinger 2017h, 398) i ,,prawdziwej wielkosci zycia” (Ratzinger 2014e, 113). Skoro
tak, a zwazywszy na powage, jaka ten teolog przypisywal stowu ,,sens”, mozna uzna¢
pojecie Wielki Sens za w pelni zgodne z jego mysleniem.

Czym zatem jest Wielki Sens wedlug Ratzingera i na czym polega? Wielki Sens
jest $cisle zwigzany z eschatologicznym finalem calej rzeczywistosci, ku ktéremu - jak
glosi chrzedcijanska nadzieja - rzeczywisto$¢ zmierza. Wielki Sens to skutek eschato-
logicznego finalu. Zgodnie z mysleniem Ratzingera wielkim absurdem (bezsensem)
byloby to, gdyby wszechrzeczywisto$¢, ktora ,,wyewoluowala” cztowieka, kiedys za-
padta si¢ w nico$¢ lub poruszala sie¢ w naprzemiennych cyklach, ktére niczego pozy-
tywnego (zadnego ontologicznego postepu) nie wnosityby do $wiata. Chrzescijan-
stwo juz przez samo oczekiwanie eschatologicznego finalu jako czegos pewnego jest
przekonane o sensie calej rzeczywistosci, a zwazywszy na to, czego dokladnie ono
oczekuje, mozna moéwi¢ o Wielkim Sensie. Chrzedcijanstwo oczekuje bowiem, ze
Bog w finale dziejow uczyni ,ostateczny i najwyzszy skok mutacji” cztowieczenstwa
i calej rzeczywistosci, ze nastapi ,,zjednoczenie skonczonego z Nieskonczonym, zjed-
noczenie cztowieka z Bogiem, pokonanie $mierci”*. Oczekuje, iz ,,historia na koniec
dojdzie do jednego kresu, ze ludzkos$¢ jako calos¢ tym samym sie spelni i ze Swiat
materii nabierze w tym ostatecznego znaczenia” (Ratzinger 2014f, 345), ze pojawi si¢
wowczas nowy czlowiek i relacje miedzy cztowiekiem a przyroda beda uzdrowione
(Ratzinger 2014b, 401), przywrocona zostanie harmonia oraz wolnos$¢, ktore istnialy
na poczatku stworzenia. Dla Ratzingera racjg bytu Wielkiego Sensu jest zbawienie
$wiata — istnieje Wielki Sens, poniewaz ,,istnieje zbawienie $wiata™*.

33 Ratzinger pisze: ,Jesli Bog istnieje, to czy nie moze On stworzy¢ réwniez nowego wymiaru cztowieczen-
stwa, rzeczywistosci w ogole? Czy stworzenie nie czeka wlasciwie na ten ostateczny i najwyzszy skok
mutacji? Na zjednoczenie skonczonego z Nieskoniczonym, na zjednoczenie czlowieka z Bogiem, na poko-
nanie $mierci?” (Ratzinger 2015a, 552).

34 Ratzinger pisze: ,Nowy $wiat, ktorego przedstawieniem w obrazie ostatecznego Jeruzalem konczy si¢ Bi-
blia, nie jest utopia, tylko pewnoscia, ku ktorej przez wiare zdazamy. Istnieje zbawienie $wiata - to jest
niezachwiana nadzieja, ktéra podtrzymuje chrzescijanina” (Ratzinger 2017e, 282).
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Wedtug Ratzingera sens, ktory bedzie polega¢ na eschatologicznym zbawieniu,
dotyczy¢ bedzie calego stworzenia - calego wszechswiata i calej ludzkosci. Takze
z tego powodu ten sens zastuguje na przymiotnik Wielki. Podczas gdy wspdtczesnie
sens zycia bywa najczesciej rozumiany indywidualistycznie - jako nadanie sensu
wylacznie wlasnemu istnieniu, bez pytania o to, czy zycie ludzkie jako takie, zycie
innych ludzi czy sam $§wiat majg sens — Ratzinger pisze z naciskiem: ,,Celem chrzesci-
janina nie jest prywatna szczesliwos¢, tylko catos¢. Wierzy on w Chrystusa i dlatego
wierzy w przyszio$¢ $wiata, nie tylko we wlasng przyszlos¢. Wie, ze ta przyszlosé
jest czyms$ wiekszym niz to, czego sam potrafi dokonaé. Wie, ze istnieje sens, ktdre-
go zniszczy¢ nie zdota” (Ratzinger 2017e, 282). Innymi stowy, ,,prywatny”, zwlaszcza
podszyty egoizmem i wygodnictwem sens to ,,maly” sens, ktorego granice nie moga
siega¢ daleko, natomiast Wielkim Sensem jest ostateczne przeznaczenie calej ludz-
kodci. Ratzinger ujmuje to krotko: ,,przyszlos¢ kazdego cztowieka wowczas dopiero
bedzie pelna, gdy spelni si¢ przysztos¢ ludzkosci” (Ratzinger 2017e, 278; por. Ratzin-
ger 2017e, 276). Dla Ratzingera wlasnie spelnienie sie przysziosci calej ludzkosci be-
dzie warunkiem nastania Wielkiego Sensu. Ten sens ujawni si¢ wtedy, gdy - moéwiac
za $w. Augustynem - cata ludzko$¢ stanie sie civitas redempta, gdy wskrzeszona do
nie$miertelnego zycia i odnowiona przez Sad Ostateczny bedzie ona Ciatem Chry-
stusa, i gdy wraz z Chrystusem Synem przekroczy siebie w kierunku Ojca (Ratzinger
2012b, 345). Ratzinger przypomina, ze tylko chrzescijaniska wiara i nadzieja oczekuja
tak wzniostej, pieknej i sensownej przysztosci - ostatecznego ,,skoku mutacji” calego
bytu. Zresztg tylko taka przysztos¢ moze by¢ gwarantem Wielkiego Sensu, gdyz -
wedlug Ratzingera - czlowiek ma i musi mie¢ realne ,,odniesienie do nieskornczono-
$ci” (Ratzinger 20171, 134). Jest on ,,istotg ukierunkowang na ostateczno$¢™. Chce
wiedzie¢, ze moze przekroczy¢ granice empirycznosci, i ze jest Ktos, kto ostatecznie
wypelni braki jego bytu, a jesli to wie, to jednocze$nie wie, ze ,cztowiek jako byt ma
sens” i to - dopowiedzmy - Wielki Sens (Ratzinger 2014b, 392-93).

W niniejszym artykule przedstawiono juz hipoteze, iz dla Ratzingera chrzedci-
janska nadzieja cho¢ jest jedna, posiada dwie nieco odmienne formy, a mianowicie
nadzieje eschatologiczng i przed-eschatologiczng. Wydaje sig, Ze analogicznie jest
z Wielkim Sensem. Chod¢ jest on jeden, posiada dwie formy: eschatologiczna i przed-
-eschatologiczng. Wielki Sens w formie eschatologicznej stanie si¢ rzeczywistoscia
w dniu ostatecznym, lecz wedtug Ratzingera istnieje takze Wielki Sens przed Escha-
tonem, w kazdej terazniejszoéci egzystencji chrzescijanskiej, oczywiscie zbudowane;

35 Ratzinger pisze: ,Wiara chrzeécijanska, jako wiara w ostateczno$¢ decyzji Boga w stosunku do czlowie-
ka w Chrystusie i jako wiara w ostateczno$¢ ludzkich decyzji dotyczacych ich zycia podejmowanych na
wiecznos¢, jest przekonaniem o tym, ze w rozwoju istnieje ostateczno$c i ze czlowiek to istota ukierunko-
wana na ostatecznos¢. Wiara w to, ze przez Chrystusa w historii wydarzyla si¢ ostateczno$¢ pochodzaca od
Boga, niezbywalnie obejmuje takze obraz §wiata i cztowieka, do ktdrego konstytutywnie nalezy przekona-
nie, ze tam, gdzie jest rozwdj, jest ostateczno$¢, i ze cztowiek jest istota zdolng i przeznaczong do podjecia
ostatecznej decyzji i tylko w niej prawdziwie odnajduje samego siebie” (Ratzinger 2012b, 360-361).
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na chrzescijanskiej nadziei. Nie jest on jeszcze finalng rzeczywistoscia, lecz jej an-
tycypacja, poczatkiem i wstepnym urzeczywistnianiem. To urzeczywistnianie w te-
razniejszosci jest konieczne. Dla eschatologicznego Wielkiego Sensu konieczna jest
natura, ludzkie zaangazowanie i dziatanie. Ratzinger pisze:

Nadprzyrodzonos¢, wielka obietnica, nie usuwa natury na bok, wrecz przeciwnie: wywotu-
je ona zaangazowanie wszystkich naszych sit dla catkowitego otwarcia naszego bytowania,
dla rozwoju wszelkich jego mozliwo$ci. Méwiac inaczej: wielka obietnica wiary nie niszczy
naszego dzialania i nie czyni go zbytecznym, lecz nadaje mu dopiero jego odpowiednia
postaé, jego miejsce i jego wolnos¢ (Ratzinger 2017h, 398).

Mozna to wytlumaczy¢ na przyktadzie biblijnego ziarna pszenicy (] 12,24), po ktory
Ratzinger czesto siggal, gdy chcial wyjasni¢ istote wielu fundamentalnych kwestii
(Ratzinger 2017g, 337). Dla niego los ziarna pszenicy obrazuje los i zarazem sens
calego wszechswiata, ktory musi obumrze¢, musi zakonczy¢ swa droge, by wyltonita
si¢ nowa, eschatologiczna rzeczywisto$¢. Tak jak nowa roslina i ziarna w jej klosie,
bedace skutkiem obumarcia ziarna, uzasadniajg jego sens i koniecznos¢, tak samo
jest z Wielkim Sensem. Eschatologiczny Wielki Sens uzasadnia konieczno$¢ calej
przed-eschatologicznej egzystencji i nadaje jej sens. Ziarno pszenicy jako obraz ca-
lego bytu pozwala takze zrozumie¢, ze Wielki Sens nie jest bytem zmyslonym, nie-
rzeczywistym, ze nie jest tylko jaka$ mrzonka. Kazde prawdziwe ziarno jest bez wat-
pienia czyms rzeczywistym. Czy jego potencjalny skutek po obumarciu, czyli nowa
roélina wraz z nowym klosem jest tez czym$ rzeczywistym czy czym$ zmyslonym?
Na pewno nie mozna tu méwic¢ o zmysleniu, urojeniu, lecz o potencjalnej, zaczatko-
wej i narastajgcej realnosci.

Podsumowujac ten punkt artykulu, trzeba zwrdci¢ uwage na wielkie pytania
(tzw. big questions), ktore ludzkos¢ zawsze stawiala: jak powstala i po co istnieje cala
rzeczywisto$¢? Jakie mamy jako ludzie znaczenie i sens w tej rzeczywistosci? Ratzin-
ger nazywa wielkie pytania poteznymi pytaniami. Wraz z ojcami Kosciofa i calg jego
Tradycja odpowiada na nie, mowiac o najglebszym sensie calej rzeczywistosci -
o Wielkim Sensie. Jest nim przede wszystkim przeznaczenie $wiata i calej ludzkosci
do eschatologicznego zjednoczenia z Bogiem, do ktérego zmierza kazda terazniej-
sz0$¢ catego stworzenia. Wielkim Sensem jest wolnos¢ i pelne szczescie stworzenia
w eschatologicznej jednosci z Bogiem. Na pytanie o to, czy czlowiek ustanawia sens
zycia, czy go wybiera (posrod roznych mozliwosci), a moze go odnajduje, Ratzinger
odpowiada, ze poniewaz istnieje Logos, czyli Sens, to ludzie nie moga dowolnie usta-
nawiac¢ ani wybierac sensu zycia, bo predzej czy pdzniej zawioda si¢. Powinni zatem
odnalez¢ sens zycia w Logosie, a potem przyja¢ go jako dar i powierzy¢ sie¢ mu™.

36 Ratzinger pisze: ,Wierzy¢ po chrzescijansku znaczy pojmowa¢ nasze istnienie jako odpowiedz na Stowo,
Logos, ktore wszystko utrzymuje i ogarnia. Oznacza to zgode na to, ze sens, ktorego nie mozemy sami
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Chrzescijanstwo niesie czlowiekowi pocieszajaca wies¢ o tym, ze sens jego zycia,
ktory wykracza poza $mier¢, juz istnieje, jest wielkim darem Boga, Ze w ten sens trze-
ba si¢ zaangazowac, by juz w terazniejszosci zrozumiec ,,najwyzszg i najistotniejsza”
(Ratzinger 20171, 136) wartos¢ i godnos¢ ludzkiego Zycia, i by w ten sposéb odczu¢
Wielki Sens istnienia. Ratzinger krétko to podsumowuje: ,,Sensem $wiata jest Ty,
oczywiscie tylko to, ktore samo nie jest czyms$ problematycznym, lecz jest oparciem
dla wszystkiego niewymagajacym zadnego innego oparcia” (Ratzinger 2017k, 79).

Zakonczenie

W artykule podjety zostal problem zwiagzkéw, jakie zachodza migdzy nadziejq a sen-
sem zycia w $wietle twdrczodci Ratzingera, jednego z najwiekszych teologéw nadziei.
Przeprowadzone badania potwierdzily hipoteze, ze nadzieja jest konieczna dla trwa-
lego sensu zycia. Wedlug Ratzingera chrzescijaniska nadzieja wyréznia si¢ od innych
nadziei tym, Ze siega poza $mier¢ i materialno-empiryczny obszar $wiata. Jest wielkg
nadzieja osadzong na wierze w Boga oraz w Jego milo$¢ i moc. Ta nadzieja prowadzi
w konsekwencji do odkrycia Wielkiego Sensu, czyli pozytywnej celowosci, zbawcze-
go przeznaczenia i wielkiej wartosci calej rzeczywistosci w kazdym momencie jej
dziejow. W $wietle mysli Ratzingera droga od chrzescijanskiej nadziei do Wielkiego
Sensu wiedzie przez dwa istotne ,punkty”: chrzescijanski obraz Boga i chrzescijan-
skie (niepowtarzalne) rozumienie calej rzeczywistosci. Podobnie jak chrzescijanska
nadzieja wyrodznia si¢ sposrod innych nadziei, tak Wielki Sens odrdznia sie od in-
nych proponowanych senséw istnienia. Te ostatnie staja si¢ coraz rzadsze w czasach
kryzysu antropologicznego i kryzysu sensu.

Przeprowadzone analizy doprowadzily do wniosku, ze zaréwno nadzieja chrze-
$cijanska, jak 1 Wielki Sens nie sg tylko rzeczywisto$ciami eschatologicznymi, lecz
takze przed-eschatologicznymi. Ma to istotne znaczenie. Nie jest bowiem prawda, ze
chrzescijanstwo lekcewazy ziemskie zycie, oczekujac prawdziwego zycia (krolestwa
Bozego) dopiero w Eschatonie, i ze tylko ta obietnicg uzasadnia swg wiarygodnos¢.
Ratzinger wyjaénia, iz wielka nadzieja i Wielki Sens, cho¢ stang si¢ pelng realnoscia
w dniu ostatecznym, juz teraz majg faktyczny i bardzo pozytywny wplyw na zycie.
Scalajg w jedno rozdrobnienie zycia, rekompensuja potknigcia czy porazki i poma-
gaja usuwac trudy egzystencji. ,Stad tez dla wiary chrzedcijaniskiej nie istnieje Zycie
niewarte Zycia” (Ratzinger 2014e, 112). Nawet jesli Zycie jest przy¢mione przez cier-
pienie czy inne trudy, to ,nawet wtedy pozostaje ono darem Bozym i takze w ten spo-
sOb otwiera jeszcze nowe mozliwosci bytu i sensu” (Ratzinger 2014e, 112). Okazuje

nada¢, lecz ktory tylko mozemy przyjac, juz zostal darowany, tak iz wystarczy go przyjac i mu sie powie-
rzy¢” (Ratzinger 2017k, 74).
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sig, Ze wiara chrze$cijaniska ma zawsze przestanie petne niezachwianej nadziei i Wiel-
kiego Sensu, dlatego takze dzisiaj — pointuje Ratzinger - ,warto by¢ chrzescijaninem”
(Ratzinger 2017e, 282).
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Nadzieja Boga jako podstawa ludzkiej nadziei
w ujeciu Jozefa Tischnera i Hansa Ursa
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God'’s Hope as a Basis of Human Hope According to Jozef Tischner
and Hans Urs von Balthasar
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Streszczenie: Artykut podejmuje problematyke antropologiczno-teologicznego rozumienia pojecia na-
dziei chrzescijanskiej w kontekscie refleksji J6zefa Tischnera i Hansa Ursa von Balthasara. To integralne
spojrzenie na te problematyke charakteryzuje sie u obu myslicieli tendencja do przekraczania klasycz-
nych antropologicznych ograniczen naktadanych na pojecie nadziei w kierunku petniejszego chrystolo-
gicznego i teologicznego jego rozumienia. Z metodologiczno-strukturalnego punktu widzenia przepro-
wadzone w artykule analizy dotycza czterech gtéwnych wymiaréw zagadnienia nadziei chrzescijanskiej:
religijno-historycznego, antropologiczno-chrystologicznego, teologiczno-dramatycznego (teodrama-
tycznego) oraz soteriologiczno-eschatologicznego. Ukazane ujecie pozwala zrozumie¢, dlaczego u Tisch-
nera nadzieja nie ogranicza sie do aspektu antropologicznego, lecz rozcigga sie réwniez na perspektywe
teologiczno-chrystologiczng, a u von Balthasara nie sprowadza sie wytacznie do nadziei ludzkiej, lecz
obejmuje takze nadzieje Boga. Artykut konczy sie postawieniem i uzasadnieniem dwoch oryginalnych
tez autorskich dotyczacych rozumienia piekta jako eschatologicznego muzeum grzechu i rozumienia
nadziei Boga jako ostatecznej podstawy nadziei cztowieka w kontekscie postulatu powszechnej na-
dziei zbawienia.

Stowa kluczowe: nadzieja Boga, nadzieja cztowieka, nadzieja powszechnego zbawienia, Tischner, von Balthasar

Abstract: This article examines the problematics of anthropological and theological understand-
ing of the concept of Christian hope in the context of the reflection of Jozef Tischner and Hans Urs
von Balthasar. This integral view of the issue is characterized by the tendency of both thinkers to go
beyond the classical anthropological limitations imposed on the concept of hope towards its full-
er Christological and theological understanding. From a methodological and structural standpoint,
the analyses conducted in the article cover four main dimensions of Christian hope: religious-historical,
anthropological-Christological, theological-dramatic (theodramatic) and soteriological-eschatological.
The analyses conducted explain why, for Tischner, hope is not limited to the anthropological aspect,
but also includes the theological-Christological dimension, and for von Balthasar, it is not limited only to
human hope, but also includes the hope of God. The article concludes with the formulation and justifica-
tion of two original theses concerning the understanding of hell as an eschatological museum of sin and
the understanding of God's hope as the ultimate basis of human hope in the context of the postulate of
universal hope of salvation.

Keywords: God's hope, human hope, the hope of universal salvation, Tischner, von Balthasar
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Przezywany obecnie w Ko$ciele pod hastem ,,Pielgrzymi nadziei” Rok Jubileuszowy
2025 sklania do podjecia poglebionej refleksji nad problematyka nadziei w jej pet-
nym chrzescijanskim ujeciu, tj. takim, ktére poza perspektywa antropologiczng spo-
glada na problematyke nadziei takze z perspektywy teologicznej, a przy tym oprécz
standardowych, doskonale juz opracowanych w literaturze zagadnien dotyczacych
ludzkich aspektéw nadziei chrzescijanskiej nie waha sie¢ moéwic takze o nadziei Boga
i 0 konsekwencjach, jakie moga z tego plyna¢ dla zrozumienia istoty toczacego si¢
w dziejach zbawienia Bosko-ludzkiego dramatu.

Przyjmujac za punkt wyjscia refleksje dwoch wielkich wspotczesnych intelektu-
alnych ,,pielgrzymoéw nadziei’, a jednoczesnie wielkich badaczy problematyki dra-
matu egzystencji ludzkiej - Jozefa Tischnera i Hansa Ursa von Balthasara - niniejsze
studium stawia sobie za cel rozpatrzenie problemu badawczego, ktory scharaktery-
zowa¢ mozna za pomocg nastepujacego zestawu pytan. Po pierwsze: czym rdzni sie
chrzedcijanska nadzieja od nadziei antycznych — poganskiej i starohebrajskiej? Po
drugie: czy w ujeciu chrzedcijanskim rzeczywisto$¢ nadziei daje sie wyczerpa¢ w ka-
tegorii nadziei ludzkiej? Po trzecie: czym jest ijak moze by¢ rozumiana i opisana
nadzieja Boga? Po czwarte: czy nadzieja powszechnego zbawienia jest rOwnowazna
z tzw. postulatem ,pustego piekta’? Po piate: jaki jest zwiazek w kontekscie kwestii
nadziei powszechnego zbawienia pomiedzy nadzieja czlowieka a postulowang w jed-
nym z wczesniejszych pytan nadzieja Boga?

Z punktu widzenia metodologicznego analiza powyzszego — jak wida¢ wielowy-
miarowego — problemu przeprowadzona zostanie w szesciu osobnych podejsciach,
réznigcych si¢ nie tylko spojrzeniem metodologicznym, ale takze sposobem ujecia
i interpretacji badanego materiatu.

W pierwszym podejsciu, wykorzystujac gtéwnie metode poréwnawcza, przyj-
rzymy sie ogélnemu antropologiczno-teologicznemu kontekstowi, jaki tworzy re-
fleksja zaréwno Tischnera, jak ivon Balthasara w zakresie problematyki nadziei
chrzescijanskiej. Wyjasnimy, na czym polega oryginalno$¢ spojrzenia na tworczosé
obu autoréw w optyce przyjetej w niniejszym studium.

W kolejnych podejsciach przeanalizujemy dalsze wymiary zagadnienia na-
dziei chrzescijanskiej, odpowiadajace wczesniej sformulowanym pytaniom i roz-
patrywane w kontekscie refleksji wspomnianych wyzej autoréw. W paragrafach od
drugiego do pigtego omdéwione zostang cztery zasadnicze wymiary: (1) religijno-
-historyczny dotyczacy przejscia od nadziei pogansko-swiatowej do nadziei chrze-
$cijanskiej; (2) antropologiczno-chrystologiczny traktujacy o przejsciu od nadziei
czlowieka do nadziei Chrystusa; (3) teologiczno-dramatyczny (teodramatyczny)
mowiacy o przejsciu od skonczonej nadziei ludzkiej do nieskonczonej nadziei Boga;
(4) soteriologiczno-eschatologiczny dotyczacy przejscia od indywidualnej nadziei
zbawienia do nadziei powszechnego zbawienia.

Paragraf szosty, zwigzany z ostatnim powyzszym pytaniem badawczym, bedzie
roznil si¢ dosé¢ istotnie od pozostatych, w ktorych refleksja w znacznej mierze oparta
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zostata na mysli Tischnera i von Balthasara. W paragrafie tym postawione i uzasad-
nione zostaja dwie oryginalne tezy autorskie. Pierwsza odnosi si¢ do postulatu ro-
zumienia piekla jako eschatologicznego muzeum grzechu, druga za$ stanowi teze
tytutowa niniejszego studium i dotyczy postulatu rozumienia nadziei Boga jako osta-
tecznej podstawy nadziei czlowieka w kontekscie problematyki nadziei powszechne-
go zbawienia.

1. Jozef Tischner i Hans Urs von Balthasar -
ich antropologiczno-teologiczna pielgrzymka nadziei

Postaci wielkich wspoétczesnych myslicieli: Tischnera i von Balthasara, s3 na tyle do-
brze znane, Ze w niniejszym opracowaniu nie zachodzi potrzeba ich szczegdtowego
przedstawiania'. Konieczne jest jednak ogdlne, poréwnawcze ukazanie ich spojrze-
nia na problematyke nadziei oraz wskazanie, w jaki sposdb ich twoérczos¢ w tym za-
kresie bedzie interpretowana i rozwijana w dalszych czedciach pracy.

W 2025 roku przypada 25. rocznica $mierci Tischnera — wybitnego polskiego in-
telektualnego ,,pielgrzyma nadziei’, ktory w KsigZzeczce pielgrzyma pisal: ,Czlowiek jest
istota pielgrzymujacy. Znaczy to, ze czlowiek wedruje — a wedruje dzigki jakiej$ na-
dziei, ktéra nie tylko podtrzymuje go w jego wedréwce, ale réwniez w ogoéle umozliwia
mu zycie. Zy¢ dzieki nadziei znaczy: by¢ sercem w przysztosci” (Tischner 1996, 9).

W Swiecie ludzkiej nadziei krakowski mysliciel postawil kluczowa dla swoje-
go ujecia teze dotyczaca relacji pomiedzy nadziejg i istotg chrzescijanstwa: ,Wyda-
rzenie chrzescijanstwa bylo wydarzeniem we wnetrzu ludzkiej nadziei” (Tischner
2014, 333). Teza ta w nim samym wywolywata badawczy niepokéj, zmuszajac go do
zadania podstawowego pytania: ,,Ale dlaczego nadzieja? Skad to szczegolne walory-
zowanie nadziei?”. Odpowiadal: ,poniewaz nasza nadzieja jest, jak wierze, najwla-
$ciwszg dla nas perspektywa odkrywania i ogladania prawdy, prawdy o chrzescijan-
stwie, o czlowieku, o naszym $wiecie” (Tischner 2014, 6).

W Ksigzeczce pielgrzyma Tischner wskazywal, jak silnie wigzal pojecie nadziei
z problematyka dramatu wolnosci: ,,Pierwszym dzietem nadziei jest wyzwolenie. Czto-
wiek zrywa kajdany. Najpierw wyzwala dusze, wyzwala wyobraznig, wyzwala umyst
i serce, a potem kruszy kajdany, jakie mial na rekach i nogach” (Tischner 1996, 9).

W powyzszym sensie mysl Tischnera zbiega sie perfekcyjnie z mysla von Baltha-
sara - drugiego wielkiego intelektualnego ,,pielgrzyma nadziei”. Réwniez on myslal
o nadziei w kontekscie ludzkiego pielgrzymowania: ,cztowiek pielgrzymujacy na

1 Czytelnik zainteresowany opracowaniami biograficznymi moze siegna¢ po nastepujace publikacje —
w przypadku Tischnera: Bonowicz 2020; Galarowicz 2013; w odniesieniu do von Balthasara: Budzik 1998;
Piotrowski 2005.
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ziemi zyje — dlatego wlasnie, ze podlega sadowi i nie wie — zawieszony pomiedzy le-
kiem i nadziejg” (von Balthasar 1998, 50).

Podobnie jak dla Tischnera - co trafnie zauwaza Stanistaw Budzik w Drama-
cie odkupienia — takze dla von Balthasara problematyka dramatu wolnosci stano-
wila centrum jego tworczosci: ,Wolno$¢ staje si¢ dla Balthasara pojeciem najwaz-
niejszym, bez ktdrego nie sposob zrozumiec tajemnicy wielkiego dramatu, jaki Bég
rozgrywa na scenie historii $wiata” (Budzik 1997, 197-98). Réznica migdzy spoj-
rzeniem Tischnera a von Balthasara polega przede wszystkim na tym, ze podczas
gdy pierwszy moéwil o nadziei w antropologicznej perspektywie dramatu ludzkiej
wolnosci, drugi do tej problematyki dotaczyl wymiar $cidle teologiczny: ,,Dramat,
w ktérym gléwng role odgrywa Bég, staje sie teodramatem, walkg Boga o zbawienie
cztowieka” (Budzik 1998, 25).

W tym momencie konieczne jest pewne wyjasnienie. Zazwyczaj, gdy pojawia
sie nazwisko Tischnera, pierwszym odruchem - mozna powiedzie¢ ,kalkg myslo-
wq, jaka narzuca sie wiekszosci interpretatorow jego tekstow - jest skojarzenie:
»Lischner - filozof”. Nie kwestionujac ogromnego wkladu Tischnera w t¢ dziedzing
wiedzy, w niniejszym opracowaniu jego teksty beda analizowane przede wszystkim
z teologicznego, a nie filozoficznego punktu widzenia. Tischner nie byl tylko filo-
zofem - byl réwniez przenikliwym teologiem, cho¢ jego sposob uprawiania teologii
czesto wykraczal poza dwczesne kanony, co sam zresztg krytycznie komentowat,
wystepujac przeciwko probom dominacji tej dziedziny przez jedno tylko, fawory-
zowane przez wiekszos¢, ale obce mu podejscie’. Jednym z celéw niniejszego opra-
cowania jest przetamanie schematu myslowego: ,Tischner - filozof” oraz, dzigki
takiemu oryginalnemu spojrzeniu na jego tworczos¢, wydobycie na §wiatlo dzienne
tej czesci jego antropologiczno-teologicznej refleksji, ktéra odnosi sie do problema-
tyki nadziei’.

Z tego powodu w niniejszym artykule zamiast standardowego podziatu na podej-
$cie filozoficzne i teologiczne do zagadnienia nadziei, konsekwentnie bedzie mowa
jedynie o antropologicznym i teologicznym ujeciu tej problematyki. Dopiero z tej

2 Daltemuwyraz w pracach: Tischner 1970, 1983. Warto doda¢, ze analogicznie wyglada sytuacja z von Bal-
thasarem. Dla wielu szwajcarski mygliciel to przede wszystkim teolog, nie brakuje jednak interpretatorow
jego tworczodci, ktorzy zaliczajg go do filozoféw i wlasnie z tej perspektywy przedstawiaja oraz inter-
pretujg jego tworczos¢ (zob. Urban 2006). To, ze u Tischnera znajdziemy wiecej filozofii niz teologii,
a u von Balthasara - odwrotnie, oznacza co najwyzej tyle, ze pierwszego mozna nazwac ,teologizujacym
filozofem”, a drugiego , filozofujacym teologiem”. Absolutnie jednak zadnemu z nich nie mozna odméwié
prawa do istotnego wkladu w obie te dziedziny.

3 TJezeli chodzi o wkiad Tischnera w inne dzialy teologii — poza problematyka nadziei omawiang w ninej-
szym studium - istnieja osobne prace po$wiecone np. zagadnieniom charytologicznyn (zob. Wolowski
2019a). Warto réwniez dodac, ze tematyke taski i nadziei z punktu widzenia duszpastersko-teologicznego
w sposob mistrzowski polaczyl sam Tischner wswoich poznaniskich Rekolekcjach dla inteligencji
(zob. Tischner 2011a).
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perspektywy mozna dostrzec istotne réznice miedzy Tischnerem a von Balthasarem
i wlasciwie je zinterpretowac.

Pierwsza réznica, na ktorg zwrdcimy jeszcze uwage w dalszej czedci studium, od-
nosi si¢ do tego, iz Tischner staral si¢ ukaza¢ wiez faczaca §wiatowe nadzieje ludzkie
z nadziejg chrzedcijaniska, zas von Balthasar odkrywal w przestrzeni nadziei chrze-
$cijanskiej miejsce na nadzieje nie tylko czlowieka, ale tez Boga. Druga réznica zwia-
zana byla z tym, ze Tischner do zagadnienia nadziei podchodzil bardziej od strony
jednostkowej, tymczasem dla von Balthasara nadzieja byla zawsze nadzieja wspélno-
towa, a w konsekwencji nadzieja na powszechne zbawienie.

Wielu polemistow zarzucalo von Balthasarowi, ze wswoich rozwazaniach,
zwlaszcza w kontekscie drugiego przypadku, balansowat na zbyt cienkiej linii wyzna-
czajacej granice ortodoksji, a nawet, iz pozwalal sobie ja przekraczac*. Z kolei wsrod
jego oponentdw od lat funkcjonuje kolejna, czesto bezrefleksyjnie powielana ,kalka
myslowa™: ,Balthasar — zwolennik teorii pustego piekla” Tymczasem von Balthasar
sformufowania tego nie tylko nie uzywal, lecz wrecz przeciwnie - bardzo wyraznie
i stanowczo sie od niego odcinal. Do zasadniczych celéw niniejszej publikacji nale-
zy po pierwsze, wykazanie, ze pomimo zywienia nadziei na powszechne zbawienie
von Balthasar byl zwolennikiem raczej ,,pelnego” niz ,,pustego piekla’, a po drugie,
nadanie tej tezie oryginalnej, wykraczajacej juz poza tezy szwajcarskiego mysliciela
interpretacji, dotyczacej zwigzku pomiedzy tym, co okreslamy mianem nadziei Boga
a ludzkg nadziejg powszechnego zbawienia.

Trzeba przy tym pamietaé, ze wiele z omawianych tu koncepcji von Balthasara,
m.in. wspomniana wyzej nadzieja Boga, nie nalezy do sfery zagadnien formalizowal-
nych, tj. takich, ktére datoby si¢ sprowadzi¢ do formalnych definicji i rozumowan
dowodowych. Von Balthasar doskonale zdawal sobie sprawe z tego, ze nikt nigdy
nie poda formalnej definicji nadziei Boga. Dlatego tez z jednej strony miat odwage,
az drugiej byl po prostu zmuszony korzysta¢ w takich przypadkach z niestandar-
dowych (i dlatego dla niektérych nieakceptowalnych) miejsc teologicznego pozna-
nia, takich jak poetycka tworczos¢ Charlesa Péguyego czy mistyczne doswiadczenia
Adrienne von Speyr.

W kontekscie inspiracji Balthasara wizjami wspomnianej szwajcarskiej mistycz-
ki, cytowany wczes$niej Budzik - trafniej niz wymienieni wyzej polemisci — okreslit
prawdziwg droge, jaka teolog z Bazylei obral w badaniach nad eschatologicznym
aspektem nadziei: ,Rozwigzanie zaproponowane przez Balthasara stara si¢ pogodzi¢
zachodni patos wolnosci i odpowiedzialnosci z reprezentowang przez niektorych
Ojcow Kosciota Wschodniego oraz podtrzymywang przez wizje niektorych $wie-
tych Kosciota Zachodniego nadzieja na powszechne zbawienie” (Budzik 1997, 225).
Podejmujac sie interpretacji stanowiska von Balthasara dotyczacego omawianych tu
zagadnien, trzeba wykazac si¢ wrazliwoscia na problematyke paradoksu przenikajaca

4 Natemat zarzutow stawianych w tej kwestii szwajcarskiemu myélicielowi zob. von Balthasar 1998, 39-50.
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niemal calg jego tworczos¢ (zob. Wotowski 2023). Co$ bowiem, co z pozoru moze
wydawac sie nielogiczne, jak chociazby postulat méwienia o nadziei Boga, nie jest
nielogiczne, lecz wlasnie paradoksalne (por. de Lubac 1995, 103). To szczegdlne wy-
czulenie na problematyke paradoksu stanowi dodatkowy element oryginalnosci ni-
niejszego spojrzenia na refleksje szwajcarskiego mysliciela.

Trzeba wreszcie bardzo wyraznie podkredli¢, ze zanim von Balthasar podjat
si¢ — pod koniec swojego zycia w calosci poswigconego glebokiej teologicznej reflek-
sji — sformutowania jakichkolwiek tez dotyczacych nadziei powszechnego zbawienia,
wczesniej doglebnie przestudiowal wszystkie etapy klasycznego rozumienia pojecia
nadziei chrzedcijanskiej. Duzg czgs$¢ tej badawczej wedréwki von Balthasar i Tisch-
ner przeszli w pewnym sensie razem, kroczac niejako tuz obok siebie. Cho¢ czynili
to w niemal calkowitej od siebie niezaleznosci, to jednak w tej refleksji faczyto ich
wiele’. I to, co w tym zakresie wspdlnie wypracowali, stanowi¢ bedzie podstawe ana-
liz przeprowadzonych w dalszej czgéci niniejszego studium.

2. Od nadziei pogansko-swiatowej do nadziei chrzescijanskiej -
ujecie religijno-historyczne

Religijno-historyczny kontekst narodzin nadziei chrzescijanskiej na tle nadziei
$wiatowo-poganskich precyzyjnie opisuje von Balthasar. Dokonuje on waznego roz-
réznienia miedzy trzema gléwnymi spojrzeniami na nadzieje: ,,koniecznym bedzie
odroéznienie nadziei chrzesdcijanskiej — jako opartej na rzeczywistosci tej konkretnej
wiary - od nadziei niechrzescijanskich, z jednej strony poganskich, a z drugiej -
hebrajskich” (von Balthasar 1983, 122-23)°.

W ujeciu poganskim dostrzec mozna glebokie niedowartosciowanie nadziei,
nie tylko dlatego, ze jej zasi¢g z reguly ograniczony byl do rzeczywistosci czysto
ziemskich, ale gtéwnie dlatego, iz byta ona postrzegana jako oznaka niedojrzalosci
(por. von Balthasar 1983, 123). Rozumiano ja jako przejéciowa niedoskonatos¢, cha-
rakteryzujaca ludzi niedojrzalych, ijako taka powinna zanika¢ wraz z osobowym
rozwojem i doskonaleniem sie jednostki ludzkiej.

Inaczej ksztaltowala sie wizja nadziei w mentalnosci starozytno-hebrajskiej. Jej
fundament wykraczal juz poza ziemski horyzont, dzieki czemu perspektywa spoj-
rzenia zdecydowanie si¢ poszerzyla. To tu wlasnie kategoria nadziei zbiegla si¢

5 Problematyka odpowiednio niezaleznosci i zaleznosci refleksji obu tych myslicieli omowiona zostala w pra-
cach: Wolowski 2019b, 141-60; 2022, 89-110. Z punktu widzenia interesujacego nas tutaj aspektu drama-
tycznego wyrazny wplyw von Balthasara na Tischnera widoczny jest w publikacji Tischner 2011b, 377-411,
gdzie krakowski mysliciel okresla go jako ,jednego z najwybitniejszych teologoéw naszych czasow”

6 Waszystkie cytaty zaczerpniete z tomu 4 Theodramatik (von Balthasar 1983) - ktory, jak dotad, nie posiada
polskiego przekladu - zostaly przedstawione w niniejszym artykule w thumaczeniu wlasnym.
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z kategoriag pielgrzymki i zaczela nabiera¢ charakteru mesjanskiego: ,Dla odmiany
nadzieja hebrajska postepuje zawsze do przodu w czasowym rozumieniu tego stowa;
ma charakter «mesjanski», mimo ze brakuje w niej jeszcze konkretnej postaci me-
sjanskiej” (von Balthasar 1983, 124). Ponadto w hebrajskim rozumieniu nadziei
tkwi gleboko zakorzeniony element blogostawienstwa i obietnicy (m.in. obietnicy
w Abrahamie, obietnicy zlozonej Dawidowi) (por. von Balthasar 1983, 124), ktdra
towarzyszy ludowi wybranemu w jego pielgrzymce dziejowej i ukonkretnia uniwer-
salng nadzieje zbawienia w jednej osobie, ktora ma objawic sie w blizej nieokreslonej
przysztosci.

Watek nadziei Abrahama podejmuje réwniez Tischner w Ksigzeczce pielgrzyma,
wskazujac w tym kontekscie réwniez na nierozerwalne polaczenie kategorii obiet-
nicy i nadziei: ,Kazdy z nas jest jak biblijny Abraham, ktéry opuscil swe domostwo
i poszedt w nieznany $wiat, by szukac sobie ziemi obiecanej. To wlasnie nadzieja kie-
rowala jego krokami w nieznane, dalekie kraje” (Tischner 1996, 9).

Zaréwno von Balthasar, jak iTischner nieprzypadkowo zakorzeniajg staro-
hebrajskie, glebsze niz poganskie rozumienie pojecia nadziei w osobie patriarchy
Abrahama. To wiasnie ta juz nie czysto-ludzka, ale wsparta Boska obietnicg nadzie-
ja Abrahama stala si¢ wlasciwym historyczno-kulturowym kontekstem - mozna by
rzec fonem - na ktérym moglo rozwing¢ sie chrzescijanskie rozumienie nadziei.
Abraham i w ogolnosci reprezentowana przez niego mentalnos¢ starotestamentalna
stanowi zatem niezbywalny korzen. To z niego wyrosnie pien, to znaczy dopelnie-
nie, ktérym bedzie Ewangelia. Tischner powie: ,W $wiat nadziei ludzkiej i w $wiat
budowanego przez nig heroizmu wkroczyla kiedys Ewangelia” (Tischner 2014, 343).
Powstaje naturalne pytanie: co nowego wniosta ona w $wiat ludzkiej nadziei?

Chcac odpowiedzie¢ na powyzsze pytanie, trzeba zastanowic si¢ nad tym, czym
rézni sie nadzieja chrzescijanska od nadziei swiatowych. Pierwsza kwestia, na ktora
zwraca uwage Tischner, jest fakt, iz chrzescijanskie spojrzenie na nadzieje pozwolito
wydoby¢ samo to stowo z ciemnosci, w jakich zostalo pograzone, i z marginesu, na
ktory zostalo zepchniete przez opisane wyzej starozytno-poganskie podejscia. Ewan-
gelia przede wszystkim przywraca stowu ,nadzieja” nalezne mu w hierarchii ludz-
kich warto$ci miejsce:

Nadzieja chrzescijanska dotkneta jakiego$ szczegdlnie czulego miejsca w czfowieku. Sg stowa,
ktére nie tylko opisuja rzecz, lecz takze wydobywaja ja z ciemnosci, czynig podatng dla wi-
dzenia idla przyswojenia. Takim stowem jest ewangeliczne stowo ,nadzieja”. Dzieki niej,
jakby powiedzial Hegel, cztowiek ,,wzniost si¢ do poziomu swej istoty” (Tischner 2014, 343).

Idac dalej tym tropem, warto podkresli¢, ze stowo ,nadzieja” niesie ze sobg silny
tadunek aksjologiczny, podnoszacy réwniez samego zywigcego nadzieje cztowie-
ka na wyzszy poziom godnosci. Jest to catkowite przeciwienstwo poganskich ujec,
w ktorych z nadziei nalezalo wyrosna¢, by wzbi¢ si¢ na wyzszy poziom godnosci
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bytowania. W optyce chrzescijanskiej nadzieja nie stanowi juz mieszaniny nostalgii
ileku, z ktorej trzeba wyrosna¢. Nadzieja staje sie darem, do ktérego nalezy dorosnaé
iwraz z ktérym trzeba dojrzewac: ,Nadzieja — oto podstawowy warunek dojrzato-
$ci. Czlowiek dojrzewa w miare, jak coraz bardziej dojrzala staje si¢ jego nadzieja”
(Tischner 2014, 349).

Kluczowe jest tu podkreslenie wartosci nadziei chrzescijanskiej jako daru: ,Na-
dzieja nie jest wynikiem ani nostalgii, ani Zadania, ale darem od tego, w czym si¢ ja
poktada” (von Balthasar 1983, 129). Tischner zwraca takze uwage na niezwykla dy-
namike nadziei chrzedcijanskiej, ktdra - w przeciwienstwie do innych nadziei - nie
stabnie wraz z wiekiem, lecz raczej przybiera wraz z nim na sile. Mozna nawet mowi¢
o specyficznej ,,sile nadziei” (Tischner 2014, 343). W ujeciu chrzescijanskim przeja-
wia si¢ ona w tym, iz nadzieja staje si¢ sifa porzadkujaca wszelkie inne $wiatowe na-
dzieje: ,,Chrzescijanstwo weszto w dzieje jako zywe i glebokie dos§wiadczenie nadziei.
Zaczelo ono tym samym dokonywac trudnego dzieta porzadkowania innych nadziei
cztowieka. Porzadkujac, badz ukazywato ich pozér, badz odslanialo, ze zawieraja si¢
one w jego nadziejach” (Tischner 2014, 333).

Napedzana tg nadprzyrodzong sila chrzescijanska nadzieja dokonuje ,,zwycie-
skiego pochodu poprzez $wiat” (Tischner 2014, 343). To, ze jest on ,,zwycigski’, nie
oznacza, iz nigdy nie napotka na opdr ani nie spowoduje zadnych konfliktéw. Opory
i konflikty byly, sa i beda, ale niezwyktos¢ i skuteczno$¢ sily chrzescijanskiej nadziei
polega na tym, ze trafia ona do glebi ludzkich serc. Skutecznos¢ tego ,,.zwycigskiego
pochodu” chrzedcijanskiej nadziei zasadza si¢ réwniez na tym, Ze nie jest jej celem
zmiazdzenie czy wyeliminowanie nadziei $wiatowych, lecz takie ich uporzadkowa-
nie, oczyszczenie i podniesienie, by kierowaly spojrzenie czlowieka poza horyzont
doczesnosci.

Nie chodzi o to, by niszczy¢ nadzieja chrzescijanska nadzieje z tego $wiata, ani o to, by
nadziejami z tego $wiata niszczy¢ nadzieje chrzescijaniskg. Chodzi o znalezienie formuty
sensu, formuly porzadkujacej i dopelniajacej, pozwalajacej czlowiekowi zaangazowanemu
w przemiany tego $wiata odnalez¢ siebie w nadziei, ktéra odstoni przez nim inne zaanga-
zowanie i inny $wiat (Tischner 2014, 7)".

Oczywiscie nie wszystkie nadzieje swiatowe sg do uratowania. Te, ktore jawnie
przeczg nadziei chrzescijanskiej, muszg zosta¢ przez nig przekreslone, ale nie pozo-
staje po nich pustka. Na miejsce kazdej usunigtej, tj. plonnej lub obumarlej nadziei

7 Tischner méwi w tym kontekécie o szczegélnym zadaniu, jakie stoi przed chrzescijanami, o konkretnej
pracy, ktora musza wykonac ,,okolo ludzkiej nadziei”, tak aby przeksztalci¢ ja w nadzieje chrzescijaniska:
LW tym celu chrzeécijanie poddajg krytyce nadzieje zwigzane z tym $wiatem, ale nie po to, by je niszczy¢,
lecz po to, by ukazaniem ich ograniczonosci dopetnic je i udoskonali¢. Swe stowo kierujg oni do ludzi, do
ich wnetrza, do glebi ich cztowieczenstwa. Czynigc tak, sprawiaja, ze chrzescijanska pedagogika staje si¢
praca okolo ludzkiej nadziei” (Tischner 2014, 101-2).
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$wiatowej, Ewangelia proponuje nadzieje nows, niosaca nowe zycie: ,Jakie$ nadzieje
zostaly przekreslone. [...] Inne nadzieje ozywily sie. Chrystus zmartwychwstaly stal
si¢ symbolem nadziei nowo powstatych i na nowo ozywionych” (Tischner 2014, 333).

Te integrujaca, a nie destruujaca role nadziei chrzescijanskiej wobec nadziei
$wiatowych dostrzega takze von Balthasar, ale gtdwny nacisk ktadzie on na fakt, ze
w przeciwienstwie do tych ostatnich, nadzieja chrzescijanska przekracza horyzont
doczesnosci i otwiera czlowieka na Boga: ,,Nadzieja chrzescijanska, rozumiana jako
teologiczna, wykracza w kazdym przypadku poza $wiat doczesny, oczywiscie nie wy-
rzekajac sie go, lecz zabierajac go z sobg w kierunku Boga, ktéry przygotowal nam
i $wiatu zamieszkanie u siebie poprzez faske” (von Balthasar 1983, 155-56).

Podsumowujac rozwazania dotyczace wyjatkowosci nadziei chrzescijanskiej na
tle innych nadziei, warto zwrdci¢ uwage na istotng réznice zachodzaca miedzy na-
dziejg chrzescijanska a jej hebrajskim odpowiednikiem. W tym kontekscie von Bal-
thasar wskazuje na bardzo subtelne zagadnienie relacji pomiedzy nadzieja, wdziecz-
noscia a cierpieniem.

Za przesladowania hebrajczyk nie mogt wzbudza¢ w sobie dzigkczynienia, ale moze i po-
winien wzbudza¢ je w sobie chrzescijanin. A poniewaz rozpoznaje w nim laske swojego
wspolcierpienia z Chrystusem, moze tez polaczy¢ z nim chrzescijanska nadzieje, ze to
cierpienie, zfaczone z Chrystusowym, moze w ukryty sposéb przyczynic si¢ do zbawienia
$wiata (von Balthasar 1983, 157).

W ujeciu pozachrzescijanskim im bardziej zwieksza sie ucisk i cierpienie, tym
bardziej zanika nadzieja, a dystans do Boga — ktéry w tym aspekcie jest absolutnie
wolny od cierpien — w sposob oczywisty sie nasila. W chrzescijanstwie zaobserwo-
wac¢ mozna tendencje calkowicie przeciwng. W darze chrzescijanskiej nadziei mozna
znalez¢ miejsce na paradoksalny obszar spotkania cztowieka i Boga, w ktérym wza-
jemna relacja staje si¢ tym blizsza i tym bardziej intymna, im wieksze towarzysza jej
przesladowania i cierpienia (por. von Balthasar 1983, 131).

Wiedzgc juz czym roézni sie nadzieja chrzedcijanska od nadziei poganskich
i nadziei starohebrajskiej, mozna pokusi¢ si¢ o jej zwigzlg finalng charakterystyke.
Zadania tego podjal sie von Balthasar, starajac si¢ odnalez¢ w nadziei chrzescijan-
skiej jej »lepsza” czastke, ktdrg stanowi jej aspekt antropologiczno-soteriologiczno-
-chrystologiczny. Istotg nadziei chrzescijanskiej w tym ujeciu jest to, iz jest ona na-
dzieja zbawienia catego czlowieka w Chrystusie Zmartwychwstalym:

Nadzieja chrzescijatiska moze by¢ wiec okreslona, jak zostalo to juz wskazane, jako ,,lepsza’,
poniewaz opiera si¢ na zmartwychwstaniu, ktore juz si¢ dokonato, na juz zrealizowanym
oczekiwanym w judaizmie eschatonie i na czyms czego zadna z eschatologicznych doktryn
poganskich nigdy nie wazyla si¢ nawet spodziewaé: na zbawieniu calego cztowieka, z dusza
i ciatem. Zmartwychwstanie Chrystusa nie jest tylko przedmiotem, ale dynamiczng racja
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stojaca za ta wlasnie lepszg nadzieja, poniewaz to, na co sie w niej spodziewa, jest uprzed-
nio przygotowane w Chrystusie przez Boga, aby ostatecznie zosta¢ objawione i przezna-
czone dla tego, kto zywi taka nadzieje (Kol 3, 3-4) (von Balthasar 1983, 125-26)°.

Dalsze zglebianie wspomnianego tu aspektu nadziei wymaga¢ bedzie zmia-
ny perspektywy metodologicznej z historyczno-religijnej na antropologiczno-
-chrystologiczna.

3. Od nadziei cztowieka do nadziei Chrystusa -
ujecie antropologiczno-chrystologiczne

Gdy mowa o nadziei w perspektywie antropologicznej, na pierwszy plan wysuwa sie
jej wymiar personalistyczno-dialogiczny. Prawdziwa nadzieja chrzescijaniska zrodzi¢
sie moze jedynie w kontekscie interpersonalnym: ,,Rysem istotnym wszelkiej nadziei
jest moment «zawierzenia siebie». Zyjac nadzieja, pokladamy «w kim§ nasza nadzie-
je». [...] Pokladajac w kim$ nadziej¢, wyrazamy przekonanie, ze ktos jest wierny.
Wierno$¢ jest jedng z wartosci. Dzieki intuicji wiernosci nadzieja wchodzi w $wiat
drugiego cztowieka” (Tischner 2014, 346).

W tym kontekscie kluczowym zagadnieniem pozostaje kwestia interpersonal-
nego momentu ,powierzenia nadziei”. Tischner wprowadza rozréznienie miedzy
wiarg, ktora opiera sie na ,,autorytecie” i poszukuje w nim ,,pewnego” oparcia, a na-
dziejg, ktéra nie szuka ani autorytetow, ani pewnosci, lecz po prostu powierza sie
»Drugiemu” (por. Tischner 2014, 346). W takim ujeciu tracg na znaczeniu formalne
argumenty i wnioski: ,Ten, w kim «pokladam mg nadzieje», nie jest «argumentem»
ani nawet «poreczycielem», lecz kim$ wigcej: jest powiernikiem nadziei. Obecno$¢
powiernika nadziei trwa tak dlugo, jak dtugo trwa nadzieja” (Tischner 2014, 346).

Dodatkowo warto zauwazy¢, ze u Tischnera adresat lub wasciwie 6w ,,powier-
nik” nadziei bywa pisany wielkg literg. Nie chodzi wtedy juz o jakiego$ nieokre-
$lonego ,drugiego’, lecz o bardzo konkretnego ,,Drugiego’, bedacego wyjatkowym

8  Warto zauwazy¢, ze na tym etapie von Balthasar wcale jeszcze nie twierdzi, ze nadzieja chrzescijanska
musi koniecznie odwotywa¢ sie do idei zbawienia calej ludzko$ci. W przedstawionej wyzej charaktery-
styce nadziei chrzescijanskiej konieczna jest nie idea zbawienia ,,calej ludzkosci’, lecz idea zbawienia ,,ca-
tego czlowieka” Chodzi o to, ze jakakolwiek nadzieja rozumiana w sensie ,antropologicznym’, jeéli ma
zastugiwa¢ na miano nadziei chrzescijanskiej, musi odnosi¢ si¢ nie tylko do ,.ciala’, ale takze do ,duszy
ludzkiej™: ,Tutaj «zasada nadziei» staje si¢ chrzescijanska: chodzi o zachowanie lub utrate zycia wieczne-
go przez czlowieka, z duszg i ciatem, dzigki tasce Bozej i pokucie, w tajemnicy $wietych obcowania i za
ich po$rednictwem. Tutaj, w tej wertykalnosci i obecnosci, rozgrywaja sie rzeczy ostateczne, ostatni akt
dramatu, a nie w jakim$ koficu czasu horyzontalnej przysztosci” (von Balthasar 1983, 166). Drugi filar
tej definicji stanowi fakt, iz nadzieja taka opiera si¢ na konkretnym, juz dokonanym ,,chrystologicznym”
fakcie historycznym, i w tym sensie jest ona ,,lepsza” od jakichkolwiek innych nadziei.
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»Powiernikiem” nadziei: ,,Ewangelia maluje Zywy obraz tego, kto bierze w swe rece
nadzieje cztowieka. Jest to obraz umierajacego i wstajacego z grobu Chrystusa. Chry-
stus pojawia sie tu nie jako «argument», lecz przede wszystkim jako Powiernik na-
dziei” (Tischner 2014, 346-47).

W refleksji von Balthasara mozna dostrzec jeszcze jeden niezwykle istotny ele-
ment wzmacniajacy wiarygodno$¢ nadziei ztozonej w takim Powierniku. Chodzi
o faktycznos¢ i historycznos¢ Jego istnienia, ktore wciaz majq ciggle implikacje w te-
razniejszosci:

Z tego, co zostalo powiedziane, wynika, ze nadzieja chrzescijaniska jest w gléwnej mierze
wertykalna, w tym sensie, ze opiera si¢ na wydarzeniu Chrystusa, ktéry teraz znajduje sie
»ha wysokosciach” Ale ta wertykalnos¢ rozni si¢ od tej poganskiej tym, ze opiera si¢ na
wydarzeniu historycznym, ktore jako takie nie moze by¢ jedynie czystg przesztoécia, lecz
dosiega nas w naszej terazniejszosci [...] (von Balthasar 1983, 128).

Do faktycznosci i historycznosci dolaczajg jeszcze dwie charakterystyki: boskosé
(Sacrum) i heroiczno$¢ (por. Tischner 2014, 347). Wszystko to prowadzi do sformu-
lowania niezwykle odwaznego i oryginalnego wniosku: oméwiony wyzej dialogiczny
aspekt nadziei zostaje przeniesiony z wymiaru antropologicznego na chrystologicz-
ny. Jezeli ma on faktycznie by¢ dialogiczny, wowczas nie tylko czlowiek poklada na-
dzieje w Chrystusie — rowniez Chrystus poklada ja w czlowieku.

Smier¢ za cztowieka oznacza, ze Chrystus takze w cztowieku poklada swg nadzieje.
Tutaj - jak si¢ zdaje — odstania sie z kart Ewangelii swoisto$¢ heroizmu. Nie tylko obecno$¢
cierpienia jest w nim decydujaca i nie tylko to, ze wybdr wyrasta ponad substancje¢ bélu
ijest bolowi na przekodr. Heroiczne jest takze, a moze nawet przede wszystkim, ze w czlo-
wieku zostala polozona jaka$ nadzieja (Tischner 2014, 347).

Tym samym Chrystus staje si¢ nie tylko powiernikiem nadziei, ale i przewod-
nikiem wytyczajagcym droge zakotwiczania nadziei migdzy niebem a ziemig. To
On jako pierwszy zywi tak rozumiang nadzieje, a reszta chrzescijan po prostu za
Nim podaza’. Warto jednak doda¢, ze z tradycyjnego punktu widzenia przedsta-
wiona wyzej teza wzajemno$ci powierzenia nadziei, w ktérej to jedng ze stron jest
sam Chrystus, moze by¢ uznana za ryzykowna, a dla niektérych by¢ moze nawet za

9 Odwolujac sie do symboliki kotwicy, von Balthasar ujmuje te prawde w sposob nastepujacy: ,Tak, jak
kotwica - odtad wielki symbol chrzescijanskiej nadziei - opada pionowo i zakotwicza si¢ na dnie morza,
tak kotwica duszy, nadzieja, wznosi si¢ pionowo do gory, zakotwiczajac si¢ w najéwietszym miejscu Boga
(to jest: «za zastona [$wiatyni]»). Ale w jaki sposob nasza nadzieja moze siggna¢ serca wiecznosci? Podaza
ona za ruchem zmartwychwstalego Chrystusa, ktéry wytyczyl nam droge, «aby przygotowa¢ nam miej-
sce». A czyni to wedlug Hbr 6,20 jako arcykaptan Nowego Przymierza, to znaczy jako ten, ktory cierpiat
zanas” (von Balthasar 1983, 131).
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niedopuszczalng. Tischner zaznacza wiec, iz kategoria pokfadania nadziei nie wigze
si¢ z nakladaniem na ktérakolwiek ze stron zadnych sztywnych oczekiwan:

Zwréémy uwage na to, ze gdy sami skladamy swa nadzieje w rece Drugiego, to gestem
tym wcale nie zamierzamy narusza¢ $wiata jego dotychczasowych nadziei. Jeste$my prze-
konani, ze nasze powierzenie nadziei miesci si¢ w ramach jego nadziei. Gest ,poktadania
nadziei” jest jednym z najbardziej tolerancyjnych gestow czlowieka. Gdy Chrystus skfada
swa nadzieje w cztowieku, jest podobnie (Tischner 2014, 348-49).

Chodzi tu o wzajemne powigzania - mozna by powiedzie¢: za pomocg Baltha-
sarowskiej ,kotwicy” — dwoch typdw nadziei: tych ziemskich z tamtymi niebieskimi
(cokolwiek te ostanie miatyby znaczy¢). ,Wiaza¢ nadzieje to sprawia¢, by w kazdej
nadziei ziemskiej byt styszalny glos nadziei z tamtej ziemi, by w nadziei, ktora ojciec
poktada w swoim dziecku, dal si¢ slysze¢ glos Stworcy, ktory poktada swa nadzieje
w ojcu dziecka” (Tischner 2014, 351). Jak wynika z powyzszego, nadzieja Chrystusa
wprowadza nas kolejno w zagadnienie nadziei (Boga) Ojca.

4. Od skonczonej nadziei cztowieka do nieskonczonej nadziei
Boga - ujecie teodramatyczne

Omoéwiony wyzej dwubiegunowy, antropologiczno-chrystologiczny wymiar nadziei
chrzescijanskiej sklania do refleksji nad mozliwoscig jego rozwiniecia w kierunku
pelniejszego teologiczno-trynitarnego ujecia. W tym kontekscie zasadne wydaje sie
uzupelnienie rozwazan o aspekt dramatyczny.

Zaréwno Tischner, jak i von Balthasar nie byliby sobg, gdyby rozwazan o nadziei
chrzedcijanskiej nie umiedcili ostatecznie w kontekscie dramatycznym. Tischner
pisal: ,,Kto jednak potrafi spojrze¢ w glab nadziei, jakby w gteboka studnie, ten zo-
baczy na jej dnie dramat” (1996, 10). W wymiarze antropologicznym dramat ten na-
biera czasem cech tragicznosci, dlatego tak istotny jest tu wymiar teologiczny, ktory
w takich przypadkach podzwiga cztowieka w kierunku zbawczym: ,Odpowiadajac
na tragiczno$¢, nadzieja dokonuje codziennie trudnego dzieta podnoszenia czlowie-
ka w kierunku jakiego$ wybawienia” (Tischner 2014, 338-39).

Aby nadzieja wybawienia mogta uzyska¢ swoj wlasciwy wydzwigk, von Balthasar
nieustannie méwi nie tylko o dramacie zbawienia, lecz o czym$ znacznie wigkszym -
o teodramacie zbawienia. W teodramat (w przeciwienstwie do dramatu) autentycznie
zaangazowany jest nie tylko czlowiek, ale takze Bog - i to w rzeczywisty, a nie pozo-
rowany sposob. Dlatego szwajcarski teolog, w kontekscie problematyki nadziei, nie
zawaha si¢ wystawi¢ swej teologicznej reputacji na szwank, proponujac rozwazenie
paradoksalnej kategorii nadziei Boga. Mozna powiedzie¢, ze do pewnego stopnia
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w sukurs przychodzi mu takze Tischner. Obaj konstruujg — cho¢ kazdy na swoj, od-
mienny sposob - teologiczno-dramatyczng (jak méwi von Balthasar: teodramatycz-
na) teorie nadziei Boga.

W powyzszym paragrafie, w ramach rozwazan dotyczacych wymiaru chrysto-
logicznego nadziei, omdéwiona zostala koncepcja dotyczaca nadziei, jakg Chrystus
poklada w czlowieku i w skierowanym na niego swym dziele zbawczym. Oczy-
wiscie mozna by tu prébowac ograniczac ja jedynie do ludzkiej natury Chrystu-
sa, ale nie o to z pewnoscig Tischnerowi chodzilo (nie byloby wowczas potrzeby
mowienia o ,,Stworcy, ktory poktada swq nadzieje w ojcu dziecka”) (Tischner 2014,
351). Von Balthasar posuwa si¢ znacznie dalej, podejmujac otwarta dyskusje do-
tyczaca problematyki nadziei Boga. Kluczowym aspektem nadal pozostaje wza-
jemnos¢ nadziei. Cala istota teodramatycznej akcji miedzy czlowiekiem a Bogiem
zasadza si¢ wlasnie na wzajemnosci, a nie jednostronnosci relacji zachodzacych po-
miedzy bohaterami teodramatu. Cale tomy Teodramatyki po$wiecone zostaly opi-
sowi wzajemno$ci wolnosci i mitosci pomiedzy Bogiem a czlowiekiem. A skoro tak,
to von Balthasar stawia naturalne pytanie: ,,Co przeszkadza moéwic takze o wzajem-
nosci nadziei jako takiej?” (von Balthasar 1983, 133). Nastepnie doprecyzowuje je
w nastepujacy sposob:

Czyz nie istnieje przede wszystkim co$ takiego, jak nadzieja Ojca i Ducha dotyczaca po-
wodzenia misji Syna? I czyz nie istnieje - od momentu kiedy Bég obdarowatl cztowieka
tak nieprzewidywalng wolnoscig - ostatecznie jakas nadzieja Boga, ze takze ten cztowiek
(oczywidcie za sprawg dziela Syna, od ktérego moze si¢ jednakze odwrdci¢) zbawi sig?
(von Balthasar 1983, 160-161).

Pytania te maja, jak tatwo zauwazy¢, charakter nieco retoryczny. Von Baltha-
sar jest przekonany, ze tak wlasnie jest. Problem w tym, iz w tradycyjnej doktrynie,
pelnej orzeczen dotyczacych sztywnej wszechwiedzy i absolutnej wszechmocy Boga,
prézno szukaé uzasadnienia tej intuicji'. Dlatego tez szwajcarski mysliciel odwotuje
sie do chrzescijanskiej tradycji literackiej. Znaczng czes¢ swoich rozwazan prowadzi
on, odnoszac sie do twoérczosci Péguyego (por. von Balthasar 1983, 161)"". Von Bal-
thasar zwraca uwagg na to, ze refleksja poety opiera si¢ nie tylko na jego wlasnych

10 TIstnieja oczywidcie rozne - zaproponowane jednak dopiero w czasach wspélczesnych - ,dynamiczne
koncepcje Boga’, z ktorych zastynat chociazby Jirgen Moltmann (zob. Moltmann 1964). Von Balthasar,
szanujac te koncepcje, nie odwoluje si¢ bezposrednio do nich, lecz - mozna powiedzie¢ - tworzy wlasna
ich wersje oparta z jednej strony na swojej oryginalnej trynitarnej teorii ,,nieskoniczonych przestrzeni
wolno$ci” w Bogu, a z drugiej na poetyckiej tworczosci Péguyego oraz mistycznych do$wiadczeniach
von Speyr.

11 Gléwnym dzielem Péguyego, na ktérym von Balthasar opiera omawiane tu refleksje i z ktérego obficie
czerpie cytaty, jest poemat Le Porche du Mystére de la deuxiéme vertu, powstaly w 1911 roku. W niniej-
szym studium odnosimy si¢ do polskiego thumaczenia: Péguy 2007.
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poetyckich wyobrazeniach, lecz takze na tekstach biblijnych - np. tych, ktére przed-
stawiajg Jezusa jako Dobrego Pasterza.

Najbardziej wewnetrzna postaé nadziei wychodzi catkowicie na jaw, kiedy zostaje zobra-
zowana nadzieja Jezusa pasterza, ktéry wyrusza na poszukiwanie zagubionej owcy. Dzie-
wiecdziesigciu dziewieciu sprawiedliwych, ktdrzy ,wytrwali w wierze i milosci” zostaje po-
rzuconych, a zamiast tego ,grzesznik, ktdry si¢ oddalit i narazit na zatracenie / sprawil, iz
zrodzil si¢ niepokoj i przez to wzbudzit wlasnie nadzieje / w sercu samego Boga, / w sercu
Jezusa, / bojazn, drzenie i dreszcz / dreszcz nadziei”. Gdyz ,,Bog przestraszyl sie, ze musial-
by go potepi¢” (von Balthasar 1983, 164).

Nie ulega watpliwosci, ze stajemy wobec wielkiego, niewystowionego paradok-
su ijednoczes$nie wielkiej, niezglebionej tajemnicy. W obliczu takiej glebi poecie
z pewnoscig wolno wiecej niz teologowi. Zapewne z tego powodu von Balthasar tak
chetnie siggal do tworczosci Péguyego. Z jednej strony trzeba pamigtac, ze ,,bojazn
idrzenie” czy tez ,przestrach” Boga to poetyckie hiperbole, ale z drugiej ,,dreszcz
nadziei” czy ,,zdumienie” - o ktérym wiecej ponizej — juz niekoniecznie. Mimo iz
ciagle jeszcze von Balthasar zastania sie tworczoécig francuskiego poety, to mowi
o tych kategoriach juz calkiem bezpo$rednio: ,,Zlozony paradoks pokuty, nawroce-
nia z duchowo-cielesnego grzechu, tego nawrdcenia, na ktére niebo, Jezus i Bég maja
w $miertelnej udrece nadzieje, a ktdre jednak ostatecznie zaleze¢ bedzie od cudu
taski: «Jakze niewyczerpana musi by¢ jednak moja faska», méwi ze zdumieniem Bog”
(von Balthasar 1983, 163-64).

Bazujac na tych tresciach, von Balthasar dochodzi do wniosku, ze wcielenie sta-
nowi najwyzszy wyraz nadziei Boga zlozonej w czlowieku, do tego stopnia, ze Bog
sklada na rece czlowieka nie tylko swoja nadzieje, ale takze swoja egzystencje: ,Od-
wieczne Stowo Boga pragnie narodzi¢ si¢ i by¢ zywione i utrzymywane przy zyciu
przez nas” (von Balthasar 1983, 164).

W poetyckim obrazie nadzieja osiaga swoj punkt kulminacyjny wtedy, kiedy
w swej wzajemnos$ci — niczym w malzenskiej komplementarnodci - spotkaja sie
dwie nadzieje: nadzieja cztowieka i nadzieja Boga'>. Nowo$¢ tego podejscia polega
na podkresleniu prawdziwej wzajemnosci nadziei. To juz nie tylko doczesnos¢, cie-
lesnos¢, Kosciot i §wiat poktadajg nadzieje w wieczno$ci, w Duchu Swietym, Panu
i Bogu, ale takze sam Bog i cata wiecznos¢ pokladaja nadzieje w czlowieku i w calej
jego doczesnosci. Podobnie jak w malzenstwie: nie tylko panna mloda poklada na-
dzieje w swym wybranku, lecz takze on poklada cala swq nadzieje w niej. I nawet jesli

12 Komplementarno$¢ ta wyrazona jest w postaci zestawienia nastgpujacych paraleli: ,W ten sposob wza-
jemna nadzieja osiaga swoj szczyt. Nadzieja «obiecuje wiecznosci / czas. Duchowi / ciato. / Panu / Ko-
$ciél. / Bogu / $wiat». «Trzeba zaufaé Bogu, On jako pierwszy zaufal nam. / Trzeba polozy¢ w Bogu
swa nadzieje, On wczesniej zawierzyl si¢ nam». «Polozyt w nasze kruche dlonie swa wieczng nadzieje»”
(von Balthasar 1983, 165).
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wyglada na to, ze mamy tu do czynienia z nieuprawnionym odwréceniem porzad-
ku, to zaréwno Péguy, jak i von Balthasar mocno obstaja przy takim wlasnie ujeciu.
Mozna powiedzie¢, ze idee wzajemno$ci nadziei czlowieka i Boga von Balthasar stara
si¢ umiesci¢ jakby w kregu oddziatywania chrystologicznej doktryny o admirabile
commercium:

»Osobliwe odwrocenie porzadku: / wszystkie uczucia, ktére my winni jestesmy Bogu, / sam
Bog zaczyna zywic wobec nas” Milujacy oddaje sie w zaleznos¢ wobec umitowanego i tak
rodzi si¢ paradoks: ,Ten, ktdry jest wszystkim, czyni sie zaleznym, wyczekuje i poktada na-
dzieje w tym, ktdry jest niczym... / Stwérca czyni sie zaleznym od swego stworzenia. / Nic
nie moze bez niego uczynic... Jakaz to nieuleczalna moc nadziei. / Cz za nieostroznos¢.
/ Jaki brak przewidywania i prewencji ze strony Boga. / My przeciez mozemy zawie$¢”
(von Balthasar 1983, 165).

My wprawdzie w istocie mozemy zawie$¢, ale von Balthasar i Péguy stajg na sta-
nowisku, zZe nadzieja zawie$¢ nie moze, zwlaszcza wtedy, kiedy zywi ja sam Bog. Obaj
s3 doglebnie przekonani o wyjatkowej mocy takiej nadziei. Nadzieja w Bogu jest tak
potezna, ze potrafi odnawia¢ i czyni¢ dynamicznym to, co dla nas po ludzku wydaje
sie niezmiennym i raz na zawsze ustalonym. Dlatego wlasnie w ogdle o nadziei Boga
mozna moéwi¢, gdyz ,moc Bozej nadziei przeksztalca to, co w wiecznosci zdaje sie
by¢ ciagle takie samo na rzeczywistos¢, ktora za kazdym razem staje si¢ zupelnie
nowa” (von Balthasar 1983, 166).

Mozna by wigc pokusi¢ sie o stwierdzenie, ze tak jak pod wzgledem ekonomicz-
nym idea nadziei Boga-Chrystusa nawiazuje do zasady admirabile commercium, tak
w sensie immanentnym idea nadziei Boga-Trdjcy nawigzuje do zasady intratrynitar-
nej perychorezy. Na tym wiasnie polega dynamiczna wizja Boga w ujeciu von Bal-
thasara, ktora nie przeczy wizji statycznej, lecz przekracza jej sztywne rozumienie
i pogtebia ja o wymiar intratrynitarny.

Oczywistym jest bowiem to, Ze w Bogu jest miejsce na stalos¢ i niezmienno$¢,
dotyczy to w szczegolnosci wszystkich przymiotdw Jego natury: Bog jest w najwyz-
szym i w najdoskonalszym, a wigc w niezmiennym stopniu dobrem, miloscia, spra-
wiedliwoscig, jednoscia, pokojem, wszechwiedza, madroscia, ale w Bogu jest takze
miejsce na nieskonczong i absolutnie nieprzewidywalng dynamike intratrynitarnych
relacji. W charakterystycznym dla siebie jezyku von Balthasar powie, ze cala ta nie-
przebrana dynamika wewnatrztrynitarnych relacji rozgrywa si¢ w ,,nieskoniczonych
przestrzeniach wolnosci Boga” (por. von Balthasar 1976, 233). Nieumiejetno$c¢ znale-
zienia w tak obszernych przestrzeniach miejsca dla nadziei zakrawataby wrecz o ma-
lostkowos¢ podjetej refleksji.

Z drugiej strony trzeba jednak wskaza¢ na pewien brak, a nawet niekonse-
kwencje w refleksji von Balthasara po$wieconej problematyce nadziei Boga. Jezeli
chcemy na powaznie méwic¢ o nadziei Boga, nalezy zada¢ sobie trud wprowadzenia

VERBUM VITAE 43/3 (2025) 639-663 653



LECH WOLOWSKI

precyzyjnego rozréznienia terminologicznego pomiedzy tak rozumiang nadziejg
a nadzieja pojmowang w sensie czysto ludzkim. Jest bowiem oczywiste, ze migdzy
tymi rodzajami nadziei musi - pomimo calej postulowanej przez szwajcarskiego my-
sliciela wzajemnosci - ziong¢ nieskonczona przepas¢. Doktadnie tak samo, jak ma
to miejsce w przypadku wolnosci i mitosci. W odniesieniu do wolnosci von Baltha-
sar zadbal o nalezyte rozréznienie, wprowadzajac odpowiednio pojecia: ,wolnosci
skonczonej” (dotyczacej czlowieka) i ,wolnosci nieskonczonej” (dotyczacej Boga)
(zob. von Balthasar 1976, 186-259). Analogiczne rozréznienie nalezaloby wprowa-
dzi¢ takze w dyskursie dotyczacym nadziei. Gdy méwimy o nadziei ludzkiej, wlasci-
wym terminem jest ,nadzieja skonczona”; w przypadku nadziei Boga odpowiednim
okresleniem bylaby natomiast ,,nadzieja nieskonczona”.

W tym aspekcie von Balthasar wybral jednak inng droge. Zastosowal - zapozy-
czony znowu od Péguyego — obraz dwoch réznych skal czasowych: jednej oscylujacej
w krotkich ujeciach, drugiej zachowujacej stabilno$¢ w dlugich ujeciach. Opisujac
rozumienie nadziei Boga w ujeciu francuskiego poety, szwajcarski teolog stwierdza:

Réwniez dla niego nadzieja niewatpliwie biegnie ,,do przodu”, ale nie chodzi mu tyle o cel,
ktory ma by¢ osiagniety ,tam z przodu’, ile o co$ w rodzaju niewyczerpalnej przyjemno-
$ci, ktora staje si¢ udzialem biegajacych z niestrudzonym pedem tam i z powrotem dzieci,
podazajacych ta sama droga, co dorodli (sa jak mate pieski na spacerze, ktére dwadziescia
razy przemierzajg te samg droge, ktora dorosli idg raz). Poeta przenosi co$ z tej zywotnosci
dziecka na rzeczywistos¢ teologicznej nadziei, zardwno Bozej, jak i ludzkiej; zadna z nich
w ostatecznym rozrachunku nie bladzi pomimo udrek, trosk i $miertelnych niebezpie-
czenstw (von Balthasar 1983, 166).

Oczywiscie tej poetyckiej wizji nie da si¢ w sposob bezposredni i jednoznaczny
przenies¢ z plaszczyzny nadziei ludzkiej na postulowang tu plaszczyzne nadziei Boga.
Chodzi jedynie o wylapywanie pewnych elementéw zbieznych na zasadzie dalekich
analogii. Z teodramatycznego punktu widzenia wazniejsze s3 jednak konsekwencje
tego podejscia dla opisu nadziei jako czynnika istotnego i decydujacego o sposobie,
w jakim czlowiek postrzega dramat swojego zycia w perspektywie taski Bozej:

Péguy formutuje to precyzyjnie: w horyzontalnosci jako takiej ludzko$¢ nieustannie poda-
za swoimi $ciezkami, w ktére si¢ wchodzi i z ktérych si¢ wychodzi, ale nadzieja teologicz-
na, i tylko ona, przeksztalca te jednolito$¢ w terazniejszos¢, ktdra jest zawsze nowa. Ziem-
ska przyszlos¢ jest zawarta w wiecznie nowym Teraz, ktore jest darem laski (von Balthasar
1983, 166).

Podsumowujac, w teodramacie historii zbawienia najprzerézniejsze indywidual-
ne $ciezki nadziei ludzkich wpisujg sie¢ w jedna wszechobejmujaca, ale zawsze nowa
i zawsze od nich wigkszg $ciezke nadziei Boga.
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5. Od indywidualnej nadziei zbawienia do nadziei powszechnego
zbawienia - ujecie soteriologiczno-eschatologiczne

Kazdy czlowiek - dopdki zyje i sam nie wykluczy ,definitywnie” mozliwosci na-
wrdcenia — ma prawo, nawet jesli jest najwiekszym grzesznikiem, zywi¢ nadziej¢ na
to, ze bedzie zbawiony. Méwig o tym zaréwno teksty Starego Testamentu (,Cho¢-
by wasze grzechy byly jak szkartat, jak $nieg wybieleja”) (Iz 1,18), jak i Nowego Te-
stamentu (,Gdzie jednak wzmogl sie grzech, tam jeszcze obficiej rozlata si¢ faska”)
(Rz 5,20). W swych opracowaniach von Balthasar przytacza takich tekstow dostow-
nie dziesigtki (por. np. von Balthasar 1998, 51-63, 162-70). Nie czyni tego jednak
nigdy dla usprawiedliwienia jedynie jednostkowej, to znaczy indywidualistycznie
rozumianej nadziei zbawienia. W jego optyce w ogdle nie mozna moéwi¢ o nadziei
w takich kategoriach. Po pierwsze, nie wolno zaweza¢ nadziei zbawienia do jednost-
kowego, indywidualistycznego wymiaru. Po drugie, nie tylko nalezy ja rozszerza¢
na innych - ale takze trzeba tych innych goraco zacheca¢ do zywienia wspdlnotowej
(a nie indywidualistycznej) nadziei zbawienia i postugiwa¢ sie wszelkimi, réwniez
ziemskimi $rodkami, by ja w nich wzbudza¢ (von Balthasar 1983, 156)". Ponadto,
wychodzac z podstawowej zasady wstrzemigzliwosci Kosciola w kwestii orzeczen
dotyczacych potepienia — zgodnie z ktérg ,,ani Pismo Swiete, ani Tradycja Kosciota
nie moéwi o zadnym czlowieku z calg pewnoscia, Ze jest on potgpiony” (von Balthasar
1998, 152) — szwajcarski teolog odwaza si¢ postawi¢ pytanie, ktore zawiera jeszcze
dalej idaca tezg: ,Czy wolno miec nadzieje, ze wszyscy beda zbawieni?”*.

Kiedy wchodzimy w obszar tematyki nadziei powszechnego zbawienia wydaje
sig, iz definitywnie opuszczamy rewiry myslowe, w ktérych poruszal si¢ Tischner
i wkraczamy juz tylko w krélestwo mysli von Balthasara. Prawdg jest, ze w przeci-
wienstwie do szwajcarskiego teologa krakowski mysliciel nie podejmowal explicite
tematyki nadziei powszechnego zbawienia. Warto jednak zauwazy¢, iz w kontekscie
wczesniej omawianego problemu Chrystusa, ktory ,,sktada swa nadzieje w cztowie-
ku”, Tischner pod koniec paragrafu po$wieconego temu zagadnieniu w Swiecie ludz-
kiej nadziei zamiescil nastepujace, zagadkowe przemyslenie:

Ostatecznie zadna nadzieja czfowieka nie zostanie unicestwiona. Nadzieja chrzeécijanska,
gdy demaskuje, to po to, by ukaza¢ granice, a nie po to, by je przekresli¢. Podejmuje ona
kazda nadzieje ziemskg i idzie z nig dopéty, dopoki nie odkryje u jej kresu bram piekta,

13 Von Balthasar zdaje si¢ tu podgzaé wiernie za opinig Gabriela Marcela, ktorego nazywa ,filozofem na-
dziei naszego stulecia’, i cytuje nastepujaca jego wypowiedz: ,Nie moze bowiem istnie¢ partykularyzm
nadziei; nadzieja traci wszelki sens i wszelka moc, jezeli nie zawiera wypowiedzi «my wszyscy», «wszy-
scy razem» - jednomyslno$¢ ta moze si¢ oczywiscie ostatecznie zasadza¢ tylko na wezwaniu Jedynego
(Boga)” (von Balthasar 1998, 89-90).

14 TJest to tytulowe pytanie polskiego wydania ,malej trylogii nadziei” von Balthasara (por. von Balthasar
1998, 34).
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na ktérych Dante umiescit znamienny napis: ,,porzuécie nadzieje, wy co tu wchodzicie”
Dopoki jest nadzieja, piekta nie ma (Tischner 2014, 349).

Krakowski mysliciel zatrzymal si¢ na powyzszych stowach, chylac z pokora czota
wobec otaczajacej te problematyke tajemnicy. W dalsza podroz po tym terenie wyru-
szy¢ trzeba juz rzeczywiscie z samym tylko von Balthasarem. Trzeba jednak z wielkg
mocg podkresli¢, ze dla szwajcarskiego badacza nadzieja powszechnego zbawienia
stanowi integralng czes¢ jego teodramatycznej wizji dziejow, a zatem element drama-
turgii musi odgrywac tu role kluczows. Dlatego tez, niezaleznie od tego, jak spoglada
sie na t¢ nadzieje, nigdy nie moze ona przerodzic¢ si¢ w pewnos¢: ,,ja nigdy nie mowi-
tem o pewnosci, tylko o nadziei” (von Balthasar 1998, 43).

Teodramat jest ina zawsze pozostanie prawdziwym dramatem miedzy czlo-
wiekiem a Bogiem - do tego stopnia, ze von Balthasar nie waha sie postawic iscie
paradoksalnej tezy, iz jego ostateczny wynik moze pozosta¢ niepewny nie tylko dla
czlowieka, ale i dla Boga:

Sytuacja jest teraz taka, Ze wynik ostatniego aktu wydaje sie niepewny dla obu stron. Oczy-
wiscie jest to prawda w przypadku cztowieka, ktory ze wzgledu na swa grzeszno$¢ nie moze
osiagna¢ absolutnej pewnosci zbawienia. [...] Jesli jednak los czlowieka jest w ten sposéb
zawieszony w niepewnoéci, to jak przedstawia sie sprawa z losem Boga? Czy ta udreka
naprawde istnieje, ten bol serca Boga, jak mowit Péguy, z ktorego nie wyrasta ,,pewnosé
zbawienia’, ale co$ wiecej: ,nadzieja’? (von Balthasar 1983, 263-64).

Czy mialoby to oznacza¢, ze wedlug von Balthasara Bog nie jest wszechwiedzacy
albo ze brakuje Mu mocy milosci, by by¢ w stanie skutecznie ogarna¢ nig wszyst-
kie stworzenia? Oczywiscie nie. Szwajcarski teolog nigdy nie negowat tych podsta-
wowych przymiotéw Boga. Postulowal natomiast to, iz Bog w swej nieskonczone;
wielkosci jest w stanie je przekroczy¢ wlasnie w kierunku nadziei, tak by stac sie au-
tentycznym wspodtuczestnikiem teodramatu: ,,ani Boza przedwiedza, ani wszechmoc
Jego milosci, lecz ten oscylujacy sposob pokladania nadziei sprawia, ze Bog ma racje
(by tak to uja¢, ku Jego wlasnemu zaskoczeniu) w obliczu calego dramatu, jaki roz-
grywa sie miedzy Nim a ludzkg staboscig i wolnoécig” (von Balthasar 1983, 166).

Kluczem do zachowania autentycznosci Bosko-ludzkiego teodramatu jest wigc
obustronna nadzieja, nigdy za$ (zwlaszcza jednostronna) pewnos¢. Dlatego tez calg
swa soteriologie von Balthasar umiescil w ramach zaproponowanego wiasnie przez
siebie teodramatycznego ujecia historii zbawienia. Jak trafnie zauwaza Budzik, jaka-
kolwiek pewno$¢ - czy to zbawienia, czy potepienia — natychmiast odebrataby histo-
rii zbawienia jej najcenniejszy element: dramatycznos¢. I nawet jesli niektorzy wielcy
ojcowie Wschodu sklaniali sie ku apokatastycznej pewnosci, a niektorzy teologowie
Zachodu ku radykalnym wizjom pewnosci potepienia, postawy te nigdy nie staly
si¢ udzialem von Balthasara, ktory poszukiwat ,trzeciej drogi pomiedzy odrzucona
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przez Kosciol apokatastazg Orygenesa a klasyczng nauka o przepetnionym piekle,
wywodzacg sie z przesadnego pesymizmu Augustyna i jego nauki o massa damnata”
(Budzik 1997, 224-25).

Kluczem do zachowania odpowiedniej rownowagi pomiedzy wschodnia teorig
apokatastasis a zachodnia naukg o massa damnata na zawsze pozostanie stowo ,na-
dzieja’, i to nie ta czysto-ludzka, lecz chrystologiczno-teodramatyczna.

Nadzieja zbawienia wszystkich ludzi, ktora przewija si¢ przez wszystkie dziela Balthasara,
staje sie pod koniec zycia dominujagcym motywem jego teologii. Nadzieja ta ugruntowana
jest w konsekwentnie przeprowadzonej eschatologii chrystologicznej, odnoszacej osta-
teczne wypelnienie losu czlowieka, w aspekcie zaréwno indywidualnym, jak i spotecznym
do Chrystusa i Jego zbawczego dzieta (Budzik 1997, 225).

Trzeba jednak wyraznie zaznaczy¢, ze mowigc o nadziei powszechnego zbawie-
nia, szwajcarski teolog nigdy nie wyrazal nadziei na ,,puste piekto”. Zawsze zdecydo-
wanie i konsekwentnie od tego okreslenia sie dystansowal, a niestuszne przypisywa-
nie mu takich sformutowan wynikalo albo z nieporozumien, albo z nieznajomosci
jego dziet i mysli: ,ustawicznie przekrecano moje stowa w tym sensie, ze kto spodzie-
wa sie zbawienia dla swoich braci i sidstr, ten «ma nadzieje na puste piekto» (co za
wyrazenie!)” (von Balthasar 1998, 153)".

Jezeli chodzi o faktyczne podejscie von Balthasara do zagadnienia piekla, to na-
lezy dokona¢ dwoch bardzo waznych uscislen. Po pierwsze, nigdy nie kwestiono-
wal on istnienia piekla, po drugie, nigdy nie prezentowal zadnych bezposrednich
jego wizji. Zamiast tego postugiwat si¢ kategorig aproksymacji, tj. stosowal metode
opisywania przyblizen tej nieuchwytnej dla czlowieka rzeczywistosci. Caly rozdzial
ostatniej, czwartej czesci Teodramatyki, zatytutowany Approximationen an die Holle,
poswiecony zostal dyskusji nad réznymi przyblizeniami opartymi w duzej mierze
na mistycznych wizjach von Speyr (zob. von Balthasar 1983, 273-93). Wspdlnym
mianownikiem tych przyblizen jest wiasnie to, iz w zadnym z nich pieklo nie jest
puste — jest wypelnione tym, co Bogu sie sprzeciwia, co jest wewnetrznie sprzeczne,
lub tez tym, co przez Niego zostalo potepione. Decydujace wydaje sie by¢ nastepuja-
ce przyblizenie:

15 W tym samym opracowaniu von Balthasar wyjasnia geneze tego nieporozumienia: ,W czasie konferencji
prasowej w Rzymie, zasypywany pytaniami o pieklo, wyjawitem moje poglady, co doprowadzito do po-
waznych znieksztatcen w relacjach prasowych («Linferno ¢ vuoto» - pieklo jest puste). W odpowiedzi na
to opublikowatem w I Sabbato owa Malg katecheze o piekle, ktora (bez mojej wiedzy) zostata przedruko-
wana przez Osservatore Romano i spowodowata zgorszenie w prawicowych czasopismach” (von Balthasar
1998, 42). Nalezy dodac, iz negatywna reakcja niektorych prawicowych czasopism bynajmniej nie ozna-
cza, iz von Balthasar identyfikowat si¢ z lewa strong $wiatopogladowego sporu. Dobitnie $wiadcza o tym
dalsze jego stowa: ,Dobrze wiec, skoro ze strony lewicowej kliki jestem odrzucony jako beznadziejnie
konserwatywny, to teraz juz wiem, na jaka kupe $mieci wyrzuca mnie prawica” (von Balthasar 1998, 44).
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w piekle pozostalby - jako ostateczna potepiona rzeczywisto$¢ — grzech oddzielony przez
dzieto krzyza od grzesznika, rzeczywisto$¢, ktdra absolutnie nie jest pustka z powodu
wysitku, jaka wlozyt w nig czlowiek. Grzechy sa nam odpuszczone, oddzielone od nas,
odwrécone od nas. Zostajg odestane tam, gdzie jest wszystko, czego Bog nie chce i co po-
tepia: do piekta. To jest ich miejsce. Z perspektywy historii od grzechu pierworodnego do
odkupienia fakt, ze takie miejsce istnieje, jest o wiele wazniejszy, niz gdyby go miato nie
by¢, bo jest ono trwalym swiadectwem odpuszczenia grzechéw (von Balthasar 1983, 287).

Jak widag, to wlasnie von Balthasar — paradoksalnie - byl jednym z najwigkszych
oredownikow idei piekla nie tylko faktycznie istniejacego i wiecznie trwajacego, ale
takze po brzegi przepelnionego. Tyle tylko, Ze w jego rozumieniu pieklo zapelnione
jest potepionym przez Boga grzechem, a nie grzesznikami. Z tej perspektywy piekto
zawiera wszystko, co Bog potepia, czyli przede wszystkim grzech, ale to dalej abso-
lutnie nie pozwala méwi¢ o pewnosci zbawienia wszystkich ludzi. Nawiazujac jesz-
cze raz do refleksji von Speyr, szwajcarski mygéliciel podkresla z wielkim naciskiem,
ze zbawienie nigdy nie moze mie¢ charakteru automatycznego i nie moze nastapi¢
wbrew woli czlowieka: ,,Jezus nie chce «dokonywa¢ swego dzieta bez udzialu wie-
rzacych, ... nie sa oni wttoczeni w zbawienie wbrew swojej woli». «Decyzja o wierze
nie jest tylko darem od Boga, jest takze osobistym aktem», ktéry nalezy nieustannie
odnawia¢” (von Balthasar 1983, 261).

Jedyne, na co von Balthasar ma nadzieje, to Ze ostatecznie nadzieja Dobrego Pa-
sterza — ze kazda zagubiona owca w koncu powrdci do stada — przewazy nad kazda
rebelig i kazdym buntem wznieconym w tym stadzie. Dlatego szwajcarski ,,pielgrzym
nadziei” konczy swoja refleksje pytaniem: ,,Czy Bog moze si¢ pogodzi¢ z utrata ostat-
niej zagubionej owcy ze swego stada?” (von Balthasar 1998, 216).

6. Piekto jako eschatologiczne muzeum grzechu i nadzieja Boga
jako podstawa ludzkiej nadziei powszechnego zbawienia

W niniejszym paragrafie podjeta zostanie refleksja uzupelniajaca — wykraczaja-
ca poza obszar mysli zaréwno Tischnera, jak i von Balthasara — a dotyczaca istoty
antropologiczno-teologicznego rozumienia nadziei, opisanego wczesniej w artyku-
le. Skoncentruje sie ona na dwoéch kluczowych obszarach, ktére wylaniaja sie z do-
tychczasowych rozwazan. Pierwszy z nich dotyczy pytania, jak mozna uzasadnic¢
i zilustrowac ide¢ wypelnionego grzechem piekla, drugi odnosi si¢ do zapropono-
wania glebszej podstawy, na ktérej moze opierac sie ludzka nadzieja powszechnego
zbawienia.

Chcac podja¢ refleksje nad pierwszym zagadnieniem, nalezy zacza¢ od pyta-
nia: dlaczego jako ludzie, doswiadczeni w historii dziejéw tak wieloma bolesnymi
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wydarzeniami, budujemy i pielegnujemy muzea pelne pamiatek po najokrutniejszych
zbrodniach w dziejach, takich jak te popelnione np. podczas II wojny $wiatowe;j?
Mozna oczywiscie wskaza¢ wiele powodow, jednak z punktu widzenia omawianej tu
refleksji antropologiczno-teodramatycznej, najwazniejsze beda te, ktore odnosza si¢
do problematyki nadziei. Muzea te budujemy i utrzymujemy jako ludzko$¢ z wielkim
wysitkiem wiasnie w nadziei, iz — po pierwsze - nikt nigdy nie odwazy sie zanego-
wac historycznego i faktycznego wymiaru tych straszliwych zbrodni, a po drugie - ze
dzieki przestrodze, jaka stanowia zgromadzone w nich eksponaty, nikomu nie przyj-
dzie do gtowy probowac takich czynéw powtorzy¢. Przeniesmy teraz te antropolo-
giczng refleksje na grunt teologicznego rozumienia nadziei powszechnego zbawienia
i wynikajacej z niej wizji piekla. W ujeciu tym, jak ukazaliémy wczesniej, Chrystus
w swym dziele zbawczym do piekla nie straca grzesznika, lecz grzech, ktory pozosta-
je tam na wieczng rzeczy pamiatke. Mozna wiec powiedzie¢, ze tak rozumiane piekto
pelni role czegos, co mozemy nazwa¢ mianem eschatologicznego muzeum grzechu.
Stanowi ono pamigtke tego wszystkiego, czego w calej historii zbawienia dopuscili
sie w swej nieprawosci ludzie.

Pamiatka ta ma przypominac, ze nikt nigdy nie powinien odwazy¢ si¢ zanego-
wac faktycznosci i historycznosci ztych czynéw popetnionych przez ludzi, a co waz-
niejsze — rowniez faktycznosci i historycznosci zbawczego czynu Chrystusa. Jest tez
przestroga: by ten, kto dzigki tasce Boga otrzymat szans¢ powrotu do Niego, nigdy
nie zapragnal ponownie si¢ od Niego odwrocic.

To wieczne i pelne grzechu - lecz nie grzesznikéw - pieklo jest, jakby tego bylo
malo, w catkowitej sprzecznosci z wizja Dantego, wielkim znakiem nadziei. Nadziei
na to, ze jesli kiedy$ wreszcie spelni si¢ nadzieja powszechnego zbawienia, to nikt,
nigdy i nigdzie pod zadnym pozorem i w zadnych okoliczno$ciach — nawet w samym
piekle — nie popelni juz zadnego grzechu. Tylko na tym moze polega¢ ostateczne
zwycigstwo Boga i zwyciestwo godnej Jego majestatu nadziei, ktéra dzigki temu staje
si¢ faktycznie solidng podstawg nadziei cztowieka.

Dotarlismy w ten sposéb do drugiego zagadnienia, w ktérym chodzi o glgbsze
uzasadnienie nadziei powszechnego zbawienia. Kiedy von Balthasar uzasadnial
w swych pracach zywiong przez siebie nadzieje powszechnego zbawienia, niemal
wylacznie odwotywal si¢ do teksow biblijnych, ktére — w jego opinii — dawaly pod-
stawe dla takiej nadziei (por. np. von Balthasar 1998, 162-70). Szwajcarski teolog do-
skonale zdawal sobie sprawe z tego, ze dla kazdego (zazwyczaj popaschalnego) tek-
stu biblijnego, ktéry mozna by uzna¢ za podstawe nadziei powszechnego zbawienia,
mozna dobra¢ (najczesciej przedpaschalny) tekst biblijny, ktory mowi o czyms zgota
przeciwnym: o podwdjnym wyniku sadu, potepieniu, o tych, ktérzy idg na wieczng
zaglade (por. np. von Balthasar 1998, 51-54).

Wida¢ wigc wyraznie, ze proby segregowania tekstow biblijnych na takie, ktére
s3 »za lub ,przeciw’, a nastepnie wazenie ich liczby lub znaczenia na pewno nie
stanowig wlasciwego kierunku poszukiwan. Oznacza to, ze bardziej jednoznacznej,
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glebszej podstawy dla nadziei powszechnego zbawienia trzeba szuka¢ na zupelnie
innej plaszczyznie. Jedng z najbardziej obiecujacych zdaje sie by¢ wlasnie omawiana
w tym studium problematyka nadziei Boga. Zglebienie problematyki nadziei Boga -
czy jak to okreslilismy wczesniej: nadziei nieskonczonej - pozwoli odkry¢ duzo gleb-
sz3, bardziej stabilng ijednoznaczng podstawe dla ludzkiej nadziei powszechnego
zbawienia.

Gdyby bowiem tylko jeden cztowiek - a nie czlowiek rozumiany generycznie -
mial Zywi¢ tego rodzaju nadzieje, to wiele z tego nie musialoby wynika¢. W historii
ludzko$ci wielu, nawet wybitnych ludzi, miato przeciez rézne nadzieje, ktore nie-
rzadko okazywaly sie plonne. Jesli jednak nadzieje powszechnego zbawienia zywitby
sam Bog, wowczas stalaby si¢ ona solidng podstawg analogicznej nadziei cztowieka.

Sytuacja ta przypomina zmagania Tischnera, poszukajacego najglebszej i osta-
tecznej podstawy dla tezy o rzeczywistej - a nie jedynie pozornej - wolnosci czto-
wieka. Krakowski mysliciel, po wielu latach refleksji, zdal sobie sprawe, ze podstawy
tej nie znajdzie w granicach empirycznych ani teoretycznych dociekan, ograniczo-
nych jedynie do ziemskiego horyzontu. Konieczne byto siggniecie ku transcenden-
cji. Tischner zanurzyl si¢ w glebie intratrynitarnej tajemnicy wewnetrznego zycia
Boga i idgc za von Balthasarem, odkryl tam nieskonczone przestrzenie intratryni-
tarnej wolnosci. Okazalo sie, ze Bog dysponuje intratrynitarng wolno$cig wewnetrz-
n3, a skoro tak, to czlowiek stworzony na Jego obraz i podobienstwo musi w sobie t¢
wolno$¢ Boga odzwierciedla¢. I ten wlasnie fakt, ze Bog posiada wewnetrzng wol-
nos¢, stal sie dla Tischnera ostatecznym uzasadnieniem i najgtebsza podstawa tezy
o tym, ze rowniez czlowiek posiada autentyczng, wewnetrzna wolnos$¢ (Tischner
2007, 95).

Rozumowanie to mozna teraz sprobowac przenies¢ na grunt problematyki na-
dziei powszechnego zbawienia. Jak zostalo wykazane wyzej, uciekanie sie do ludz-
kich prob uzasadnien tej nadziei nie przyniosto jak dotad zadowalajacych efektow.
Trzeba wiec znowu siegna¢ w kierunku transcendencji, wchodzac w tym przypad-
ku w glab intratrynitarnej tajemnicy nadziei Boga. Powstaje jednak naturalne pyta-
nie: dlaczego Bog mialby Zywi¢ intratrynitarng nadzieje powszechnego zbawienia?
W kontekscie powyzszych rozwazan mozna to pytanie przeformulowac nastepujaco:
dlaczego Trojjedyny Bég mialby by¢ zwolennikiem idei piekfa pelnego grzechu, ale
nie grzesznikow?

Chcac odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy odnies¢ sie do tajemnicy postania
przez Boga Ojca w Duchu Swietym Syna Bozego na $wiat. Postanie to dokonato sie
po to, by Syn — w kenotycznym unizeniu - zebral z tego $wiata calg jego grzeszna
nieprawo$¢ i w solidarnosci z grzeszna ludzkoscia pozwolit si¢ przybi¢ do krzyza.
W istocie bowiem kazdy popetniony przez czlowieka grzech zostat przybity do tego
krzyza - ale zaden grzesznik.

Nalezy u$wiadomi¢ sobie, ze nie po to Chrystus raz na zawsze pokonat grzech
na krzyzu, by dalej na wieki byt on ciagle na nowo i to w nieskonczonos¢ popetniany
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oraz pomnazany przez grzesznikow przeklinajacych Boga w piekle. Nadzieja po-
wszechnego zbawienia nie jest tylko nadzieja na ostateczne zbawienie kazdego czto-
wieka. Przede wszystkim jest nadziejg na ostateczne i pelne powodzenie zbawczego
planu Boga, polegajacego na polozeniu kresu jakiejkolwiek grzesznej aktywnosci.
Dlatego tez jedynie nadzieja samego Boga na powodzenie zbawczego planu moze
by¢ uznana za stabilng i jednoznaczng, a nawet za ostateczng i najglebsza podstawe
nadziei cztowieka na powszechne zbawienie.

Zakonczenie

Analizowany w niniejszym studium problem badawczy zostal przedstawiony we
wstepie w postaci pigciu kluczowych pytan. Ponizej w zwigzly sposob zaprezentowa-
no wnioski dotyczace kazdego z tych obszaréw.

W ramach obszaru pierwszego jednym z najwazniejszych wnioskéw jest pod-
kredlenie niezbywalnej roli chrzescijanstwa w zakresie nadania nadziei naleznego jej
miejsca w hierarchii ludzkich wartosci. To wtasnie chrzescijanstwo wydobyto samo
pojecie ,nadzieja” z ciemno$ci poganskiej wzgardy i nadalo mu pelen blasku status
kluczowej postawy egzystencjalnej czlowieka, zaréwno wobec otaczajacej go teraz-
niejszosci, jak i czekajacej go wiecznosci.

Drugi wniosek dotyczacy obszaru wyznaczonego przez drugie pytanie stanowi
konstatacja, iz w rzeczywistoéci nadziei chrzeécijanskiej — w przeciwienstwie do in-
nych jej uje¢ - jest miejsce na cos$ wiecej niz tylko nadzieje zywiong przez czlowieka.
Chodzi o rzeczywisto$¢ wzajemnosdci nadziei, ktéra to wzajemnos$¢ zdecydowanie
przekracza wymiar czysto antropologiczny. Jak zostalo wykazane, mozna méwic row-
niez o wymiarze antropologiczno-chrystologicznym, w ktérym nie tylko cztowiek
poktada swoja nadzieje w Chrystusie, ale rowniez Chrystus poklada nadzieje w czto-
wieku - jako wolnym i odpowiedzialnym wspotpracowniku Jego zbawczego dzieta.

Trzeci wniosek odnosi si¢ do obszaru rozumienia problematyki nadziei Boga
i stanowi rozszerzenie wyzej omowionego wymiaru chrystologicznego na pelny wy-
miar trynitarny. Nawigzujac do zaproponowanej przez von Balthasara idei intratry-
nitarnych ,nieskonczonych przestrzeni wolnosci” — w ktérych jest miejsce nie tylko
na stabilno$¢ przymiotow boskiej natury, lecz takze na niepojety dynamizm intratry-
nitarnych relacji - ifaczac te ide¢ z poetycka wizjg nadziei Boga - zaprezentowana
przez francuskiego tworce Péguyego — omdowiony zostal model, w ktérym na zasa-
dzie wzajemnodci, ale jednoczesnie zachowania nieskoniczonej réznicy proporciji,
skonczona nadzieja czlowieka spotyka sie z nieskonczong nadzieja Boga.

Rozwazania nad czwartym obszarem badawczym doprowadzity do wniosku, iz
postulat nadziei powszechnego zbawienia absolutnie nie musi implikowa¢, a nawet
taczy¢ sie z postulatem ,,pustego” albo wrecz ,,nieistniejacego” piekta. Sg to odrebne
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wizje. Jako przyklad omoéwiona zostata wizja von Balthasara, w ktérej mimo nadziei
powszechnego zbawienia, pieklo nie tylko istnieje i ma charakter wieczny, ale takze
jest petne. Réznica w odniesieniu do tradycyjnych wizji pelnego piekla polega na
tym, ze w tym rozumieniu jest ono pelne grzechu, a nie grzesznikéw.

Z kolei analiza ostatniego obszaru badawczego przyniosta dwa oryginalne po-
stulaty autorskie zaprezentowane w niniejszym studium. Pierwszy dotyczy uzasad-
nienia i ilustracji idei piekla pelnego grzechu, a nie grzesznikéw, przedstawionego
w postaci rzeczywistosci okreslonej tu mianem eschatologicznego muzeum grzechu.
Drugi postulat to wskazanie glebszej — zdaniem autora - niz dotychczas proponowa-
nej podstawy nadziei powszechnego zbawienia.

Najwazniejszy wniosek niniejszej publikacji mozna sformulowaé nastepujaco:
najglebsza podstawa zywionej przez cztowieka nadziei powszechnego zbawienia moze
by¢ tylko nadzieja samego Boga na doprowadzenie do absolutnej pelni Jego zbawcze-
go planu. To za$ moze dokonac si¢ dopiero wowczas, kiedy absolutnie wszedzie — wla-
czywszy w to pieklo - zostanie polozony kres wszelkiej grzesznej aktywnosci.
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Problematyka nadziei w wybranych
podrecznikach teologii moralnej
The Concept of Hope in Selected Textbooks of Moral Theology
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Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta I, tadeusz.zadykowicz@kul.pl

Streszczenie: Artykut podejmuje problem zmieniajacego sie sposobu ujmowania nadziei - jednej z cnét
teologalnych - w podrecznikach teologii moralnej, poczawszy od dziet spetniajacych taka role jesz-
cze przed jej wyodrebnieniem sie sposréd innych dyscyplin, poprzez podreczniki powstate w wiekach
XVII-XX, az po wspotczesnosc. Punktem wyjscia jest Rok Jubileuszowy 2025, obchodzony pod hastem
,Pielgrzymi nadziei”, ktory stanowi okazje do pogtebionej refleksji nad tg kategoria. Problem badawczy
koncentruje sie wokot pytania: w jaki sposéb nadzieja byta i jest przedstawiana w podrecznikach teologii
moralnej oraz jakie kierunki i etapy tej refleksji mozna wyrdzni¢? Zastosowana metoda to analiza poréw-
nawcza wybranych klasycznych i wspotczesnych podrecznikow oraz wczesniejszych dziet o charakterze
teologicznomoralnym. Kryterium porzadkujacym analize jest podejscie merytoryczne, obejmujace spo-
séb rozumienia nadziei (jako cnoty, przykazania lub dyspozycji duchowej) oraz jej miejsce w wyktadzie
teologii moralnej i zyciu moralnym. Zrédta stanowia reprezentatywne podreczniki i dzieta takich auto-
réw, jak: $w. Augustyn, Piotr Lombard, $w. Tomasz z Akwinu, Juan Azor, sw. Alfons Maria de Liguori,
Johann Michael Sailer, Johann Baptista von Hirscher i Fritz Tillmann, a takze dzieta z okresu okotosobo-
rowego az po wspotczesne. Artykut ukazuje, ze chociaz pojecie nadziei przeszto znaczacy rozwdéj, pozo-
staje ono kluczowa kategoria dla zrozumienia moralnosci chrzescijanskiej, a wspotczesne interpretacje
stanowia zaréwno kontynuacje, jak i reinterpretacje tradycji teologiczne;j.

Stowa kluczowe: nadzieja, cnota teologalna, teologia moralna, podreczniki teologii moralnej, historia
teologii moralnej, Jubileusz 2025, klasyczne i wspoétczesne ujecia nadziei

Abstract: This article addresses the evolving understanding of hope—one of the theological virtues—in
moral theology textbooks. It begins with works that served this purpose even before moral theology
emerged as a distinct discipline and moves through textbooks dating from the 17th century, through
the 20th century, up to the present day. The starting point is the Jubilee Year 2025, celebrated under the
theme of “Pilgrims of Hope,” which offers an opportunity for deeper reflection on this concept. The re-
search question focuses on how hope has been and is currently presented in moral theology textbooks
and what stages and directions of this reflection can be identified. The method applied involves a com-
parative analysis of selected classical and contemporary textbooks, as well as earlier theological-moral
works. The criterion guiding the analysis is a substantive approach that considers how hope is under-
stood (as a virtue, commandment, or spiritual disposition) and what its place in the exposition of moral
theology and moral life is. The sources include representative textbooks and works by authors such as
St. Augustine, Peter Lombard, St. Thomas Aquinas, Juan Azor, St. Alphonsus Maria de Liguori, Johann
Michael Sailer, Johann Baptista von Hirscher, and Fritz Tillmann, as well as writings from the immediate
pre- and post-conciliar period up to the present day. The article demonstrates that although the concept
of hope has undergone significant development, it remains a key category for understanding Christian
morality, and contemporary interpretations represent both a continuation and a re-interpretation of the
theological tradition.

Keywords: hope, theological virtue, moral theology, moral theology textbooks, history of moral theology,
Jubilee 2025, classical and contemporary approaches to hope
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Rok Jubileuszowy 2025, obchodzony pod hastem ,Pielgrzymi nadziei’, sklania
do refleksji nad cnotg teologalng, ktéra zwykle wymieniana jest na drugim miej-
scu - nadziejg. Analiza tej postawy byla i pozostaje przedmiotem zainteresowania
wielu dyscyplin, zwlaszcza - cho¢ nie wylacznie - teologicznych, a szczegdlnie teo-
logii moralnej. Problematyka nadziei zajmowala zawsze istotne miejsce w refleksji
nad moralnoscig, zaréwno w opracowaniach monograficznych, jak i w literaturze
podrecznikowej. Podreczniki majg to do siebie, ze systematyzujg wspdlczesne sobie
nauczanie Ko$ciota na potrzeby dydaktyki i dziatalnosci pastoralnej. Stanowig tym
samym doskonate odzwierciedlenie aktualnego spojrzenia na dane zagadnienie. Ich
analiza pozwala zatem uchwyci¢ specyfike podejscia do okreslonych tematow w réz-
nych epokach.

Nawet pobiezna lektura podrecznikéw teologii moralnej — zaréwno klasycznych,
jak i wspotczesnych — ujawnia, Ze sposdb ujmowania problematyki nadziei ulegat na
przestrzeni wiekow istotnym przemianom. Bardziej szczegdtowa analiza tych tek-
stow pozwala wyodrebni¢ kluczowe etapy oraz gtéwne kierunki rozwoju refleksji
teologicznomoralnej nad tg cnota. W ramach niniejszego artykulu nie jest mozli-
we omowienie calego dorobku literatury podrecznikowej. Uwage skoncentrowano
zatem na wybranych dziefach, ktére - ze wzgledu na swoj wplyw, zasieg oddzialy-
wania i reprezentatywny charakter - mozna uzna¢ za podstawowe zrédfa poznania
ewolucji teologii nadziei w ramach podrecznikowej tradycji teologii moralne;.

Teologia moralna jako samodzielna dyscyplina zaczeta ksztattowac si¢ na przeto-
mie XVI i XVII wieku. Z tego okresu pochodzi jedno z pierwszych pelnych ujec sys-
tematycznych Institutiones morales Juana Azora, ktére uznawane jest za modelowe
dla jezuickiej kazuistyki epoki kontrreformacji. Ten nowozytny nurt nie powstatl jed-
nak w prozni. Juz wezesniej pojawialy sie dziela o charakterze dydaktycznym, podej-
mujace refleksje nad cnotami teologalnymi, w tym nadzieja - jak cho¢by Enchiridion
de fide, spe et caritate $w. Augustyna, Libri sententiarum Piotra Lombarda czy Summa
theologiae $w. Tomasza z Akwinu, ktora ugruntowata scholastyczne rozumienie na-
dziei jako cnoty ufnosci pokladanej w Bogu.

Kolejne istotne etapy rozwoju doktryny ujawniajg sie w podrecznikach pisanych
w duchu neotomizmu, m.in. w Manuale theologiae moralis Dominika Priimmera
(1961), a takze w dzietach inspirowanych moralnoécig $w. Alfonsa Marii de Ligu-
oriego, takich jak Theologia moralis samego Liguoriego (1879) czy Summa theolo-
giae moralis Hieronima Noldina (1911a, 1911b). Z kolei nowozytna odnowa teolo-
gii moralnej — reprezentowana przez Johanna Michaela Sailera, Johanna Baptista
von Hirschera, a nastepnie Fritza Tillmanna - kladta nacisk na duchowy i egzysten-
cjalny wymiar nadziei, integrujac ja z szerszym rozumieniem osoby i zycia chrze-
$cijanskiego. Analiza tych dziel - od ojcow i doktoréw Kosciota, przez klasykow
scholastyki i moralistow nowozytnych, az po XX-wiecznych reformatoréw - uka-
zuje nie tylko roznice jezykowe i strukturalne, ale takze glebokie zmiany w samym
rozumieniu nadziei: jej miejsca w Zyciu chrzescijanskim, relacji do wiary i mifosci,
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funkeji w sakramentach, a takze roli etycznej i wspdlnotowej. Prosty uktad chrono-
logiczny byltby jednak niewystarczajacy. Dlatego przyjeto podejscie merytoryczne,
koncentrujace si¢ na sposobach integracji nadziei w strukturze wykladu, jej roli
normatywnej i duchowej. W rezultacie mozna wyrézni¢ trzy podstawowe mode-
le ujecia nadziei obecne w podrecznikach teologii moralnej: jako cnoty teologalne;
(charakterystyczne dla ojcow Kosciota, scholastyki i neotomizmu), jako przykazania
(obecne m.in. u Azora, Liguoriego i autoréw szkoty alfonsjanskiej) oraz jako ducho-
wej dyspozycji (rozwijane przez autoréw nurtéw odnowy moralnej, takich jak Sailer,
von Hirscher, Tillmann).

Na tym fundamencie wyrasta wspoltczesna refleksja, zainicjowana w okresie oko-
losoborowym przez takich autoréw, jak np. Bernhard Haring (Das Gesetz Christi),
a wspierana przez dokumenty Soboru Watykanskiego II oraz pdzniejsze nauczanie
papieskie. Cho¢ gleboko zakorzenione w tradycji, dzisiejsze ujecia nadziei w pod-
recznikach uwzgledniaja nowe konteksty, jezyk i intuicje, odpowiadajac na wyzwa-
nia wspélczesnego zycia moralnego i duchowego. Swiadczy to o cigglym potencjale
rozwojowym tej problematyki w teologii moralne;j.

1. Nadzieja jako cnota teologalna. Refleksja moralna
okresu jednosci teologii, scholastyki i neoscholastyki

Klasyczna teologia, reprezentowana przez ojcéw Kosciola, scholastyke i neotomizm,
ujmowala nadzieje jako cnote teologalng. Teologowie tego dlugiego okresu w dzie-
jach (do XVI wieku oraz w XIX wieku i 1. polowie XX wieku) ukazywali nadzieje
jako wlang przez Boga ufno$¢ w przyszle zbawienie. Podejmowali rowniez kwestie
relacji migdzy nadziejg a pozostalymi cnotami teologalnymi: wiarg i mitoscia.

Takie podejscie prezentuja juz ojcowie Kosciota, sposrod ktérych najwiekszym
autorytetem cieszyl si¢ $w. Augustyn. Jest on powszechnie uwazany za jednego z naj-
wybitniejszych moralistow w dziejach Kosciota (Héring 1954, 53). Klasyczni morali-
$ci zawsze uznawali go za najwazniejszy autorytet. Swoje nauczanie o nadziei zawart
on w wielu dzielach (m.in. Epistola 155 [CSEL 44]; Epistola 157 [CSEL 44]; Sermo 20
[CCSL 41]; De civitate Dei [CSEL 40/1, 40/2]), jednak najwazniejszym z nich jest
Enchiridion ad Laurentium de fide, spe et caritate. Jest to pozne dzielo Augustyna,
dlatego umozliwia rozpoznanie i uporzagdkowanie tematéw zwiazanych z nadzieja,
obecnych takze w innych jego pismach (Drever 2022, 148). Co wiecej, jest to jego naj-
pelniejsze systematyczne opracowanie cnét teologalnych, a zarazem pierwsza proba
stworzenia systematycznej nauki moralnej (Sailer 1834a, 65; Pinckaers 1994, 193).

Augustyn definiuje nadziej¢ jako oczekiwanie na wieczne zbawienie oraz ufnos¢
w spelnienie si¢ Bozych obietnic (Epistola 155, 3.12 [CSEL 44]). Ta ufno$¢ jest zako-
rzeniona w wierze i nierozerwalnie zwigzana z miloéciqz ,,nadzieja nie moze istnie¢
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bez miltosci, ani mito$¢ bez nadziei” (Enchiridion 2.8 [CCSL 46]; Drever 2022, 148).
Augustyn ukazuje nadzieje w kontekscie cierpienia — nie jako ucieczke od niego, lecz
jako postawe, ktéra kierujac ku dobru wiecznemu, umozliwia zycie chrzescijanskie
posrod prob, pozwala stawi¢ czola rzeczywistosci z perspektywy eschatologicznej
(Drever 2022, 146). W swoistym napieciu miedzy zyciem doczesnym a wieczno$cia
nadzieja przyczynia sie¢ do moralnego ksztaltowania osoby (Sermo 20, 2 [CCSL 41]).
Podtrzymuje ona cztowieka pielgrzymujacego do ,,panstwa Bozego” (Sermo 4, 17
[CCSL 41]). Pomaga przezwyciezy¢ cierpienie, nie negujac go, lecz nadajac mu sens
i transcendujac ku dobru ostatecznemu. Jest ona swoistym mostem taczacym teraz-
niejszo$¢ z przyszloscig. Augustyn podkresla takze wspdlnototworczy wymiar na-
dziei oraz jej zwigzek z cierpliwoscia i wytrwatodcia (Sermo 20, 4 [CCSL 41]).

Nadzieja - zdaniem Augustyna - faczy si¢ takze z poboznoscia i oddawaniem
czci Bogu. Jak mowi, ,,0 wierze uczymy si¢ z Credo, a o nadziei i milosci z Modlitwy
Paniskiej” (Enchiridion 2.7 [CCSL 46]). W Enchiridionie odnosi si¢ on do siedmiu
prosb zawartych w Modlitwie Pariskiej, ktore stuzg jako przewodnik w zrozumieniu
chrzedcijanskiej nadziei. Pierwsze trzy prosby dotycza débr wiecznych, cho¢ maja
takze wymiar doczesny, poniewaz rozpoczynaja si¢ w zyciu ziemskim i osiagaja
pelnie w przysztosci. Ostatnie cztery odnosza sie¢ do débr doczesnych i probleméw
obecnych, jak np. przebaczenie grzechdw - rzeczywistodci, ktéra nie bedzie miata
miejsca w niebie. Wérdd nich znajdujq sie takze prosby obejmujace zaréwno potrze-
by materialne, jak i duchowe. Przyktadem jest czwarta prosba — ,,Chleba naszego po-
wszedniego daj nam dzisiaj” - ktora, zdaniem Augustyna, moze odnosic sie zaréwno
do materialnych potrzeb ciala, jak i do Eucharystii. Augustyn rozréznia zatem na-
dzieje teologalng od nadziei ludzkich, czyli takich, ktdre sg skierowane ku rzeczom
lub ku ludziom, a nie ku Bogu (Enchiridion 30.115 [CCSL 46]).

Do Augustyna ijego nauczania o nadziei odwoluje si¢ wybitny przedstawiciel
scholastyki Lombard, podejmujac ten temat w swoim dziele Sententiarum libri qua-
tuor. Zanim jednak w sposob systematyczny omowi zagadnienie nadziei w Ksie-
dze II1, weze$niej porusza kwestie moralnej wartosci czynow spetnionych przez ludzi
pozbawionych wiary, nadziei i mitosci (Lombardus 1841, II, XLI). Czyny te - jego
zdaniem - s3 pozbawione wlasciwego celu: nie wyptywajg ani z nadziei na zbawienie,
ani z mitosci ku Bogu, a zatem w pelnym sensie nie mogg by¢ uznane za dobre. Na-
dzieja zatem - wedlug Lombarda - jest konieczna, aby uczynki moralnie dobre byty
zastugujace na zycie wieczne. Dostrzegajac $cisly zwigzek migdzy cnotami teologal-
nymi, Lombard uzasadnia ich wewnetrzny porzadek. Twierdzi, ze wiara naturalnie
poprzedza nadzieje (Credere naturaliter praecedit sperare), poniewaz dotyczy ona
prawd przyjetych jako pewne, natomiast nadzieja odnosi si¢ do tego, co jest oczeki-
wane — do zbawienia. Bez wiary nie ma nadziei, gdyz nadzieja opiera si¢ na wierze -
nie mozna mie¢ nadziei w cos, czego nie przyjmuje si¢ przez wiare (Lombardus 1841,
ITI, XXIII). Nadzieja wigze si¢ takze z cnotg mito$ci: prowadzi do niej, a bez niej nie
bylaby pefna. Milo$¢ jako najwyzsza z cnét nadaje pelni¢ wartosci zaréwno wierze,
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jak i nadziei. Wedlug Lombarda porzadek cnét teologalnych przedstawia si¢ zatem
nastepujaco: wiara — nadzieja — milo$¢. Podkresla on rowniez role taski w poruszeniu
i rozwoju owego aktu woli, ukierunkowanego na zbawienie i zycie wieczne (Lombar-
dus 1841, ITI, XXIII). Nadzieja bowiem nie jest tylko pozytywnym oczekiwaniem, ale
aktem woli, poruszanym przez taske i zakorzenionym w rozumnej wierze.

Najwigcej miejsca zagadnieniu nadziei Lombard poswigca w Ksiedze III Sen-
tencji. Dystynkcja XXVI tej ksiegi dotyczy wprost definicji nadziei. Lombard okre-
sla nadziej¢ jako cnote, dzieki ktorej cztowiek z ufnoscia oczekuje dobr duchowych
i wiecznych - czyli zbawienia, chwaly, zmartwychwstania — opierajac si¢ na Bozej
lasce oraz na zastugach Chrystusa i wlasnych (,,Est autem spes virtus, qua spiritualia
et aeterna bona sperantur, id est cum fiducia expectantur”). Nadzieja nie jest zatem
oczekiwaniem czegokolwiek, lecz dobr niewidzialnych, duchowych i wiecznych.
W tym kontekscie Lombard przywoluje stowa $w. Pawta: ,,Spes autem, quae videtur,
non est spes. Quod enim videt quis, quid sperat?” (Rz 8,24). Zastanawia si¢ rowniez,
czy nadziej¢ posiadal Chrystus oraz $wieci Starego Testamentu (Lombardus 1841,
IV, IV). W odniesieniu do Chrystusa odpowiedz jest negatywna, poniewaz posiadat
On doskonate poznanie Boga. Podobnie $wigci przebywajacy w niebie nie majg juz
nadziei jako cnoty, gdyz osiagneli to, czego si¢ spodziewali. Nadzieje posiadali nato-
miast §wieci Starego Testamentu oraz wszyscy ci, ktorzy sg jeszcze w drodze do pelni
zbawienia. Nadzieja jest zatem prawdziwg cnotg wedrowcow (virtus viatoribus).

W okresie $redniowiecza najbardziej szczegétowq analizy cnoty nadziei przepro-
wadzit §w. Tomasz z Akwinu w dziele Summa theologiae. Poswiecil jej kwestie 17-22
w drugiej czesci Secunda secundae (ST 1I-11, q. 17-22). Akwinata rozwaza w nich
takie zagadnienia, jak: nadzieja jako cnota (q. 17), przedmiot nadziei (q. 18), podmiot
nadziei (q. 19), akt nadziei (q. 20), pewno$¢ nadziei (q. 21) oraz bojazn Boza jako dar
zwigzany z nadzieja (q. 22). Swiety Tomasz definiuje nadzieje jako cnote teologalng
(q- 17, a. 5), odrebna od pozostatych — wiary i milosci - cho¢ $cisle z nimi zwigzana
(q- 17, a. 6). Jest ona poprzedzana przez wiare (q. 17, a. 7), a jednoczesnie poprzedza
milos¢, ktéra jako najdoskonalsza z cnét wywodzi sig z niej i ja doskonali (q. 17, a. 8).
Dzigki nadziei czlowiek ufnie oczekuje osiagniecia zycia wiecznego jako trudnego
dobra, mozliwego jednak do zdobycia z pomoca Boza (q. 17, a. 1). Pierwszorzednym
przedmiotem nadziei jest szczescie wieczne, drugorzednym - pomoc, dzigki ktorej
cztowiek spodziewa si¢ osiagnac to dobro (q. 17, a. 2). Podmiotem nadziei jest wola,
ktora ta cnota ukierunkowuje na osiagniecie przysztego dobra — Zycia wiecznego
(q. 18, a. 1). Podobnie jak Lombard, $w. Tomasz negatywnie odpowiada na pytanie,
czy zbawieni posiadaja nadzieje (q. 18, a. 2). Jednoznacznie stwierdza réwniez, ze
nie maja jej potepieni (q. 18, a. 3). Nadzieja jest wylaczng domeng pielgrzymujacych,
a wigc tych, ktdrzy sa jeszcze w drodze do zbawienia. Akt nadziei polega na ufnosci
w osiggniecie zbawienia z pomoca taski Bozej. Nadzieja jest pewna, poniewaz opie-
ra sie na milosierdziu i wszechmocy Boga (q. 18, a. 4). Jest ona réwniez zwigzana
z darem bojazni Bozej, ktory chroni przed zuchwato$cig i wspiera pokore w dazeniu
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do zbawienia (q. 19, a. 1). Wreszcie $w. Tomasz omawia wady przeciwstawne nadziei:
rozpacz (q. 20, a. 1-4) oraz zuchwalstwo (q. 21, a. 1-4), a takze rozpatruje nadzieje
i bojazn w kategoriach przykazania (q. 22).

Akwinata przedstawia nadzieje jako jedna z trzech cnét teologalnych, obok wiary
i milosci. Definiuje ja jako trwala dyspozycje woli, dzigki ktorej cztowiek - opierajac
sie na pomocy Bozej — dazy do osiagniecia zycia wiecznego jako dobra trudnego, lecz
mozliwego do uzyskania. Zasadniczym przedmiotem nadziei jest B6g, rozumiany
zaréwno jako cel ostateczny (beatitudo aeterna), jak i zasada sprawcza, ktorej wspar-
cie umozliwia cztowiekowi osiagniecie zbawienia. Nadzieja jako cnota nie odnosi si¢
jedynie do ludzkich emocji, lecz stanowi racjonalny i wolitywny akt, zakorzeniony
w wierze. Cechg charakterystyczna nadziei jest jej odniesienie do dobra przyszlego
i trudnego, ktore przekracza naturalne mozliwosci cztowieka. Dlatego tez nadzieja nie
moze by¢ skierowana ku czlowiekowi jako ostatecznej przyczynie zbawienia. Mozna
jednak poklada¢ nadzieje w czlowieku jako narzedziu pomocniczym - np. w $wie-
tych jako oredownikach u Boga. Nadzieja — zdaniem §w. Tomasza — posiada wymiar
wspolnotowy. Cho¢ zasadniczo odnosi si¢ do osobistego zbawienia, mozliwe jest
takze jej skierowanie ku zbawieniu innych, o ile wyplywa to z mitosci blizniego, ktéra
jednoczy wole cztowieka z wolg drugiego.

Summa theologiae sw. Tomasza jest najwiekszym arcydzietem $redniowiecznej
scholastyki, zwlaszcza w swojej czesci moralnej. Przewyzsza inne dziefa epoki pod
wzgledem liczby wykorzystywanych zrédel, glebokiej jednosci poruszanych za-
gadnien, $cistosci analizy, doskonalej syntezy oraz tworczego zastosowania metody
scholastycznej. Nic wiec dziwnego, ze teologia moralna $w. Tomasza szybko zyskata
status teologii klasycznej. Summa, a zwlaszcza jej druga cze$¢ — uwazana za ,Sume
o cnotach” - byla szeroko rozpowszechniona i najczesciej wykorzystywana. Prak-
tycznie bezposrednio po $mierci Akwinaty jego spuscizna zaczeta ksztaltowac szkote
myslenia, rozwijang przez licznych komentatoréw jego dziet. Summa zostata przyjeta
jako podstawowy podrecznik w nauczaniu moralnym, zastepujac Sentencje Lombar-
da. Dla wykladowcow zasad moralnych $w. Tomasz stal si¢ autorytetem pierwszego
rzedu. Ta sytuacja utrzymywala sie az do XVI wieku.

Druga recepcja systemu $w. Tomasza ma miejsce w XIX wieku oraz w 1. polowie
XX wieku. Nurt ten, zwany neotomizmem (lub neoscholastyka), zrodzil si¢ z nieza-
dowolenia wobec filozofii racjonalistycznej XVIII wieku. W jego ramach powstaly
liczne podreczniki do teologii moralnej, odpowiadajace na wezwanie do powrotu do
tomizmu jako najdoskonalszego systemu filozoficznego dla katolika. Wezwanie to
znalazlo swoj wyraz w encyklice Aeterni Patris papieza Leona XIII, w ktorej czytamy:

Oznajmiamy wigc, Ze chetnie i wdziecznym sercem nalezy przyja¢ wszystko, cokolwiek
zostalo madrze powiedziane, cokolwiek zostato przez kogos odkryte i mysla uchwycone.
Was wszystkich, Czcigodni Bracia, wytrwale zachecamy, abyscie dla ochrony i ozdoby
wiary katolickiej, dla dobra spoleczenstwa, dla rozwoju wszystkich dyscyplin naukowych
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przywrocili do dawnej §wietnosci ztota madros¢ $wietego Tomasza i jak najszerzej ja roz-
propagowali (AP 31 [th. wlasne; dotyczy wszystkich cytatéw obcojezycznych w tekscie, jesli
nie zaznaczono inaczej]).

Echo tego wezwania rozbrzmialo w wielu podrecznikach teologii moralnej tego
okresu, m.in. w Summa theologiae moralis Benedikta Merkelbacha, Sinopsis theolo-
giae moralis et pastoralis Adolphe’a Tanquerey’a, Theologiae moralis principia, re-
sponsa, consilia Arthura Vermeerscha, a w Polsce w Katolickiej etyce wychowawczej
Jacka Woronieckiego.

Sposrdd licznych podrecznikéw neotomistycznych na szczegdlng uwage zastu-
guje jednak Manuale theologiae moralis autorstwa Priimmera. Problematyke nadziei
autor podejmuje w pierwszym tomie swojego dzieta. Najpierw dokonuje on roz-
réznienia miedzy cnotami nabytymi (virtutes acquisitae), ktére cztowiek zdobywa
wlasnym wysitkiem i poprzez powtarzanie aktéw, a cnotami wlanymi (virtutes in-
fusae), bedacymi nadprzyrodzonymi darami Boga, udzielanymi czlowiekowi wraz
z faska uswiecajaca. Do tych drugich naleza trzy cnoty teologalne: wiara (fides), na-
dzieja (spes) i mito$¢ (caritas) (Priimmer 1961, 312). Cnoty wlane Primmer nazywa
réwniez cnotami teologicznymi (virtutes theologicae). Nazwa ta wskazuje nie tylko
na ich nadprzyrodzone pochodzenie, lecz takze na ich przedmiot. Ich bezposred-
nim przedmiotem (obiectum directum) - zarébwno formalnym, jak i celowym - jest
Bog. W przeciwienstwie do cnét moralnych, ktore koncentrujg sie na srodkach pro-
wadzacych do celu, cnoty teologalne odnosza si¢ bezposrednio do Boga jako celu
ostatecznego (finis ultimus) czlowieka. Ich poznanie jest mozliwe jedynie dzieki Bo-
zemu objawieniu. Nadzieja (spes) — jako cnota teologalna — kieruje wole cztowieka
ku Bogu jako przysztemu dobru poprzez ufne oczekiwanie obiecanej szczesliwosci.
O ile wiara (fides) umozliwia nadprzyrodzone poznanie Boga, a milo$¢ (caritas) jed-
noczy dusze z Bogiem przez wewnetrzne umitowanie Go jako najwyzszego dobra, to
rolg nadziei jest efektywne dazenie do Boga. Zajmuje ona zatem pozycje posrednia
miedzy poznaniem a zjednoczeniem (Priimmer 1961, 314). Ujecie cnoty w podrecz-
niku Priimmera odpowiada zatem w pelni tomistycznej strukturze triady: credere -
sperare - amare i wpisuje sie w klasyczng definicje nadziei jako virtus theologica, qua
fiducialiter expectamus vitam aeternam per auxilium Dei.

Przed szczegélowym omoéwieniem kazdej z cnét, wtym nadziei, Priimmer
przedstawia ich wlasciwosci (proprietates). Podstawowa cecha jest, jak juz wspo-
mniano, ich zrédto - Bég - oraz bezposrednie ukierunkowanie na cel ostateczny
(Pritmmer 1961, 326). Druga ceche stanowi trwalto$¢ tych cnét. Nadzieja, podobnie
jak wiara, w przeciwienistwie do mito$ci, moze pozosta¢ w podmiocie takze po po-
pelnieniu grzechu $miertelnego - cho¢ w formie nieuksztaltowanej. Wedlug Priim-
mera czlowiek w stanie grzechu cig¢zkiego moze nadal posiada¢ wiarg i nadziejg, o ile
nie utracil ich przez grzechy im przeciwne (np. niewiare czy rozpacz). Autor opiera
sig przy tym na autorytecie Soboru Trydenckiego oraz Listach $w. Pawla i $w. Jakuba,
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aby podkresli¢, ze wiara pozbawiona milosci jest martwa i nieskuteczna zbawczo,
cho¢ nadal moze istnieé: ,,Et si habuero omnem fidem, ita ut montes transferam, ca-
ritatem autem non habuero, nihil sum” (1 Kor 13,2) (Priitmmer 1961, 327). Primmer
podejmuje rowniez zagadnienie wptywu grzechéw powszednich na cnoty teologalne.
Twierdzi, Ze nie moga one zosta¢ ostabione ani przez grzechy powszednie, ani przez
zaniedbanie (virtutes infusae non possunt directe diminui). Nie ulegaja one ostabieniu
wskutek grzechéw powszednich, poniewaz te nie dotycza bezposrednio porzadku
ostatecznego celu nadprzyrodzonego, lecz odnosza si¢ do nieuporzadkowanej mito-
$ci dobr doczesnych. Nie stabng réwniez z powodu braku dziatania, poniewaz - jako
cnoty wlane - nie s3 owocem powtarzalnych aktow, lecz sa udzielane bezposrednio
przez Boga. W zwigzku z tym nie zanikaja na skutek braku aktywnosci, jak ma to
miejsce w przypadku cnét nabytych (Priimmer 1961, 328). Wplyw grzechow lek-
kich jest zatem jedynie posredni (indirecte). Nie sa one w stanie bezposrednio znisz-
czy¢ cnot teologalnych, moga jednak utrudniac ich aktualizacje. Grzechy te bowiem
wytwarzaja w czlowieku klimat duchowego niefadu, wprowadzaja zamet w umygle
i oslabiajg wole, przez co akty cnot staja si¢ trudniejsze do podjecia. Ponadto moga
wzmacnia¢ namietnosci oraz przywiazanie do débr nizszych (Priimmer 1961, 328).

Przechodzac do odrgbnego oméwienia cnoty nadziei, Priimmer najpierw wska-
zuje na jej Scisly zwiazek z wiarg, ktorg zreszta omawia bezposrednio wczesnie;j.
Autor w sposéb klasyczny - opierajac si¢ na Hbr 11,1 - podkresla: ,,Fides est substan-
tia rerum sperandarum, i.e. fundamentum spei nostrae”. To wlasnie wiara dostarcza
poznania nadprzyrodzonych dobr, ktore Bog obiecal tym, ktorzy przestrzegaja Jego
przykazan. Dzieki wierze cztowiek rozpoznaje, ze dobra wieczne — mimo iz bardzo
trudne (valde ardua) - s3 mozliwe do osiagniecia. Priimmer definiuje nadziej¢ jako
cnote woli, wlang przez Boga, dzigki ktdrej z pewnoscia i ufnoscia spodziewamy si¢ -
opierajac si¢ na wszechmocy Boga wspomagajacego — osiaggnaé zaréwno wieczng
szczesliwos¢, jak i $rodki niezbedne do jej zdobycia: ,Virtus voluntatis divinitus in-
fusa, qua certa cum fiducia propter omnipotentiam Dei auxiliantern exspectamus et
consec tam aeternam beatitudinem quam media ad eam consequendam necessaria”
(Primmer 1961, 379).

Sporo miejsca Priimmer poswieca réwniez analizie przedmiotu nadziei. Jak
wynika z przytoczonej definicji, jej przedmiotem materialnym jest dobro obieca-
ne - przede wszystkim wieczna szczesliwos¢ (beatitudo aeterna). Przedmiotem
formalnym, ujmujac ogdlnie, jest natomiast motyw nadziei, czyli wierno$¢ Boga
w spetnianiu obietnic (Priimmer 1961, 379-80). Priimmer dokonuje jednak bar-
dziej precyzyjnego rozréznienia miedzy obiectum formale quod - czyli tym, czym
jest dobro, ku ktéremu skierowana jest nadzieja (jego zdaniem: Deus supernaturaliter
beatitudine nos beatificaturus, czyli Bog jako Ten, ktdry nas uszczgéliwia nadprzyro-
dzong szczesliwoscia) — a obiectum formale quo, czyli podstaws, z jakiej oczekuje-
my tego dobra. Ten drugi przedmiot formalny Priimmer utozsamia z auxilium Dei
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omnipotens et fidelis, a wiec Boza wszechmocy i wiernoscig w udzielaniu pomocy
(Priimmer 1961, 380-382).

Szczegdlowe rozwazania Priimmer po$wieca réwniez podmiotowi cnoty nadziei.
W tym kontek$cie wprowadza rozréznienie miedzy podmiotem blizszym a dalszym.
Podmiotem blizszym jest ta wladza duszy, w ktdrej cnota nadziei ma swoja ,,siedzi-
be”. Zdaniem Priimmera (1961, 382) nie jest nig ani intelekt, ani pozadanie zmy-
stowe, lecz wola. Podmiotem dalszym s3 natomiast osoby, w ktérych moze istnie¢
prawdziwa nadzieja teologalna. Nalezg do nich wszyscy wierzacy, réwniez grzeszni-
cy, z wyjatkiem formalnych heretykow (poniewaz sg pozbawieni fundamentu wiary),
0s6b pograzonych w rozpaczy (desperatio) lub zarozumiatosci (praesumptio) oraz
dusz potepionych. Natomiast dusze w czys$écu, cho¢ cierpia, nadal posiadaja mozli-
wo$¢ osiaggniecia szczescia wiecznego, a wigc moga wciaz posiadac nadzieje. Z kolei
nadzieja nie istnieje: (1) w Chrystusie, poniewaz od poczatku posiadal On pelne
ogladanie Boga i nie byt viator; (2) w zbawionych, poniewaz juz osiagneli przedmiot
nadziei i nie moga go wigcej oczekiwa¢ w przyszlosci; (3) w potepionych, poniewaz
wiedzag, zZe nie moga juz osiaggna¢ zbawienia i utracili wiare; (4) w formalnych here-
tykach, poniewaz brakuje im wiary, bedacej fundamentem nadziei; (5) w osobach
zrozpaczonych lub zarozumiatych, poniewaz ich postawa jest sprzeczna z istota na-
dziei jako cnoty teologalnej (Priimmer 1961, 382-84).

Priimmer wyrdznia trzy zasadnicze wlasciwosci (proprietates) nadziei: (1) nad-
przyrodzono$¢ (supernaturalistas) wynikajaca z jej przedmiotu materialnego, for-
malnego oraz zrddia; (2) skuteczno$¢ (efficax), poniewaz w przeciwienstwie do
biernego oczekiwania nadzieja prowadzi cztowieka do dziatania, ktére umozliwia
osiggniecie zycia wiecznego. Nadzieja jest takze zywa (viva), gdyz pobudza do gorli-
wego i odwaznego dazenia do wiecznej szczesliwosci oraz do korzystania ze srodkéw
prowadzacych do niej (modlitwa, sakramenty, dobre uczynki); (3) niezawodnos¢,
pewnos¢ i trwalos¢ (firmitas). Ze wzgledu na Boga (Deum respicit) nadzieja jest ab-
solutnie pewna i trwala, poniewaz opiera si¢ na Jego wszechmocy, dobroci i wier-
nosci. Natomiast z punktu widzenia czlowieka (nostram cooperationem supponit)
zawiera w sobie element niepewnosci, gdyz jej spelnienie zalezy réwniez od wolnej
wspolpracy czlowieka z taska (Primmer 1961, 384-86).

W sposob systematyczny Priimmer rozréznia takze dwa typy koniecznodci na-
dziei w zyciu moralnym. Na pierwszym miejscu wskazuje na koniecznos¢ nadziei
jako srodka (necessitas medii). Oznacza to, ze nadzieja, jako cnota wlana przez Boga
(spes habitualis), jest konieczna do zbawienia zaréwno dla dorostych, jak i dla dzieci.
Priimmer przytacza w tym kontekscie stowa Soboru Trydenckiego: ,,Fides nisi ad
eam spes accedat et caritas, neque unit perfecte cum Christo, neque corporis eius
vivum membrum efficit”. Drugim aspektem jest konieczno$¢ aktéw nadziei, rozu-
miana jako necessitas praecepti, czyli konieczno$¢ wynikajaca z przykazania. Priim-
mer zaznacza, ze w Pismie Swietym wystepuje wiele miejsc, w ktorych obecne jest
przykazanie nadziei. Przyklad stanowi Ps 61,9: ,,Sperate in eo omnis congregatio
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populi’, a takze wezwanie apostoldw do zycia ,,pie vivere in hoc saeculo expectantes
beatam spem” (Priimmer 1961, 386-87).

Priimmer wskazuje réwniez na okoliczno$ci, w ktérych cnota nadziei powinna
przyjac¢ forme konkretnych aktow. Bezposredni obowiazek ich spelnienia (per se) za-
chodzi: (1) na poczatku zycia moralnego — gdy cztowiek osigga zdolno$¢ uzywania
rozumu; (2) w chwili $mierci - gdy zbliza sie do kresu zycia; (3) czesto w ciagu zycia -
cho¢, jak zauwaza, autorzy réznia si¢ co do liczby wymaganych aktéw. Przyjmuje sie
jednak, ze chrzescijanin wiernie spetniajacy praktyki religijne (modlitwa, sakramen-
ty) zwykle wypelnia ten obowiazek przez akt wirtualny. Posrednio natomiast (per
accidens) obowigzek aktu nadziei pojawia si¢ w sytuacji powaznej pokusy przeciw tej
cnocie (np. pokusy rozpaczy), a takze wtedy, gdy spelnienie innego przykazania tego
wymaga (m.in. przy przyjeciu sakramentu pokuty lub realizacji obowigzku modli-
twy) (Primmer 1961, 387-88).

Warto zauwazy¢, ze cho¢ nauczanie Priimmera o nadziei w znacznej mierze po-
zostaje zgodne z wcze$niejszymi ujeciami i koresponduje zwlaszcza z trescig Summy
$w. Tomasza, to autor ten umieszcza je wyraznie w kontekscie sobie wspdtczesnym,
o czym $wiadcza m.in. elementy polemiczne. Priimmer stanowczo odcina si¢ od po-
gladow kwietystow i semikwietystow, ktdrzy twierdzili, Ze chrzescijanin nie powi-
nien kierowac sie nadzieja nagrody oraz glosili ide¢ stanu pozbawionego nadziei (lub
z wykluczeniem nadziei), osigganego rzekomo przez czysta, bezinteresowng milos¢
(Primmer 1961, 388-89).

Swoj wyklad na temat nadziei Priimmer konczy charakterystyka i oceng grze-
chow przeciwnych tej cnocie. Omawia trzy gléwne postawy: zaniedbanie (omissio),
rozpacz (desperatio) oraz zuchwalto$¢ (praesumptio). Omissio actus spei polega na za-
niechaniu aktu nadziei w sytuacjach, w ktorych jest on wymagany (np. podczas mo-
dlitwy, w chwilach pokusy czy duchowego zagrozenia). Rozpacz moze przyjmowac
posta¢ pozytywna (desperatio positiva) i wowczas jest Swiadomym oraz dobrowol-
nym odwrdceniem sie od nadziei na zbawienie, wynikajacym z przekonania, ze jego
osiagniecie jest niemozliwe. Priimmer definiuje ten akt jako akt woli uciekajacej od
Boga jako dobra ostatecznego. Desperatio privativa natomiast to stan zniechecenia
i duchowego przygnebienia, ktéry spowodowany jest np. depresja czy ostabieniem
fizycznym. W takim przypadku - wedtug Priimmera - zwykle nie mamy do czy-
nienia z grzechem, lecz raczej z pokusa lub objawem skruputéw. Trzecim grzechem
przeciwnym nadziei jest zuchwalo$¢ (praesumptio), czyli swoisty nadmiar (excessus)
nadziei. Wystepuje ona, gdy czlowiek: (1) polega wylacznie na sobie - sadzac, ze
osiagnie zbawienie wlasnymi sitami (herezja pelagianska); (2) naduzywa Bozego mi-
losierdzia, wierzac, ze otrzyma przebaczenie bez pokuty i poprawy zycia; (3) zaklada
pewnos$¢ Bozego przebaczenia, mimo trwania w grzechu (perseverandi in peccato sub
spe veniae). Priimmer (1961, 389-93) uznaje zuchwalos¢ za ciezki grzech, a w nie-
ktérych przypadkach - za grzech przeciwko Duchowi Swietemu, poniewaz zaklada
on wzgarde wobec Bozej pomocy. Wydaje si¢, ze Priimmer, bardziej niz wielu innych
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autor6w, stara si¢ zdiagnozowac¢ przyczyny tych grzechéw oraz wskazywac odpo-
wiednie remedia. Nie poprzestaje zatem na ich ocenie moralnej - cho¢ i te przedsta-
wia - lecz podejmuje takze probe duszpasterskiej i psychologicznej analizy.

2. Nadzieja jako przykazanie. Refleksja moralna
w okresie autonomizacji oraz w nurcie alfonsjanskim

Odmienny - w stosunku do tomistycznego i neoscholastycznego — sposob podejscia
do problematyki nadziei w ramach teologii moralnej, traktowanej juz jako samo-
dzielna dyscyplina, rozpoczal si¢ wraz z epoka nowozytng. Mozna powiedzie¢, ze na-
stepuje wowczas rozwoj jej bardziej moralizatorskiej i indywidualistycznej perspek-
tywy. Kluczowe w tym wzgledzie sg pierwsze podreczniki teologii moralnej, na czele
z dzietem hiszpanskiego jezuity Azora, ktéry zapoczatkowal nowy styl refleksji teo-
logicznomoralnej. Od tytutu jego dzieta Institutionum moralium, in quibus universae
quaestiones ad conscientiam recte, aut prave factorum pertinentes, breviter tractantur
przyjela si¢ nazwa nowego sposobu ujmowania zagadnien moralnych - Institutiones
morales. W nurcie tym, przejetym pozniej przez Liguoriego i szkole alfonsjanska, na-
dzieja omawiana jest juz nie tyle jako cnota, ile jako przykazanie. Wynika to z faktu,
ze nowe podreczniki zastapily klasyczny uktad aretologiczny (wedtug cnét) uktadem
preceptywnym (wedlug przykazan), wigzac cnoty teologalne z pierwszym przykaza-
niem Dekalogu.

Refleksja moralna na temat nadziei, prowadzona przez Azora, rozpoczyna si¢
w Ksiedze III pierwszego z trzech toméw wspomnianego dzieta. Punkt dziewiaty,
zatytulowany De spe, odpowiada Tomaszowemu i neotomistycznemu materiatowi
O cnotach (o nadziei) w ogdlnosci, zawartemu w czeéci ogdlnej. Tym, co natychmiast
zwraca uwage czytelnika zaznajomionego z Tomaszowg i tomistyczng aretologia, jest
objeto$¢ poswigcona temu zagadnieniu — Azor omawia je na niecalej jednej stronie
(Azor 1625, 154). Pod wzgledem tresci autor podkresla przede wszystkim, ze na-
dzieja nie opiera si¢ na pewnosci wiedzy, lecz na prawdopodobienstwie, domysle,
analogii, przesztym doswiadczeniu lub obietnicy (Azor 1625, 154). Jest zakorzeniona
nie w wiedzy, lecz w pragnieniu i przekonaniu, ze co$§ moze si¢ spelnic¢. Takie uje-
cie pozostaje zasadniczo zgodne z klasyczng definicja nadziei reprezentowang przez
$w. Tomasza, ktdry okresla ja jako pragnienie dobra trudnego, ale mozliwego do osig-
gniecia. Azor podkresla réwniez, Ze nadzieja jest najcenniejszym darem w obliczu
nieszczgs¢, klesk, trudnosci: ,,Nadzieja karmi wygnancéw, podtrzymuje rolnikéw,
chorych, jencéw, wiezniow i rozbitkéw. Nadzieja jest zrodlem czujnosci, ostatnig
deska ratunku dla odwaznych i powszechnym pozywieniem: gdy zdarzajg sie nie-
oczekiwane nieszczescia, nadzieja jest stodka” (Azor 1625, 154). Zwraca on przy tym
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uwage na istnienie nadziei ztudnych. Ostrzega, ze nadzieje czysto ludzkie czesto za-
wodza - famig sie, upadaja w toku biegu wydarzen, zanim czlowiek osiaggnie cel.

Odwotujac si¢ do nauczania $§w. Tomasza na temat koniecznosci nadziei, Azor
podkresla, ze nadzieja jest nieodzowna w zyciu cztowieka, poniewaz stanowi oparcie
w obliczu nieszcze$¢, cierpienia, chordb, wiezienia czy wygnania. Dziala jak sl do-
dawana do cierpkiej strawy zycia - nadaje sens nawet najtrudniejszym doswiadcze-
niom (Azor 1625, 154). Rozwazania Azora s3 jednak znacznie bardziej zwiezle niz
u Tomasza. Nie zawierajg zadnych odniesient do Pisma Swigtego. Autor przywotuje
jedynie $w. Tomasza z Akwinu oraz Kajetana (kard. Tommaso de Vio). W konkluzji
stwierdza, ze nadzieja jest przeciwienstwem rozpaczy, ktora nie jest jedynie brakiem
nadziei, lecz stanowi réwniez utrate zaufania do Boga i odrzucenie jakiejkolwiek
mozliwosci przysztego dobra.

Szerzej Azor zajmuje si¢ nadzieja w Ksigedze IX zatytutowanej De spe, charita-
te et religione in Deum, stanowigcej czes¢ rozwazan nad pierwszym przykazaniem
Dekalogu. Jest to klasyczny, podrecznikowy wyklad dotyczacy cnoty nadziei. Autor
rozréznia wnim dwa gléwne sposoby rozumienia nadziei. W sensie naturalnym
(sensus appetitus sensitivi) nadzieja jest forma naturalnego uczucia skierowanego ku
trudnemu, lecz mozliwemu do osiagnigcia dobru. W sensie teologicznym natomiast
jest ona pragnieniem dobra nadprzyrodzonego, przyszlego, trudnego, opartego na
zaufaniu do Boga, ktdry to dobro obiecal. Autor podejmuje takze refleksje nad re-
lacja nadziei do pozostalych cnét teologalnych. Rozstrzyga te kwestie podobnie jak
scholastycy, twierdzac, ze nadzieja jest odrebng cnotg teologalng, rézng od wiary
i mitosci, zakorzeniong w woli i posiadajacg swdj wlasny przedmiot. Podobnie jak
Tomasz rozwaza réwniez, gdzie nadzieja moze istnie¢, a gdzie nie, oraz wskazuje
drogi i srodki umozliwiajace jej wzrastanie (Azor 1625, 839). Co istotne, definiujac
nadzieje jako cnote teologalng, Azor méwi o niej jednoczesnie jako o przykazaniu:
»Przykazanie nadziei zostato nam narzucone przez Boga jako lekarstwo na uzyskanie
odpuszczenia grzechéw oraz faski i mitosci Boga. Dlatego tez jestesmy zobowigzani
do przestrzegania tego przykazania i prawa w czasach, w ktérych powinnismy pojed-
nac si¢ z Bogiem, ktorego obrazilismy grzechem” (Azor 1625, 843).

Azor zastanawia si¢ réwniez nad okoliczno$ciami, w ktérych cnota nadziei po-
winna przyja¢ forme konkretnego aktu. Wymienia wsrdd nich: pokuse zwatpienia,
nawrocenie, przyjmowanie sakramentdw oraz niebezpieczenstwo $mierci (Azor
1625, 843). Znacznie szerzej natomiast niz Tomasz omawia grzechy przeciwko na-
dziei. O ile Akwinata skupia sie przede wszystkim na zwatpieniu i zuchwatodci, Azor
wymienia ich znacznie wigcej. Naleza do nich: (1) desperatio (rozpacz) — catkowita
utrata nadziei na zbawienie, przebaczenie lub poprawe; (2) praesumptio (zuchwa-
lo$¢) - nieuprawniona pewno$¢ zbawienia oparta na wlasnych zastugach; (3) con-
fidentia in creaturis — poktadanie ufnosci wylacznie w stworzeniach, z pominieciem
Boga; (4) diffidentia in adversis — brak ufnoéci w trudnosciach, zaniechanie popra-
wy z powodu zwlekania; (5) petere miracula sine causa — proszenie Boga o cuda lub
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nadzwyczajne dzialania bez uzasadnienia; (6) tentatio Dei — kuszenie Boga; (7) ne-
glectio actus spei — zaniechanie aktu nadziei, gdy prawo go wymaga; (8) falsa spes -
nadzieja nieoparta na lasce, lecz na iluzji, ze Bég zbawi mimo trwania w grzechu
(Azor 1625, 841-43). Mozna powiedzie¢, ze Azor przedstawia nadzieje w ujeciu bar-
dziej psychologiczno-antropologicznym i praktycznym niz $w. Tomasz, wzbogacajac
jej charakterystyke o aspekty duszpasterskie, kazuistyczne i praktyczne.

Tematyke cnot teologalnych w kontekscie przykazan rozwinat Liguori. Ksiega II
tomu pierwszego jego dzieta Theologia moralis zostala zatytulowana De preceptis vir-
tutum theologicarum. Warto zauwazy¢, ze zagadnienie to pojawia sie u niego — pomi-
jajac czes¢ historyczng, ktéra posiada nawet odrebng numeracje — bezposrednio po
traktacie o sumieniu (Tractatus primus) i traktacie o prawach (Tractatus secundus),
stanowigcych tre$¢ Ksiegi I. Przykazaniu nadziei Alfons pos$wigca najmniej miej-
sca. Podczas gdy rozwazania o wierze zajmuja kilkanascie stron teksu (Liguori 1879,
213-23), o milosci - kilkadziesiat (Liguori 1879, 225-52), traktat o nadziei miesci sie
na niespelna dwdch stronach (Liguori 1879, 224-25). Alfons definiuje nadzieje jako
»milo$¢ pragnienia Boga (amor concupiscentiae erga Deum), przez ktdra pragnie-
my Boga i rzeczy Boskich ponad wszystko inne i dla ktdrej jestesmy gotowi straci¢
wszystko, byle nie straci¢ Boga i spraw Boskich” (Liguori 1879, 224). Po takim okre-
$leniu istoty nadziei autor od razu przechodzi do pytania: kiedy przykazanie nadziei
obowiazuje? W odpowiedzi wskazuje na okolicznosci, w ktorych nadzieja powinna
przyjac¢ forme konkretnych aktéw. Zdaniem Alfonsa przykazanie nadziei obowigzuje
per se, gdy czlowiek osigga uzywanie rozumu oraz wowczas, gdy szczedcie bedace jej
celem jest dostatecznie poznane. W takiej sytuacji - jak twierdzi — bez aktu nadziei
nie mozemy zosta¢ usprawiedliwieni, otrzymac sprawiedliwosci Bozej ani dziata¢
w sposob zastugujacy. Drugg okolicznoscig, w ktorej przykazanie nadziei obowiazu-
je per accidens, sa akty modlitwy, pokuty i mitosci. Wedtug Alfonsa nie moga one
by¢ spetnione bez uprzedniego aktu nadziei. Ponadto cztowiek zobowigzany jest do
nadziei w chwili pokusy, poniewaz to wlasnie nadzieja chroni przed niebezpieczen-
stwem zgody na zlo, jakie pokusa podsuwa (Liguori 1879, 224).

Po ukazaniu obowigzywalnosci przykazania nadziei $w. Alfons przechodzi do
rozstrzygniecia konkretnych kazuséw dotyczacych oceny moralnej grzechéw prze-
ciwko temu przykazaniu. Pierwszym z nich jest sperare magis terrena quam coeles-
tia - grzech $miertelny polegajacy na wigkszym pragnieniu rzeczy doczesnych niz
dobr niebieskich. Jako przyktad takiej postawy Alfons wskazuje pragnienie przedtu-
zenia zycia ziemskiego kosztem zycia wiecznego. Druga postawa, rowniez kwalifiko-
wang jako grzech ciezki, jest rozpacz co do osiagnigcia Boga lub Jego taski (desperare
de consequendo Deo). Kolejny grzech stanowi nadmierna ufnos¢ w Boze milosier-
dzie (praesumere de misericordia Dei). Istota tej postawy jest bledne przekonanie,
ze mozna otrzymac przebaczenie bez pokuty lub ze zbawienie mozna osiagnac na
podstawie wlasnych zastug. Czwartym grzechem $miertelnym przeciwko nadziei
jest nienawi$¢ Boga, wyrazajaca si¢ w odrazie (abominatio) lub awersji (aversio) do
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Niego. Przyktadem tej postawy jest sytuacja, w ktorej cztowiek postrzega Boga jako
swojego wroga z powodu doznawanej — wedlug niego zastuzonej — kary za grzechy.
Taki sposob myslenia stanowi powazne naruszenie relacji z Bozym mitosierdziem
i jest uznawany za grzech ciezki (Liguori 1879, 224).

Po wyliczeniu grzechow $w. Alfons ponownie definiuje nadzieje jako ,virtus per
quam cum certa fiducia futuram beatitudinem et eius media assequenda expecta-
mus per Dei auxilium” - cnote, dzieki ktorej z pewnoscig oczekujemy osiagniecia
przyszlej szczesliwosci oraz srodkow potrzebnych do jej zdobycia dzieki pomocy
Bozej (Liguori 1879, 224). Okreéla podmiot nadziei, ktérym jest czlowiek oczeku-
jacy wiecznego zbawienia. Przedmiotem materialnym pierwszorzednym (obiec-
tum materiale primarium) jest samo zbawienie, czyli szczescie wieczne, a wigc sam
Bég. Przedmiotem drugorzednym (obiectum materiale secundarium) sa natomiast
wszelkie $rodki prowadzace do osiagniecia tego celu, tj. faska Boza oraz dobre uczyn-
ki cztowieka. Z kolei przedmiotem formalnym (obiectum formale), czyli motywem,
ktory uzasadnia nadzieje - jak wskazuje Alfons, powolujac si¢ na roznych autoréw —
Boze milosierdzie, Boza Opatrznos¢ oraz obietnice (Liguori 1879, 224). Na zakon-
czenie powraca jeszcze raz do tematyki grzechéw przeciwko nadziei i - podziela-
jac opinie $w. Tomasza, Hermanna Busenbauma i Paula Laymanna - stwierdza, ze
ciezko grzeszy ten, kto zamierza trwac¢ w grzechu az do $mierci, majac nadzieje na
skruche w ostatniej chwili. Podkresla przy tym, iz grzeszenie z zamiarem trwania
w grzechu w nadziei na przebaczenie powigksza ci¢zar winy (Liguori 1879, 225). Na-
tomiast grzeszenie z nadzieja na przebaczenie przy jednoczesnej intencji poprawy
zmniejsza cigzko$¢ grzechu, poniewaz wskazuje na mniej zdecydowang wole grze-
szenia. W zwigzku z tym sama chec trwania w grzechu z nadzieja na przyszta pokute
nie stanowi jeszcze grzechu przeciwko nadziei, lecz moze prowadzi¢ do powaznego
wykroczenia przeciwko mitosci do samego siebie, narazajac osobe na ryzyko pote-
pienia (Liguori 1879, 225).

Swiety Alfons, czerpigc zklasycznej scholastyki, uzupekia i poglebia nauke
o nadziei, wprowadzajac liczne niuanse moralne, rozréznienia duszpasterskie oraz
akcentujac konkretne sytuacje duchowe. Tym samym stanowi pomost miedzy dok-
tryng scholastyczng a moralno$cig epoki nowozytnej. Oryginalnym wktadem Ligu-
oriego w teologie nadziei jest precyzyjne okreslenie sytuacji, w ktérych obowigzuje
przykazanie nadziei. Alfons rozbudowuje réwniez katalog grzechow przeciwko tej
cnocie, wprowadzajac m.in. rozréznienie miedzy zuchwatoscig wlasciwg - gdy ktos
grzeszy wlasnie dlatego, ze ufa w przebaczenie, czyniac nadzieje motywem grze-
chu - agrzechami popelnianymi z towarzyszacg nadziejs, a ktérych nadzieja na
przebaczenie nie stanowi motywu dzialania. Te ostatnie nie s3 grzechami przeciwko
nadziei, cho¢ moga by¢ cigzkimi wykroczeniami przeciwko mitosci samego siebie.
Dzigki tym ujeciom refleksja $w. Alfonsa nabiera wyraznie praktycznego, duszpa-
sterskiego charakteru.
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W XIX wieku, a zwlaszcza w jego drugiej polowie — réwnolegle z wtérnym od-
rodzeniem tomizmu - dokonala si¢ recepcja nauki moralnej $w. Alfonsa. Od jego
imienia nurt ten okreslany jest mianem alfonsjanizmu lub liguorianizmu. Charak-
teryzuje sie on m.in. utrwaleniem podziatu teologii moralnej szczegétowej wedtug
przykazan Dekalogu, w ramach ktdérego wyznacza si¢ rowniez odpowiednie miejsce
dla nadziei. Do najbardziej znaczacych przedstawicieli tego nurtu naleza: Jean-Pierre
Gury, Josepf Aertnijs, Antonio Ballerini, Thomas-Marie-Joseph Gousset, Clement
Marc, Domenico Palmieri, Edward Génicot, Augustino Lehmkuhl, Arthur Ver-
meersch. Najwigkszy wplyw zdobyl jednak podrecznik Summa theologiae moralis
autorstwa Noldina. Dzielo to stanowi praktyczny — dostosowany do celéw duszpa-
sterskich — wyklad podstawowych zasad moralnosci chrzescijaniskiej, uzupetniony
szerokim omowieniem cnét i obowigzkéw, utrzymanym w duchu alfonsjanskim.
O popularnosci tego podrecznika $wiadczy fakt, iz jego ostatnie, 33. wydanie ukaza-
fo sie jeszcze w 1961 roku.

Noldin podejmuje problematyke nadziei najpierw w kontekscie zagadnien ogol-
nych, wprowadzajacych w calos¢ teologii moralnej, a dokladniej - w ramach traktatu
De fine hominis ultimo. Artykut drugi tej ksiegi nosi tytut De virtutibus supernatu-
ralibus. Noldin definiuje najpierw cnoty teologalne jako cnoty wlane przez Boga,
dzigki ktérym czlowiek moze w naturalny sposéb wykonywac¢ czyny nadprzyrodzo-
ne (Noldin 1911a, 33-34). Cnoty te - jak zaznacza autor — pochodza od Boga. Na-
zywane s3 teologicznymi (Boskimi) ze wzgledu na ich pochodzenie, poniewaz nie sa
znane inaczej, jak tylko dzigki objawieniu Bozemu, ani nie moga by¢ nabyte inaczej
niz przez ich wlanie przez Boga. Sg Boskie takze z uwagi na swoja istote, gdyz sa same
w sobie nadprzyrodzone. Przede wszystkim jednak okresla si¢ je mianem Boskich
z uwagi na ich przedmiot formalny, ktérym jest Boska doskonalo$¢ - w przeciwien-
stwie do innych cnét, ktérych przedmiotem s3 dobra stworzone (Noldin 1911a, 34).
Cnoty teologalne postrzegane s3 jako srodki prowadzace do celu ostatecznego.

Autor Summa theologiae moralis wskazuje réwniez na hierarchi¢ cndt teologal-
nych. Najwazniejszg wérdd nich jest milos¢, przewyzszajaca wiare i nadziejg, po-
niewaz - jako jedyna - pozostanie takze w wiecznosci (Noldin 1911a, 19). Wiara
i nadzieja natomiast poprzedzaja milos¢ (Noldin 1911a, 35). Noldin (1911a, 35)
twierdzi, ze o ile milo$¢ jest tracona przez kazdy grzech $miertelny, o tyle wiara i na-
dzieja - jedynie przez grzechy im bezposrednio przeciwne. Utrata nadziei na skutek
grzechu $miertelnego rozpaczy pociaga za soba takze utrate mitosci, ale niekoniecz-
nie wiary, ktéra - jako wcze$niejsza dyspozycja — moze pozosta¢ nawet po utracie
pozostatych cnot teologalnych (Noldin 1911a, 35). Z kolei przez grzech $miertelny
herezji cztowiek traci nie tylko wiare, ale réwniez faske uswigcajaca i wszystkie cnoty
wlane, wtym takze nadzieje. W czesci po$wieconej cnotom w ogélnosci Noldin
omawia takze wzajemne relacje migdzy cnotami teologalnymi. Stwierdza, ze sg one
ze sobg gleboko powigzane: mitos¢ zaklada zaréwno nadzieje, jak i wiare; nadzieja
za$ zaklada wiare. Mimo to cnoty te nie s3 ze sobg nierozerwalnie zwigzane w takim
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sensie, ze jedna nie moze istnie¢ bez drugiej. Mozliwa jest bowiem sytuacja, w ktorej
milo$¢ zanika, a wiara i nadzieja pozostaja, jak rowniez taka, w ktorej czlowiek traci
nadzieje, ale zachowuje wiare (Noldin 1911a, 295).

Bardziej szczegdtowo Noldin zajmuje si¢ nadzieja w czgéci poprzedzajacej wy-
ktad o przykazaniach Dekalogu. Cze$¢ ta dotyczy cnét teologalnych rozpatrywanych
w kategorii przykazan, stad tytul Ksiegi II tomu drugiego: De preceptis spei. W tym
miejscu pojawia si¢ rowniez definicja nadziei: ,Spes ut virtus (spes habitualis) defi-
nitur: habitus supernaturalis infusus, quo homo disponitur ad certo exspectandum
ex promissione Dei beatitudinem aeternam et media ad illam necessaria”. Nadzieja
jako cnota jest zatem nadprzyrodzong dyspozycja, wlang przez Boga, dzieki ktdrej
czlowiek jest usposobiony, by z pewnoscig oczekiwa¢ - na podstawie Bozej obiet-
nicy — wiecznego szczeécia oraz srodkéw koniecznych do jego osiagniecia (Noldin
1911b, 47). Jako akt nadzieja oznacza pewne oczekiwanie przyszlego szczescia, moz-
liwego do uzyskania dzigki najwierniejszej obietnicy Boga iza pomoca $rodkéw
przez Boga ustanowionych (Noldin 1911b, 47).

Termin ,,nadzieja” moze - zdaniem Noldina (1911b, 47) — oznacza¢ oczekiwanie
dobra, jak i samo dobro, ktdrego sie oczekuje. Autor podziela poglad, ze nadzieja nie
jest aktem intelektu, lecz aktem woli (Noldin 1911b, 48). Charakterystyczna cechg tej
ufnosci jest to, ze zawiera ona certitudinem seu firmitatem, czyli pewno$¢ i statos¢,
oraz wyklucza inordinatum timorem - przesadny, grzeszny lek przed tym, ze dobra
obiecane przez Boga nie zostang osiagniete (Noldin 1911b, 48). Wediug Noldina
pojedynczy akt nadziei zawiera w sobie szereg wczesniejszych aktéw woli i rozumu,
ktore sktadaja si¢ na jego pelne znaczenie: (1) actus amoris concupiscentiae — czto-
wiek najpierw kocha Boga jako swoje dobro ostateczne. Bez tej milosci nie jest moz-
liwe pragnienie uczestniczenia w Nim jako w zrddle szczescia (beatitudo aeterna).
Mito$¢ ta ma charakter ,,pozadliwy” (concupiscentia), poniewaz odnosi si¢ do dobra,
ktore cztowiek pragnie posias¢ jako wlasne; (2) actus desiderii — z tej milosci rodzi sig
pragnienie dobra, ktore jest jeszcze nieosiggalne. Pragnienie to (desiderium) stanowi
naturalng dynamike duszy ku temu, co warto$ciowe i upragnione; (3) actus cognitio-
nis promissionis divinae - rozum rozpoznaje, ze to dobro jest mozliwe do osiagniecia,
poniewaz zostalo obiecane przez Boga, ktdry jest wierny i nie moze zawies¢; (4) actus
fiduciae et exspectationis - na tej podstawie rodzi sie ufne oczekiwanie, czyli wlasci-
wy akt nadziei: przekonanie, ze dobro to zostanie osiggniete dzigki srodkom ustano-
wionym przez Boga (sakramenty, faska, dobre uczynki) (Noldin 1911b, 48).

Kluczowa dla Noldina kwestig jest rowniez relacja miedzy nadzieja a lgkiem
i niepewnoscia. Ukazuje ona, jak gleboko autor osadza teologie cnoty nadziei w reali-
stycznym i egzystencjalnym doswiadczeniu czlowieka wierzacego. Nadzieja teologal-
na - wedlug Noldina - powinna by¢ z istoty firma et certa, czyli pewna, niezachwia-
na i wolna od nieufnosci (diffidentia) oraz wewnetrznego chwiania si¢ (haesitatio).
Ta pewnos¢ nadziei odnosi si¢ do strony Bozej, poniewaz Bég — omnipotens i mise-
ricors — jest absolutnie wierny swoim obietnicom (fidelis in promissis) i juz udzielit
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wystarczajacych dowodow swej taskawosci wobec czlowieka. Fundamentem nadziei,
czyli motywem ufnosci, jest zatem sam Bog, a nie czlowiek. Natomiast subiektywna
niepewno$¢ odnosi si¢ do strony ludzkiej, a dokladniej - do wspotpracy czlowieka
z faskg. Cztowiek nie ma bowiem pewnosci, czy spetni warunki zbawienia, czy wy-
trwa w lasce oraz czy wypelni wymagania moralne i duchowe. Lek ten, towarzyszacy
nadziei, nie ma jednak charakteru paralizujacego. Przeciwnie - jest to timor salutaris
(lek zbawczy), ktory usuwa falszywe poczucie bezpieczenstwa (temeraria securitas),
a zarazem nie prowadzi do rozpaczy ani pesymizmu (pusillanimitas), lecz sktania do
gorliwej wspolpracy z taska (Noldin 1911b, 48-49). Noldin dokonuje réwniez ana-
lizy przedmiotu nadziei (obiectum spei), rozrézniajac: (1) obiectum materiale spei —
czyli to, czego dotyczy nadzieja: Bog jako najwyzsze dobro i nasza beatitudo obiec-
tiva, a wiec pelne i wieczne zjednoczenie z Nim, a takze wszystkie srodki konieczne
do zbawienia: taska u$wiecajaca, przebaczenie grzechéw, sakramenty, pomoc Boza,
a nawet dobra doczesne, o ile stuza zbawieniu; oraz (2) obiectum formale spei (przed-
miot formalny) - czyli motyw nadziei: niewzruszona wiernos¢ Boga w spelnianiu
swoich obietnic (Noldin 1911b, 49).

Noldin podejmuje réwniez temat koniecznosci nadziei. Wedlug niego nadzieja
jest konieczna i jako cnota, i jako akt. Jako cnota (habitus) jest konieczna konieczno-
$cig absolutng (necessitate medii absoluta), nawet u niemowlat (infantes), ktdre nie sa
zdolne do swiadomego wzbudzenia aktu nadziei. Akt nadziei natomiast jest koniecz-
ny koniecznoscia srodka (necessitate medii), zaréwno dla nieusprawiedliwionych -
jako warunek konieczny do przyjecia faski usprawiedliwienia, jak i dla usprawiedli-
wionych - jako warunek do zachowania faski i osiggniecia zbawienia. Koniecznos¢
nadziei wynika réwniez z przykazania, co Noldin potwierdza, odwotujac si¢ do tek-
stow biblijnych (1 Tm 6,17; Rz 8,24; Ga 1,5; Ps 4,6) (Noldin 1911b, 49-50). Autor
wskazuje ponadto konkretne okolicznosdci, w ktorych czlowiek jest zobowiazany do
wzbudzenia aktu nadziei. Jego zdaniem naleza do nich: chwile duchowej proby lub
pokusy rozpaczy, zagrozenie zycia lub moment $mierci, wzbudzenie aktu zalu, mo-
dlitwa oraz akt oddania si¢ Bogu (Noldin 1911b, 50-52).

Noldin (1911b, 52-53) ukazuje réwniez nadzieje jako motyw dziatant moralnych,
prowadzac przy tym polemike z pogladami protestanckimi i racjonalistycznymi.
Rozréznia timor servilis - bojazn niewolnicza, motywowang lekiem przed karg, oraz
timor filialis - bojazi synowska, wynikajacg z leku przed obraza Boga i utrata Jego
przyjazni, a wiec $cisle powigzang z mitoscig. Szeroko omawia réwniez grzechy prze-
ciwko nadziei, wyrdzniajac dwie ich grupy. Pierwsza obejmuje zaniedbania (omis-
siones), ktore polegaja na niewzbudzeniu aktu nadziei w sytuacjach, gdy wymaga
tego przykazanie (np. w chwili pokusy, rozpaczy, podczas modlitwy). Druga grupa
to dzialania (commissiones), czyli akty wprost sprzeczne z przygotowawczymi akta-
mi nadziei (takimi jak milo$¢ i pragnienie Boga jako najwyzszego dobra) lub z jej
wlasciwym aktem, ktorym jest ufno$¢ w osiagniecie zbawienia i srodkéw do niego
prowadzacych. Do tej drugiej grupy Noldin zalicza desperacje jako niedobdr nadziei
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oraz zuchwato$¢ (praesumptio) jako jej nadmiar przejawiajacy sie w przekonaniu, ze
cztowiek moze osiggna¢ zbawienie bez skruchy, mimo zycia w grzechu, o wlasnych
sifach, bez faski Bozej (Noldin 1911b, 54-55). Inne grzechy naruszajace cnote nadziei
to: (1) odium Dei - nienawi$¢ do Boga jako zrodta naszej beatitudinis, czyli radykalna
postawa przeciwko mitosci i nadziei, ktéra moze wyrazac si¢ w nienawisci do same;
idei zbawienia lub w postrzeganiu Boga jako wroga cztowieka; (2) nadmierne przy-
wigzanie do dobr ziemskich, ktdre polega na uznaniu débr doczesnych za wazniejsze
niz Bég i zbawienie, co prowadzi do odrzucenia nadziei jako cnoty ukierunkowanej
ku dobru najwyzszemu i trudnemu (bonum arduum) (Noldin 1911b, 57).

W kontekscie grzechéw przeciwko nadziei Noldin omawia réwniez szczegolny
przypadek, a mianowicie pragnienie §mierci (optare mortem). Nie jest ono grzechem
przeciw nadziei, jesli wyptywa z cierpienia lub zmeczenia zZyciem, a zarazem nie wy-
raza odrzucenia Boga i wynika z pragnienia zjednoczenia z Nim, pozostajac w duchu
poddania sie Jego woli. Moze stanowic¢ grzech lekki (veniale), jesli wynika z niecier-
pliwosci lub egoizmu. Staje si¢ natomiast grzechem cigzkim, jesli zawiera w sobie
$wiadomy bunt przeciwko Bozej Opatrznosci, wyraza catkowita nienawis¢ do zycia
jako daru Bozego lub jest polaczone z zZyczeniem wlasnego unicestwienia (annihila-
tio) bez odniesienia do Boga (Noldin 1911b, 55). Dla Noldina, zgodnie z klasyczna
teologia moralna, grzechy przeciwko nadziei majg szczegdlnie powazny charakter,
poniewaz uderzaja w sama dynamike relacji czlowieka z Bogiem - w zaufanie, poku-
te i milo$¢. Uniemozliwiaja modlitwe, Zycie sakramentalne i duchowy postep.

Alfonsjanska analiza cnoty i przykazania nadziei, dokonana przez Noldina, wpi-
suje sie w tradycje tomistyczno-manualistyczng, wzbogacajac ja jednak o analityczng
precyzje oraz psychologiczng glebie. Akt nadziei nie jest w jego ujeciu prostym ru-
chem ku przysztemu dobru, lecz zintegrowanym procesem duchowym, ktory taczy
w sobie poznanie, mito$¢, pragnienie i zaufanie. Noldin ukazuje nadzieje jako dyna-
miczne napiecie migedzy pewnoscig a odpowiedzialnoscig. Prawdziwa chrzescijan-
ska nadzieja nie eliminuje lgku, lecz go porzadkuje. Rodzi si¢ nie z naiwnosci, ale
z pokornej $wiadomosci wlasnej stabosci i ufnosci pokladanej w nieskonczonym mi-
losierdziu Boga. Ujecie Noldina ukazuje $cista zaleznos¢ miedzy nadziejg a zbawie-
niem - nadzieja jest nie tylko cnota, ale takze koniecznym narzedziem zbawczym.

Analiza ta pozostaje zgodna z tradycja scholastyczng, a jednoczesnie stanowi
$wiadectwo duszpasterskiej troski o mozliwie najpelniejsze ujecie relacji cztowie-
ka do Boga jako celu oraz do srodkéw prowadzacych do tego celu. Kontynuujac
scholastyczne dziedzictwo, Noldin przedstawia nadzieje z duza klarowno$cig oraz
pastoralng wrazliwoscig. Ukazuje ja nie jako uczucie czy postawe optymistyczna,
lecz jako akt rozumnej woli, oparty na Bozej obietnicy i obejmujacy zaréwno per-
spektywe zbawienia, jak i codzienne $rodki taski. Nadzieja nie jest zatem jedynie
stanem duszy, lecz domaga si¢ dzialania - dzialania konkretnego, swiadomego i od-
nawianego stosownie do okolicznosci zycia duchowego. Mozna wiec powiedzie¢, ze
w ujeciu alfonsjanistow refleksja nad nadzieja charakteryzuje si¢ kilkoma istotnymi
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cechami: podkresla jej eschatologiczny wymiar, posiada systematyczny i uporzad-
kowany uktad, a takze kladzie nacisk na zagadnienie grzechéw przeciwko tej cnocie.

3. Nadzieja jako duchowe usposobienie. Refleksja moralna
w dobie pierwszej odnowy biblijnej

Temat nadziei obecny jest réowniez w podrecznikach teologii moralnej powstalych
w nurcie XIX-wiecznej odnowy biblijnej, dos¢ powszechnie uznawanej za pierwszy
systemowy powro6t tej dyscypliny do zrdédet objawionych. Jednym z prekursoréw i za-
razem czolowych przedstawicieli tego nurtu byt Sailer. W swoim podreczniku Han-
dbuch der christlichen Moral po raz pierwszy wspomina on o nadziei w kontekscie
Jezusowego i apostolskiego nauczania moralnego. Sailer, omawiajac oryginalnos¢
tego nauczania na tle przedstawionych wczesniej koncepcji filozoficznych, ukazuje
nadzieje jako istotny, dynamiczny element formacji moralnej i duchowej cztowieka,
dostosowany do réznych etapéw rozwoju duchowego (Sailer 1834a, 59-60). Dla tych,
ktorzy s dalecy od Boga i kierujg sie jedynie strachem przed zlem, nadzieja jawi sie
jako przeciwienstwo rozpaczy i jest powigzana z ,,groza przyszlosci” - sadem, kara,
odplata. Pelni wowczas funkcje powstrzymujaca czlowieka przed ztem. W przypad-
ku 0s6b znajdujacych si¢ na drodze nawrdcenia nadzieja staje si¢ przewodnikiem ku
pokucie i modlitwie, rodzi ufno$¢ w pomoc Ducha Swietego i zacheca do wejécia na
»waska droge”. Dla nawrdconych natomiast pelni ona role motywacyjna w dalszym
postepie w dobru, w dzialaniu i umacnianiu cnét. Majac swoje zrédlo we wdziecznej
milosci do Boga, przeksztalca si¢ w postawe aktywnego dazenia do $wigtosci. Jest
takze oczekiwaniem przyszlej chwaly i jako taka motywuje do ciaglego oczyszczania
sie oraz do wytrwalosci na drodze dobra - takze w obliczu cierpienia. W tej czesci
Sailer zestawia nadzieje ze wzorem $wietych. Nasladowanie Chrystusa i §wietych —
jego zdaniem - umacnia nadzieje.

Po raz drugi tematyka nadziei pojawia si¢ u Sailera w wykfadzie poswieconym
ztu. W rozdziale zatytulowanym ,,O tym, ze cztowiek nie jest, jak powinien by¢ -
o zlu” autor analizuje kondycj¢ moralng cztowieka oraz rdzne postacie jego sklon-
nosci do zfa. W tym kontekscie podejmuje réwniez problem duchowej odnowy
czlowieka i walki z grzechem. Nadzieja jawi si¢ tutaj jako sita wspomagajaca prze-
zwyciezanie zla, zwlaszcza ,,zta radykalnego” (Sailer 1834a, 183).

O nadziei Sailer pisze réwniez w rozdziale poswigconym rzeczywistemu prze-
chodzeniu od zta do dobra. Omawiajac zagadnienie moralnej i duchowej odnowy
czlowieka po upadku w grzech, wskazuje na nadzieje jako jeden z kluczowych impul-
sow przezwycigzenia skutkow grzechu oraz dazenia ku doskonatosci moralnej (Sailer
1834a, 401). Nadzieja ukazana jest tu jako sila przeciwdzialajaca skutkom grzechu.
O ile bowiem grzech pozostawia w duszy i ciele $lady, ktére moga prowadzi¢ do
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duchowego paralizu i biernosci, o tyle nadzieja jest niezbedna do podjecia walki z tg
biernoécig, poniewaz pozwala cztowiekowi wierzy¢, ze mimo wewnetrznej stabosci
moze si¢ poprawi¢ i wznies¢ ku Bogu. Méwigc o pamigci i wyobrazni (Einbildungs-
und Geddchtnifskraft), autor podkresla, ze nadzieja - jako element religijnej i moral-
nej edukacji — moze przeciwdziala¢ obrazom przeszlych grzechéw, ktére pojawia-
ja sie w wyobrazni. Moze je zastagpi¢ obrazami rzeczy $wietych, pickna cnoty oraz
Bozych obietnic.

W pierwszym tomie swojego podrecznika Sailer zawarl rowniez wyklad o cno-
cie jako takiej. Jego aretologia znaczaco rézni sie jednak od tej, ktora znajdujemy
w podrecznikach scholastycznych, neotomistycznych czy alfonsjaniskich. Cnota
w ujeciu Sailera to nie tylko praktyczna zdolno$¢ walki ze zlem, lecz gleboko za-
korzeniona duchowa postawa, ktorej zZrodlem jest sam Bog. Jest ona Bozym pier-
wiastkiem w cztowieku, sita wolnej woli ukierunkowang na dobro, porzadek i pigkno
duszy, a takze narzedziem prowadzacym do wewnetrznej wolnosci i swigtosci (Sailer
1834a, 298-314). Takie rozumienie cnoty Iaczy w sobie antropologi¢ moralng, mi-
styke i etyke chrzescijanska, ujmujac czlowieka jako byt powotany do wzrostu i prze-
miany w $wietle dobra absolutnego, ktérym jest Bég. Autor analizuje cnote najpierw
w ujeciu ogolnoludzkim, nastepnie jako cnote religijng, a w koncu jako cnote chrze-
$cijanska (Sailer 1834a, 314-32). Ta ostatnia stanowi stale ukierunkowanie woli na
Boga, dla Boga i przez Boga (zu Gott, um Gottes wegen und durch Gott). Ma charakter
religijny, to znaczy jest zakorzeniona w tasce i mocy Ducha Swietego. Opiera sie na
milosci do Boga i blizniego, na wzér Chrystusa. Sailer przedstawia cnote jako rze-
czywisto$¢ dynamiczng, wyrazajaca sie w konkretnych owocach - uczynkach mitosci
i postawie stuzby. Co istotne, wedtug Sailera cnota chrzescijaniska nie moze by¢ utoz-
samiana ze stoickim poczuciem obowiazku.

W pordwnaniu z ujgciami scholastycznymi, alfonsjaniskimi i neotomistycznymi
wizja cnoty w ujeciu Sailera ma wyraznie bardziej mistyczny charakter. Jej zrédlem
jest Duch Swiety. Cnota nie jest wiec jedynie dyspozycja woli czy rozumu, lecz owo-
cem dziatania Boga w czlowieku. Bog jest nie tylko jej celem, ale takze zywym nur-
tem, ktory ja ozywia, przenika i pociaga ku sobie. Cnota obejmuje wszystkie wladze
duchowe cztowieka i stanowi postawe calej osoby. Przemienia ona calego cztowieka,
czynigc go wolnym, radosnym i kochajacym. Nie jest stoicka surowoscia, lecz - jak
pisze Sailer — ,,matka radosci’, ,,krolewska droga milosci i nadziei”. W tej ogdlnej are-
tologii Sailer nie podejmuje szerszych rozwazan na temat poszczegolnych cnoét, jak
to czynili autorzy oméwieni wyzej. Nie odnajdujemy u niego rozwinietej refleksji na
temat struktury cnét ani ich szczegdtowej systematyki. Znajdujemy natomiast gle-
boka refleksje nad pelnym dynamizmu zyciem wedlug cnét rozumianych jako owoc
Ducha Swietego.

W czesci szczegolowej swojego podrecznika Sailer podejmuje temat nadziei
w kontekscie obowiazkow religijnych, cho¢ porzadek ich przedstawienia rézni si¢ od
tego, ktory spotykamy w Institutiones morales oraz w podrecznikach alfonsjanskich.
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O ile tamte wywodzg obowiazki z przykazan, o tyle Sailer porzadkuje je wedtug kre-
gow odniesien, w ktorych pozostaje cztowiek - do siebie, do innych ludzi oraz do
Boga. Warto od razu zauwazy¢, ze obowiazki religijne autor omawia na koncu, po
przedstawieniu obowiazkoéw czlowieka wobec siebie oraz wobec innych. Co wie-
cej, rozwazania te pojawiaja si¢ dopiero po omdéwieniu kwestii dotyczacych kultu.
Wedtug Sailera (1834b, 278) cnoty teologalne s3 forma wewnetrznego kultu Boga
(innere Gottesverehrung), w przeciwienstwie do zewnetrznych aktéow kultycznych.
Jeszcze jedna istotna obserwacja, widoczna juz po pobieznej lekturze spisu tresci —
nadzieja jest omawiana jako trzecia z cnot teologalnych, po wierze i mitosci. Nie
jest to uklad przypadkowy, lecz wyraza gleboka koncepcje Sailera dotyczacy ich
wzajemnego powigzania. Pierwsza jest wiara, poniewaz — jak tlumaczy autor - to
ona otwiera czltowieka na Boga, stanowi poznanie prawdy objawionej i fundament
calego zycia religijnego. Nastepnie pojawia si¢ mito$¢ jako najdoskonalszy akt czlo-
wieka wobec Boga, polegajacy na umilowaniu Go jako najwyzszego dobra — nie dla
wlasnej korzysci, lecz dla Niego samego. Dopiero trzecia w kolejnosci jest nadzieja,
poniewaz dotyczy szczescia, ktorego cztowiek oczekuje od Boga dla siebie. Jest to akt
jeszcze czesciowo skierowany na wiasne dobro (szczescie w Bogu), a nie wylacznie
na Boga samego, jak ma to miejsce w mitosci (Sailer 1834b, 280). Dlatego - zdaniem
Sailera - nadzieja zajmuje nizsze miejsce niz mito$¢ w porzadku czystosci inten-
cji. Milos¢ jest catkowicie bezinteresowna, nadzieja zas — cho¢ ukierunkowana na
Boga - wcigz zawiera element dazenia do wlasnego dobra. Nie oznacza to jednak,
ze nadzieja jest malo wazna. Przeciwnie, Sailer wielokrotnie podkresla, iz nadzieja
jest absolutnie konieczna dla zycia chrzescijanskiego. Niemniej jej tres¢ — oczeki-
wanie szczedcia — sprawia, ze pozostaje ,nizszg” od czystej mitosci. Owo odwroce-
nie typowego porzadku (wiara - nadzieja - milos¢) nie wynika z przypadku, lecz
z glebokiej refleksji duchowej. Sailer kieruje si¢ logika doskonatosci aktow: pozna-
nie (wiara) - umilowanie Boga samego (milo$¢) — oczekiwanie wlasnego szczedcia
w Bogu (nadzieja).

Zanim jednak Sailer bezposrednio zajmie si¢ cnotami teologalnymi, a wéréd nich
nadzieja, wspomina o niej w kontekscie sprawiedliwosci i uswiecenia (Sailer 1834b, 2),
samorealizacji (Sailer 1834b, 20), samodoskonalenia (Sailer 1834b, 89) oraz w od-
niesieniu do relacji z wiarg i miloscia. Zdaniem autora wiara odnosi si¢ do tego, co
niewidzialne, nadzieja do niewidzialnych obietnic Boga, zas milo§¢ do niewidzialnej
obecnosci i pigkna Boga. Wszystkie trzy cnoty dotyczg zatem rzeczywistosci niedo-
stepnej ludzkim zmystom i naturalnemu rozumowi. Nadzieja, obok wiary i milosci,
stanowi trzon wewnetrznej religijnosci chrzedcijanina (Sailer 1834b, 279). Autor
podkredla, ze nadzieja to ,Ruhe des Gemiiths in Gott als der hochsten Seligkeit”
(Sailer 1834b, 279; ,spoczynek duszy w Bogu jako najwyzszym szczesciu”). Wyraza
si¢ ona w ufnosci pokladanej w obietnicach Boga - przekazanych przez prorokéw,
a przede wszystkim przez Chrystusa. Wskazujac na zrédlo nadziei, autor akcentuje,
ze nie opiera si¢ ona na czlowieku, jego rozumie, cnotach ani nawet na zastugach
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$wietych, lecz wylacznie na Bogu - Jego milosci (Liebe), wiernosci (Treue) i wszech-
mocy (Allmacht) (Sailer 1834b, 280, 290). Funkcja nadziei jest przeciwdziatanie za-
réwno rozpaczy, jak i zarozumialej pewnosci siebie (Verzweiflung und vermessene
AnmafSung) (Sailer 1834b, 283). Cnota ta ksztaltuje dusze w taki sposdb, aby nie po-
padfa ani w catkowita biernos¢ (czekanie bez dziatania), ani w chaotyczng aktyw-
no$¢ pozbawiong zaufania Bogu (Sailer 1834b, 283-84).

Waznym elementem refleksji Sailera nad nadzieja chrzescijaniska jest jej powia-
zanie z tematem usprawiedliwienia. Nadzieja opiera si¢ na pewnosci przebaczenia
grzechow przez Chrystusa (Sailer 1834b, 284-85). To przekonanie o odpuszczeniu
grzechdw stanowi istotny aspekt nadziei, poniewaz wiaze sie z pokojem duszy i wol-
noscig od leku. Autor ukazuje nadzieje jako cnote skierowang ku przysziosci, ktéra
chwyta przyszle dobro i przedstawia je tak, jakby bylo juz obecne (Vergegenwirti-
gung des Zukiinftigen) (Sailer 1834b, 285). Podobnie jak wiara uobecnia niewidzialne
prawdy, tak nadzieja uobecnia niewidzialne szczescie. Daje duchowa site i wytrwa-
los¢. Sailer poréwnuje ja do wewnetrznej mocy, ktéra pozwala chrzescijaninowi is¢
naprzéd mimo trudnodci. Tak jak wiara utrzymuje dusze przy tym, co niewidzialne,
tak nadzieja przy tym, co oczekiwane (Sailer 1834b, 286). Nadzieja chrzescijanska
nie jest biernym oczekiwaniem zbawienia, lecz aktywnym trwaniem w zaufaniu do
Boga, polaczonym z wewnetrzng walka oraz wiernoscig Bozym przykazaniom. Autor
przestrzega przed dwiema skrajnos$ciami: zuchwala pewnoscia siebie i rozpaczliwg
beznadzieja (Sailer 1834b, 283-84). Nadzieja — razem z wiarg i miloscig — moze si¢
zakorzeni¢ w czlowieku dopiero po dokonaniu si¢ wewnetrznej przemiany (Sailer
1834b, 291-92). Sailer mocno akcentuje zwigzek miedzy moralng odnowg a praw-
dziwg chrzescijanska nadzieja.

Nadzieja - zdaniem Sailera - odzwierciedla najwyzsze potrzeby cztowieka. Tak
jak wiara odpowiada potrzebie prawdy, a mifo$¢ potrzebie $wigtosci, tak nadzieja
odpowiada glebokiemu pragnieniu szczescia izbawienia (Sailer 1834b, 291). Nie
jest ona jedynie uczuciem, lecz takze aktem moralnym. Wymaga podporzadkowania
wszystkich swoich pragnien Bogu i Jego obietnicom (Sailer 1834b, 291). Ostatecznie
nadzieja, wraz z wiarg i miloscia, stanowi jedng z trzech cnét teologalnych - to zna-
czy daréw laski, ktorych przedmiotem jest sam Bog (Sailer 1834b, 290). Nadzieja to-
warzyszy rowniez zewnetrznym aktom religijnym, takim jak modlitwa (Sailer 1834b,
299), $wietowanie dnia Panskiego (Sailer 1834b, 338), codzienne wyznawanie wiary
(Sailer 1834b, 343) czy meczenstwo (Sailer 1834b, 343). Obecna jest takze w proce-
sie samodoskonalenia, zwlaszcza gdy taczy sie z cierpliwoscig (Sailer 1834b, 124).
Nadzieja stanowi tre$¢ zycia i dazen Kosciota jako duchowego organizmu, ktérego
Glowa jest Chrystus, a celem - ,,pelnia Chrystusa’, ,,miara wielko$ci’, do ktorej wszy-
scy zmierzajg (Sailer 1834b, 44-45). Powinna towarzyszy¢ zyciu i dzialalnosci réz-
nych grup w Kosciele, m.in. biskupdéw, przelozonych koscielnych (Sailer 1834b, 94),
malzonkow irodzicow (Sailer 1834c, 129), a nawet réznych spotecznosci zawodo-
wych (Sailer 1834c, 199).
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Drugim przedstawicielem nurtu XIX-wiecznej biblijnej odnowy teologii moral-
nej jest von Hirscher. Zgodnie z przyjeta przez siebie zasadg interpretacyjng mowi
on o nadziei w kontekscie krolestwa Bozego. Nadzieja jawi si¢ jako pomoc w umac-
nianiu duchowego dziedzictwa oraz tesknoty za ojczyzng niebieska, a ostatecz-
nie - za zyciem pelnym szczesliwosci, zwlaszcza w obliczu cierpienia (von Hirscher
1851a, 295), w sytuacji ubdstwa (von Hirscher 1851b, 308) czy w wieku podesztym
(von Hirscher 1851b, 319). W $wietle fundamentalnej dla siebie idei krolestwa Boze-
go von Hirscher rozwaza nadzieje w kontekscie absolutnego minimum niezbednego
do uczestnictwa w tymze krdlestwie. Wyjasnia, ze nie chodzi tu o spetnianie wielu
zewnetrznych przepisow, lecz o posiadanie ozywionej wiary, ktdra zawiera w sobie
zaréwno milos¢, jak i nadzieje (von Hirscher 1851b, 319-30). Autor nie zawsze mowi
o nadziei wprost, lecz ujmuje ja - razem z wiara i miloécig — w szerszym pojeciu
»2ycia wedlug Ducha” oraz w dazeniu do uswigcenia (Streben nach Heiligung).

Von Hirscher méwi o nadziei réwniez w kontekscie grzechu i nawrdcenia. Opi-
sujac nature niewiary i upadlego cztowieka, zauwaza, iz brak nadziei jest jednym
z najbardziej dramatycznych przejawéw duchowego zta (von Hirscher 1851b, 358).
Wyjasnia, ze cztowiek, ktéry odrzuca prawde objawiong — mito$¢ Boga, zbawienie
w Chrystusie, powotanie do Zycia wiecznego - pozbawia si¢ sensu zycia. Konsekwen-
cja duchowej smierci, wynikajacej z zamkniecia si¢ na najwyzsze wartosci (takie jak
prawda, milo$¢, $wietos¢, ofiarnosé, wyrzeczenie), jest utrata nadziei na wieczne zba-
wienie, odkupienie i odnowe serca. Dla von Hirschera zatem nadzieja stanowi nie-
zbywalng ceche zycia duchowego i nieodzowny element prawdziwego Zycia w tasce.
Jest ona réwniez istotnym skladnikiem calego procesu nawrdcenia (von Hirscher
1851b, 453-54). Autor ilustruje to na przykladzie syna marnotrawnego. Nawrdce-
nie cztowieka rozpoczyna si¢ od zaufania i nadziei, ze mimo cig¢zkich grzechéw Bog
nadal go kocha, jest gotéw przebaczy¢ i ponownie go przyja¢. Syn marnotrawny od-
waza si¢ mie¢ nadzieje, ze jego Ojciec okaze mu mitosierdzie - i to wtasnie nadzieja
staje si¢ sila prowadzaca go do aktu skruchy i powrotu. Nadzieja na przebaczenie
laczy sie z zalem za grzechy i pragnieniem poprawy. Czlowiek wyraza w sobie wole
odwrdcenia si¢ od zta i pojednania z Bogiem, co - zdaniem von Hirschera — wyraza
si¢ w sfowach skruchy: ,,Ojcze, zgrzeszylem przeciw niebu i wobec ciebie”.

Najwigcej miejsca cnocie nadziei von Hirscher po$wieca w trzecim tomie swo-
jego dziefa. Nadzieja zostala tu $cisle powiazana z miloscia, o czym $wiadczy fakt, ze
autor omawia ja w jednym z artykuléw w rozdziale dotyczacym mitosci. Refleksje
nad nadzieja von Hirscher (1851c, 41) rozpoczyna od opisu zjawiska tesknoty za Bo-
giem (Sehensucht nach Gott). Tesknote te, okreslang jako religijna, utozsamia z gle-
boka, duchowy potrzeba powrotu do Boga - zrddta zycia, $wiatlosci i mitosci. Tesk-
nota ta jest, wedtug von Hirschera, naturalnym pragnieniem duszy stworzonej przez
Boga, by powréci¢ do swojego Stworcy. Cztowiek oddalony od Boga przez grzech do-
$wiadcza wewnetrznego pragnienia wyrwania si¢ z ograniczen doczesnosci, petnego
uzdrowienia serca i zZycia poprzez $wietos¢, milos¢, ofiare, oczyszczenie i ponowne
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zjednoczenie z Bogiem. Taka tesknota — zdaniem von Hirschera — w sposéb natu-
ralny prowadzi do nadziei, poniewaz czlowiek, teskniac za Bogiem, wierzy, Zze moze
do Niego powrdci¢. Nadzieja staje sie zatem owocem tesknoty. Von Hirscher wy-
raznie odroznia tesknote (Sehensucht) od cierpliwego zaufania (Gedult) i od nadziei
(Hoffnung). Tesknota prowadzi do zaufania, ze Bog ja zaspokoi, a to z kolei prze-
ksztalca si¢ w nadzieje. Prawdziwa nadzieja religijna nie jest jedynie uczuciem, chwi-
lowa melancholig ani pragnieniem ucieczki od wiata. Jest gleboka, trwala i zakorze-
niona w $wiadomosci duchowej potrzeby Boga oraz petnego odkupienia. Co wiecej,
postawa ta obejmuje nie tylko jednostke, ale réwniez calg rzeczywistos¢ bliska jej
sercu: rodzing, wspolnote wierzacych, a nawet caly §wiat. Nadzieja nie oznacza bier-
nosci, nie usprawiedliwia lenistwa ani braku wysitku w przezwyciezaniu trudnosci
zyciowych, lecz zaklada wspolprace z taska.

Von Hirscher (1851c, 54-57) wskazuje réwniez na wzory nadziei: Jezusa Chry-
stusa, apostolow, meczennikéw, swietych, ktérzy — mimo cierpienia, przesladowan
i $mierci - trwali w wierze i ufnoéci. Swoje rozwazania na temat nadziei autor do-
pelnia wyktadem o cierpliwosci (Gedult) (von Hirscher 1851c, 57-65), ktéra - jego
zdaniem - stanowi wyraz zywej nadziei i jej owoc, poniewaz pomaga ja zachowac
w sytuacjach cierpienia, bdlu i réznorodnych trudnosci. Cierpliwos¢ wiaze sie takze
ze staloscig, pokorg i radoscig (von Hirscher 1851c, 58, 62-64).

Wyklad o nadziei von Hirscher konczy omdwieniem postaw jej przeciwnych.
Ostrzega przed falszywymi formami nadziei, takimi jak nadzieja skupiona wytacznie
na dobrach doczesnych lub oczekujaca zbawienia bez oczyszczenia z grzechu i bez
pragnienia swigtosci (von Hirscher 1851c, 66-67). Potgpia takze nadmierne przywia-
zanie do rzeczy materialnych (von Hirscher 1851c, 67), a takze magiczne i zabobon-
ne formy zaufania, takie jak przesady i wrozby (von Hirscher 1851c¢, 68). Zaprze-
czeniem prawdziwej nadziei s3 zwatpienie w Boza milos¢ (von Hirscher 1851c, 67),
rozpacz (von Hirscher 1851¢, 68-69), bunt przeciwko Bogu (von Hirscher 1851c, 69)
oraz niecierpliwos$¢ (von Hirscher 1851c, 68). Von Hirscher konstatuje, ze brak na-
dziei i zaufania do Boga prowadzi do duchowej $lepoty, grzechu i oderwania si¢ od
Bozego porzadku.

W nurcie pierwszej odnowy biblijnej teologii moralnej miesci sie réwniez pod-
recznik XX-wiecznego autora Tillmanna Die Idee der Nachfolge Christi. Czytelnik
od razu zauwaza, ze nadzieja nie jest w nim omawiana jako odrebna cnota. Przed-
stawiajac podstawowe wymagania nasladowania Chrystusa, Tillmann koncentru-
je si¢ na takich tematach, jak: nawrdcenie, wiara, milos¢, dazenie do doskonatosci
(réwniez na drodze rad ewangelicznych) oraz odpowiedni stosunek do $wiata, ktory
powinien cechowac ucznia Chrystusa (Tillmann 1934, ch. 4). Temat nadziei pojawia
sie zatem u Tillmanna jako integralna cz¢$¢ wiary chrzescijanskiej. Prawdziwa wiara
zawiera w sobie nadzieje na zbawienie wieczne, Zycie wieczne oraz przezwycig¢zenie
$mierci. Wiara nie jest wigc jedynie uznaniem prawdy, lecz rowniez zaufaniem i ocze-
kiwaniem (Tillmann 1934, 170-171). Jest to nadzieja eschatologiczna — konkretna,
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zywa izakorzeniona w Bozej lasce (Tillmann 1934, 172). Cytujac stowa $w. Pawta
o nadziei, ,w ktorej juz jestesmy zbawieni” (Rz 8,24), Tillmann (1934, 174) podkre-
$la jej charakter zbawczy i motywujacy do dzialania. Wskazujac na Abrahama, ktory
~wbrew nadziei uwierzyt nadziei” (Rz 4,18), uznaje wzorczy charakter jego postawy
(Tillmann 1934, 174). Autor akcentuje $cisty zwigzek miedzy wiarg a nadzieja - Zadna
z tych postaw nie moze istnie¢ bez drugiej. Poznanie prawdy (wiara) rodzi ufna po-
stawe Zyciows, ktora obejmuje cale zycie moralne, dostarczajac mu duchowej energii
i ozywiajac takie postawy, jak: nawrécenie, modlitwa, postuszenstwo przykazaniom,
przezwyciezanie trudnosci oraz oczekiwanie zbawienia (Tillmann 1934, 175-76).

Nadzieja - zdaniem Tillmanna - wiaze si¢ rowniez z miloscig. Autor przywoluje
w tym kontekscie stynne pytanie z Rz 8,35-39: ,Kt6z nas moze odiaczy¢ od mitosci
Chrystusowej?”, ktore - jego zdaniem — wyraznie Iaczy chrzedcijanska nadzieje z mi-
loscig jako fundamentem niezniszczalnej wigzi z Bogiem (Tillmann 1934, 185). We-
dtug Tillmanna jest to klasyczny tekst o ,,niezachwianej nadziei” wierzacego. Z kolei
w Liscie do Kolosan i innych listach $w. Pawla autor dostrzega dynamiczng obecnos¢
trzech cnoét teologalnych - wiary, milosci i nadziei - jako wzajemnie sie przenikaja-
cych w zyciu chrzescijanskim (Tillmann 1934, 185-86). Nadzieja u Tillmanna uka-
zana jest jako owoc wiary i mifoéci. Jest ona glteboko zakorzeniona w obietnicach Bo-
zych i ukierunkowana na zycie wieczne. Przenika cale zycie moralne chrzescijanina
jako wewnetrzna pewnos¢, ze Bog spelni swoje zbawcze obietnice. Zastanawiajace
jest to, ze Tillmann wprost nie méwi o grzechach przeciwko nadziei. Jego wyklad ma
charakter wylacznie pozytywny. Pewne odniesienia do postaw negatywnych poja-
wiaja si¢ jedynie posrednio - gdy podkresla on $cisly zwigzek nadziei z wiarg i mito-
$cia (Tillmann 1934, 170-172) lub gdy wskazuje, Ze wiara zaktada nadziej¢ zbawienia
oraz glebokie zaufanie do Boga. Czytelnik moze wowczas wnioskowac, ze nadzieja
pozbawiona wiary i milosci jest niepelna. Nie znajdziemy jednak u Tillmanna ani
okreslenia ,,grzech przeciw nadziei” (Siinde gegen die Hoffnung), ani opisu szczegd-
lowych postaw grzesznych, takich jak rozpacz (Verzweiflung) czy zuchwata nadzieja
(verwegene Hoffnung).

4. Nadzieja jako postawa i egzystencjalne doswiadczenie.
Okotosoborowe poszukiwania oraz refleksja posoborowa

Jeszcze przed Soborem Watykanskim II Haring opublikowal podrecznik, ktéry
mozna uznac za zapowiedz nowej epoki w teologii moralnej. Chodzi o dzieto Das
Gesetz Christi. Juz we wstepie autor podkresla, ze moralno$¢ chrzescijanska moze
by¢ zrozumiana i urzeczywistniona jedynie w $wietle dwoch fundamentalnych dziet:
stworzenia przez Stowo Boze oraz odkupienia przez Chrystusa, bedacego drugim
stworzeniem. W tym ujeciu moralnos¢ staje sie zyciem, ktdre czerpie calg swoja site
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i energie ze zwyciestwa Chrystusa nad grzechem oraz z nadziei na pelne objawienie
tego zwycigstwa w dniu ostatecznym (Haring 1954, 39). Haring redefiniuje teolo-
gie moralng, opowiadajac si¢ za koncepcja moralnosci jako odpowiedzi cztowieka
na zbawcze dzialanie Boga objawionego w Chrystusie. Taka wizja wyznacza miejsce
nadziei w Zyciu moralnym, nadajac mu swoisty dynamizm i ukierunkowujac je na
Chrystusa, a nie na zbidr przepiséw czy statyczny kodeks.

Haring interpretuje moralnos¢ w kontekscie integralnego ujecia osoby ludzkiej.
Takie podejscie ma réwniez kluczowe znaczenie dla rozumienia nadziei. Autor za-
uwaza, ze akty nadziei - jako cnoty teologalnej — nie moga by¢ zredukowane do czy-
sto duchowego wymiaru oderwanego od ludzkiej natury. Zmystowe i emocjonalne
aspekty nadziei - takie jak uczucie ulgi, ufnos¢, pragnienie dobra - s3 niezbedne, by
nadzieja byla zywa i skuteczna. Ttumienie emocji ostabia dziatanie samego ducha.
Zamiast thumi¢ uczucia (np. lgk, niecierpliwo$¢, nadziej¢), trzeba je ksztaltowac i in-
tegrowac z zyciem duchowym. To nowoczesne podejscie stoi w opozycji do rygo-
ryzmu moralnego, ktory probowat sprowadza¢ moralnos¢ do abstrakcyjnych zasad
(Héring 1954, 108).

U Hiringa nadzieja nie jest jedynie cnota teologalng, ale ludzka i etyczng posta-
wa, ktora wyraza sie¢ w konkretnym dzialaniu - np. w podejmowaniu interwencji le-
karskiej, o ile istnieje jakakolwiek nadzieja na wyzdrowienie (Héring 1954, 156-57).
Jest to przyklad praktycznego dzialania z nadziejs, nawet w sytuacji, gdy nadzieja
jest niepewna lub bardzo ograniczona. Nadzieja — zdaniem Héringa - poprzedza
dzialanie. Podobnie jak wiara i mito$¢ istnieje najpierw jako wewnetrzny, duchowy
akt. Nie musi wyraza¢ si¢ natychmiast w zewnetrznych czynach, lecz juz jako we-
wnetrzna dyspozycja posiada pelng warto$¢ moralng. Jest jednak nie tylko uczuciem,
lecz réwniez obowigzkiem moralnym. Dlatego powinna by¢ rozwijana i pielegnowa-
na (Haring 1954, 230).

Zastanawiajgc sie nad motywami ludzkiego dziatania, Hiring omawia nadzieje
jako wazny, cho¢ nie najwyzszy motyw moralny. Umieszcza ja w kontekscie moty-
wow opartych na nagrodzie i karze, kontrastujac je z najwyzszym motywem - mi-
loscig. Motyw nagrody i kary nie stanowi motywu najwyzszego, jednak moze petni¢
istotng funkcje wychowawcza i pomocnicza na drodze moralnej. Cho¢ nie powinien
by¢ ostatecznym impulsem dzialania dojrzalego chrzescijanina, moze inspirowaé
i wzmacnia¢ motywacje do czynienia dobra — przykladowo nadzieja na zbawienie
moze pobudza¢ do wytrwalosci i stuzby. Hiring podkresla, ze prawdziwa nadzie-
ja nie eliminuje bojazni, lecz wspélistnieje z nig i prowadzi ku dojrzalej milosci
(Héring 1954, 338-40). Obok bojazni Bozej nadzieja stanowi realistyczny, skuteczny
i teologicznie uzasadniony motyw dzialtania, ktory ksztaltuje postawy wiernosci, wy-
trwalo$ci oraz gotowosci do cierpienia dla Chrystusa. Bez niej mito$¢ chrzescijaniska
bylaby narazona na zniechecenie i oslabienie.

Haring zwraca takze uwage na role nadziei w procesie nawrécenia. Utozsamia
ja z duchowg przestrzenig, ktéra pozwala Duchowi Swietemu dziala¢ - nawet mimo
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moralnego upadku czlowieka (Héring 1954, 352). Nadzieja chroni przed ostatecz-
nym zamknigciem si¢ na Boga. Jezeli istnieje chocby krucha nadzieja na powrét do
Chrystusa, stanowi ona warunek konieczny dla dziafania taski, skruchy i nawroce-
nia. W tym sensie nadzieja pelni funkcje soteriologiczng - jest pomostem migdzy
grzechem a przebaczeniem, migdzy oddaleniem a pojednaniem.

Haring (1954, 375) wskazuje na cnoty, w tym nadzieje, jako jedno z kryteriow
podziatu grzechéw. Jednym ze skutkow kazdego grzechu $miertelnego jest - jego
zdaniem - pozbawienie czlowieka nadziei (Hiring 1954, 391), natomiast jednym
ze skutkdw nawrdcenia - jej odzyskanie (Héaring 1954, 400). Hiring ukazuje $cisty
zwigzek nadziei z sakramentami. Nadzieja stanowi warunek autentycznego spotka-
nia z Chrystusem. Prawdziwe przezycie sakramentu wymaga od cztowieka nie tylko
wiary i poddania, ale takze nadziei, ktdra otwiera go na przyjecie Bozego przebacze-
nia i milosci (Héring 1954, 411). Nadzieja jest wyrazem ufnosci w Boze milosier-
dzie, ktore objawia sie i dziala poprzez sakramenty. Jednoczesnie sakramenty budza,
umacniajg i ozywiaja nadzieje. Szczegolne miejsce Haring przypisuje nadziei w akcie
zalu za grzechy oraz w postanowieniu poprawy, a takze w innych aktach penitenta.
Pisze, ze prawdziwa skrucha zaklada wiare i nadzieje — nadzieje, ze Bog przyjmie
czlowieka mimo jego grzechu. Skrucha pozbawiona nadziei staje si¢ destrukcyjna.
Nadzieja jest wigc fundamentem zdrowego zalu i nawrdcenia (Haring 1954, 430).
Skrucha, widziana w $wietle wiary, staje si¢ doswiadczeniem nadziei, pierwszym kro-
kiem do spotkania z Chrystusem w sakramencie przebaczenia. Otwiera ona droge do
milosierdzia i odpuszczenia grzechow, a w konsekwencji staje si¢ okazja do pogtebie-
nia wiary i nadziei. Gdy grzesznik doswiadcza oddalenia od Boga, ale wcigz wierzy
i ufa w Jego milosierdzie, to wlasnie nadzieja jest motorem jego duchowej odnowy
(Héring 1954, 431). Z kolei w postanowieniu poprawy — wraz z nadzieja — wzrasta
pragnienie prowadzenia zycia godnego dziecka Bozego, z pomocg faski Bozej. Wola,
wsparta na Bozej nadziei, ktéra stanowi najsilniejsza dzwignie poczatkowej skruchy,
musi podjac decyzje o rozpoczeciu nowego zycia, zgodnego z upragniong wolnosécig
dzieci Bozych (Hiring 1954, 438).

Tematyka cnét teologalnych u Héringa otwiera druga, szczegélowa czgé¢ pod-
recznika, zatytulowang ,,Zycie w komunii z Bogiem”. To wtasnie w tej czeéci znajduja
sie zaréwno rozwazania na temat cnot teologalnych w ogélnosci, jak i analizy szcze-
golowe, poswigcone poszczegdlnym cnotom. Héring (1954, 565) ukazuje je najpierw
jako Zrédlo uswigcenia zycia moralnego, nastepnie jako fundament i istote dialogu
miedzy Bogiem a cztowiekiem, a takze jako zrodto i sile nasladowania Chrystusa. Sa
one rzeczywiscie cnotami teologicznymi, poniewaz: (1) tylko Bog moze ich udzie-
li¢ - jedyny pozytywny wklad, na jaki zdolny jest cztowiek, polega na przygotowaniu
swojej duszy do ich przyjecia; (2) umozliwiajg uczestnictwo w dobrach wlasciwych
i zastrzezonych dla Boga - dzigki nim cztowiek ma udzial w skarbie Boskich prawd,
z natury dla niego nieosiagalnych, a takze w Boskim szczesciu (blogostawienstwie)
i we wspoélnocie z Boska mitoscig (caritas); (3) sam Bog jest ich motywem celem
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(czyli przedmiotem materialnym iformalnym) (Héring 1954, 562). Cho¢ kazda
z cnot teologalnych mozna analizowa¢ osobno, w rzeczywistosci zawsze chodzi
o mito$¢ - milos¢, ktora wierzy i ktéra ma nadzieje. Wiara i nadzieja nie s3 pelno-
prawnymi cnotami, jesli nie sa przenikniete mitoscig (Haring 1954, 562).

Haring ukazuje wiare, nadzieje¢ i milos¢ nie tylko jako ludzkie dyspozycje, lecz
jako nadprzyrodzone dary, ktére kieruja cztowieka ku Bogu i przemieniaja jego
wnetrze. Nadzieja wyrasta z wiary i mitosci oraz ukierunkowuje czlowieka na zycie
wieczne. Opiera si¢ na zaufaniu do Bozego mitosierdzia oraz na przekonaniu, ze Bog
spelni swoje obietnice. Chrzescijaniska nadzieja istotowo laczy sie¢ z wiarg, ponie-
waz - jak wykazuje Héring, powolujac sie na Hbr 11,1 - to wlasnie wiara rozpoznaje
w Chrystusie nasze zbawienie i je urzeczywistnia (Haring 1954, 576). Nadzieja nie
jest zatem czyms$ zewnetrznym ani wtérnym wobec wiary, lecz nalezy do jej istoty.
Wiara domaga sie nadziei, poniewaz jest wiarg zbawczg. Nadzieja wiaze sie rowniez
z mito$cig. Wzajemne relacje migedzy cnotami teologalnymi Haring wyraza naste-
pujaco: ,Wiara czyni nas uczniami Chrystusa, nadzieja zbliza nas do Niego jako na-
szego Odkupiciela i Posrednika, milos¢ za$ sprawia, ze stajemy si¢ Jego uczniami
i przyjacioimi” (Haring 1954, 608).

Szczegdlowe analizy dotyczace nadziei Haring zawarl po rozwazaniach dotycza-
cych wiary, a przed omdéwieniem mitoéci. Rozpoczyna je od ukazania zwigzku tej
cnoty teologalnej z nasladowaniem Chrystusa. Twierdzi, ze nadzieja stanowi pocza-
tek nasladowania Chrystusa (Haring 1954, 596). Podkreslajac — za 1 Tm 1,1 - Ze to
Chrystus jest jedyng nadzieja, autor wskazuje, iz Jego obietnice sg zaproszeniem do
pojscia za Nim. Jednoczesnie nadzieja podtrzymuje cztowieka na drodze naslado-
wania i prowadzi ku coraz pelniejszemu zrozumieniu oraz umilowaniu Jego osoby
i Jego przykazan. Bez nadziei zatem nasladowanie Chrystusa — rozumiane jako co-
dzienne przezywanie wiary i milosci - nie byloby mozliwe ani trwale. Jest ona zaréw-
no poczatkiem, jak i sifa trwania w komunii z Chrystusem (Haring 1954, 598-99).
Taki punkt wyjscia pozwala Haringowi podkresli¢ chrystocentryczny wymiar na-
dziei. Dopiero pdzniej autor podejmuje refleksje nad nadzieja jako cnota teologalna,
gleboko zakorzeniong w relacji cztowieka z Bogiem. Jej przedmiotem jest sam Bog -
nie jako odlegly sedzia, lecz jako milujacy Ojciec. Czlowiek spodziewa si¢ udziatu
w wewnetrznej szczesliwosci Bozej mitosci, nie na zasadzie ,,zaplaty dla niewolni-
kéw”, lecz dziedzictwa przynaleznego dzieciom Bozym (Haring 1954, 599). Bdg jest
takze jej motywem (przedmiotem formalnym). Nadzieja nie opiera si¢ na ludzkich
zastugach, ale wylacznie na Bozych obietnicach, gwarantowanych przez Jego wszech-
moc, wiernos$¢, mitoé¢ i mitosierdzie (Haring 1954, 599-600).

Nadzieja, chociaz ukierunkowuje ludzkie zycie na Boga, nie odrzuca naturalnych
pragnien czlowieka (np. zdrowia czy sukcesu), lecz podporzadkowuje je ostatecznemu
celowi — zbawieniu. Wszystko, co czlowiek czyni, takze w sferze doczesnej, powinno
by¢ ukierunkowane na zycie wieczne (Haring 1954, 600). Prawdziwa wartos$¢ nadziei
ujawnia sie w cierpieniu, przeciwnosciach i niepowodzeniach. Nadzieja — zdaniem
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Haringa (1954, 600) - faczy w sobie ufnos¢ wobec nieskonczonej dobroci Boga z bo-
jaznig przed utratg zycia wiecznego na skutek wlasnej niewiernosci. Opisujac pod-
stawy chrzescijanskiej nadziei, Haring podkresla, ze s3 nimi Boskie obietnice Chry-
stusa, wyrazone szczegolnie w bfogostawienstwach. S3 nimi réwniez dowody Bozej
milosci - zwlaszcza meka Chrystusa, ktora ukazuje zaréwno mitosierdzie, jak i spra-
wiedliwo$¢ Boga, oraz zmartwychwstanie, ktore daje absolutng pewno$¢ wypelnie-
nia obietnic. Widzialnymi znakami nadziei s sakramenty, a szczegélnie chrzest
i Eucharystia (Héring 1954, 601-2). Podsumowujac zagadnienie podstaw chrzesci-
janiskiej nadziei, Hiring pisze, ze opiera si¢ ona na dziataniu calej Tréjcy Swietej:
Ojca, ktory jest Stworca i Odnowicielem cztowieka; Syna, ktdry przez swoja meke,
zmartwychwstanie i sakramenty wprowadza do wiecznego krolestwa; oraz Ducha
Swietego, ktdry jest najmocniejszym fundamentem nadziei, poniewaz przynosi Boza
milos¢ i pragnienie rzeczy niebieskich (Haring 1954, 602). Tematowi udoskonalenia
nadziei przez dary Ducha Swietego Hiring (1954, 604-5) po$wieca odrebny punkt,
powracajac przy tym do nauczania $w. Tomasza, ktére w czasach nowozytnych zosta-
to w duzej mierze zarzucone.

Haring (1954, 602-3) rozréznia réwniez nadziej¢ czlowieka Zyjacego w stanie
taski od nadziei grzesznika. Ten drugi potrzebuje $wietego leku, ktory prowadzi do
nawrdcenia. Chociaz nadzieja nie znika w momencie popelnienia grzechu cigzkiego
(o ile nie zostaje bezposrednio odrzucona), konieczne jest nawrdcenie, by mogta ona
spelni¢ swoja wlasciwg funkcje. Haring dostrzega role nadziei nie tylko w zyciu in-
dywidualnym, lecz réwniez w wymiarze spotecznym. Osobiste zbawienie nie moze
by¢ bowiem oddzielone od wspélnoty Kosciota i dzialan podejmowanych na rzecz
innych. W ten sposob nadzieja sprzeciwia si¢ egoistycznemu indywidualizmowi. Jest
ona tylko wtedy uzasadniona i skuteczna, gdy wyraza si¢ w milosci i jest solidarna
(Héring 1954, 603). Nadzieja - wedlug Héringa - jest postawa niezwykle dynamicz-
na. Zaczyna si¢ od leku przed potepieniem i pragnienia Bozych daréw, a prowadzi
do ufnosci i mitosci (Haring 1954, 603). Laczy si¢ z postuszenstwem przykazaniom -
zwlaszcza przykazaniu milosci - oraz z modlitwa, ktéra umacnia nadzieje, jak ija
wyraza (Haring 1954, 603, 739).

Swoj wyktad o nadziei Haring konczy omoéwieniem grzechdw przeciwnych tej
cnocie, koncentrujgc sie na dwoéch podstawowych postawach: rozpaczy (Verzweiflung)
i zarozumialosci (Vermessenheit). Rozpacz moze przejawiac si¢ w braku pragnienia
doébr duchowych oraz niecheci do ich osiggania. Czlowiek w takim stanie bardziej
ceni dobra doczesne niz duchowe, co prowadzi do odrzucenia milo$ci Boga. Tego ro-
dzaju rozpacz moze wynikac z duchowego lenistwa (acedia), czyli obojetnosci wobec
dobra duchowego. Druga forma rozpaczy jest brak ufnosci w nieskonczong dobro¢
Boga. Czlowiek przekonany, ze nie jest godny przebaczenia, ze Bog nie jest w stanie
go obdarzy¢ laska, podwaza swoja ufnos¢ w Boze milosierdzie. Hiring zauwaza, ze
grzech rozpaczy zamyka czlowieka na dziatanie Ducha Swigtego i moze by¢ uznany
za ,grzech przeciw Duchowi Swietemu”, co sprawia, ze osiggniecie zbawienia staje sig
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niezwykle trudne - o ile nie niemozliwe - bez radykalnego nawrécenia (Haring 1954,
605-6). Z kolei zarozumialo$¢ oznacza oczekiwanie milosierdzia bez gotowosci do
nawrocenia i postuszenstwa. Czlowiek przyjmuje wowczas za pewnik, ze Bég mu
przebaczy i obdarzy go szczgsciem wiecznym, nawet jesli nie porzuci grzechu ani nie
okaze skruchy. Taka postawa ignoruje koniecznos¢ wspdtpracy z taska oraz rzeczy-
wisto$¢ nawrécenia. Przejawem zarozumialosci jest rowniez zaprzeczenie nadprzy-
rodzonemu charakterowi nadziei, gdy cztowiek traktuje zbawienie jak cel mozliwy
do osiagniecia jedynie wlasnym wysiltkiem, poprzez dobre uczynki czy zewnetrzna
poprawnos¢ moralng. Takie podejscie w istocie kwestionuje dogmat o tasce i ko-
niecznosci jej przyjecia (Haring 1954, 606-7).

Hiring podejmuje temat nadziei réwniez w rozdziale po§wigconym cnocie reli-
gijnoséci, wyjasniajac najpierw relacj¢ miedzy odniesieniem czlowieka do kultu Boga
a cnotami teologalnymi, w tym nadzieja. Cnoty teologalne (wiara, nadzieja i mito$¢)
stanowig fundament, z ktorego wyrasta cnota religijnosci. Religijnos¢ jest zatem wy-
razem i manifestacja tych trzech cnét. Oznacza to, ze akty religijne, aby byly auten-
tyczne, muszg wyplywac z wiary, nadziei i milosci. Nadzieja, obok wiary i milosci,
jest niezbedna do tego, by praktyki religijne nie byly pustymi rytuatami, lecz rze-
czywistym wyrazem zaufania do Boga i Jego obietnic. Haring podkresla, ze bez we-
wnetrznej postawy nadziei nawet zewnetrzne spelnienie aktéw kultu moze okazaé
sie bezowocne — pozbawione zaréwno zastugi, jak i glebi duchowej. Nadzieja jako
jedna z cnét teologalnych stanowi zatem warunek skutecznej, zywej i autentycznej
religijno$ci, poniewaz zakorzenia praktyki religijne w zaufaniu do Boga, ktdry zba-
wia (Héring 1954, 368-69).

W tym samym rozdziale Hdring porusza réwniez temat nadziei w kontekscie
zycia sakramentalnego. Pisze: ,Sakramenty sg dzietami, przez ktére Bog nas zbawia,
narzedziami faski, zadatkami przysztych, jeszcze wigkszych dobr, gwarancjg Bozej
pomocy w osiagnieciu chwaly wiecznej”. Dlatego tez ,owocne przyjecie sakramen-
tow zaklada juz akt nadziei, ktory zostaje jeszcze bardziej umocniony przez mito-
sierdzie, jakiego Bog nam udziela w sakramencie” (Héring 1954, 673). Nawigzania
do nadziei pojawiajg si¢ u Hdringa takze w ostatniej czesci jego dzieta, poswieconej
urzeczywistnianiu mitodci chrzedcijanskiej w roznych obszarach zycia, w tym réw-
niez zycia spolecznego.

Soboér Watykanski I1, wyznaczajac teologii moralnej zadanie ,,ukazywania wznio-
stosci powotania wiernych w Chrystusie i ich obowiazku przynoszenia owocu w mi-
tosci za zycie §wiata” (OT 16), posrednio okreslit rowniez miejsce nadziei w tym wy-
ktadzie. Posoborowa refleksja teologicznomoralna na temat tej cnoty, takze w ujeciu
podrecznikowym, inspirowana jest rowniez innymi dokumentami Ko$ciofa. Znaj-
duja w niej oddzwiek takie teksty, jak: Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wie-
cie wspolczesnym Gaudium et spes (por. Sobor Watykanski II 1965), Katechizm Ko-
sciola Katolickiego (1994), bogate nauczanie Jana Pawla II - z czgsto powtarzanym
przez niego wezwaniem do porzucenia leku oraz ksigzka Przekroczy¢ prég nadziei
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(por. Jan Pawet II 1994), refleksje Synodu o Kosciele w Europie, zawarte zardéwno
w oredziu Niesmy z radoscig swiadectwo Ewangelii nadziei w Europie! (por. Zgroma-
dzenie 1999), jak i w adhortacji Ecclesia in Europa (por. Jan Pawel II 2003), a w ostat-
nim czasie przede wszystkim encyklika Spe salvi papieza Benedykta XVI (2007),
w calosci poswigcona nadziei, a takze bulla Spes non confundit papieza Franciszka
oglaszajaca Jubileusz Zwyczajny Roku 2025 (por. Franciszek 2024) oraz cykl 38 jego
katechez o chrzescijanskiej nadziei, gtoszonych w ramach audiencji generalnych od
7 grudnia 2016 roku do 25 pazdziernika 2017 roku (por. Franciszek 2017).

W okolosoborowej i wspolczesnej teologii moralnej mozna dostrzec opracowa-
nia podrecznikowe bedace synteza wczesniejszych uje¢ neotomistycznych (Olejnik
1956; Drozdz 1994b) oraz alfonsjanskich (Drozdz 1994a). W tym drugim przypad-
ku, w ukladzie preceptywnym - opartym na przykazaniach Dekalogu - nadzieja
najczesciej jest taczona z pierwszym przykazaniem jako element wiary. Natomiast
w ukladzie sakramentalnym pewne aspekty nadziei sa obecne w kontekscie sakra-
mentu chrztu (Kokoszka 1997, 103) oraz namaszczenia chorych (Kokoszka 1997,
169-70). Pojawily si¢ réwniez proby nadania tej tematyce innego miejsca w struk-
turze calo$ci materiatu. Gdy moralnos$¢ porzadkuje sie wedlug kregéw odniesien,
zagadnienie nadziei - wraz z wiarg i milocig — staje si¢ cze¢$cig moralnosci relacji
cztowieka do Boga. Takie podejscie zdaje si¢ prezentowac ks. Stanistaw Witek, dla
ktorego tematyka cnot teologalnych ma charakter szczytowy i stanowi ostatnig czes¢
ksigzki Chrzescijariska wizja moralnosci. Omawiana tam cnota nadziei zostata po-
traktowana jako jedna z trzech postaw teotropicznych (Witek 1983, 377).

Ciekawg propozycje wysunal réwniez ks. Joachim Piegsa, ktory uznaje pierwsze
trzy przykazania Dekalogu za podstawe odniesienia czlowieka do Boga, realizuja-
cg sie w trzech zasadniczych postawach: wierze, nadziei i mitosci (Piegsa 2002, 9).
To wlasnie cnotom teologalnym autor poswigca caly jeden z trzech tomdéw swojego
dzieta. Nadzieja zostala w nim omowiona bardzo szeroko - nie tylko pod wzgle-
dem jej przedmiotu, ale takze w kontekscie wspotczesnych zjawisk, takich jak futu-
rologia, utopia oraz réznego rodzaju ideologie zawierajace falszywe teorie zbawcze,
m.in. przesadna wiara w postep, komunizm, utopia seksualistyczna czy apokaliptycz-
ne wizje konca $wiata. W zwigzku z nadzieja autor szeroko omawia takze zagadnie-
nie modlitwy, ktéra - jego zdaniem - stanowi autentyczny wyraz chrzeécijanskiej
nadziei (Piegsa 2002, 116). Oryginalne jest rowniez jego ujecie mitosci w relacji do
nadziei. Te czg$¢ podrecznika autor zatytutowal: Sprawdzanie si¢ wiary i spetnienie
nadziei w mitosci (Piegsa 2002, 139).

W omowieniu podrecznikowych uje¢ cnoty nadziei na gruncie polskim nie
moze zabrakna¢ dorobku ks. Stanistawa Olejnika. W swoim podreczniku Dar - we-
zwanie - odpowiedZ umiejscawia on nadzieje w czg$ci poswieconej podstawowemu
ukierunkowaniu Zzycia chrzescijanskiego (Olejnik 1989). Podobnie jak pozostale
cnoty teologalne nadzieja zostaje tu ukazana jako dar, ktéry jednoczesnie stano-
wi wezwanie (Olejnik 1989, 116). Autor omawia klasyczne zagadnienia zwigzane
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z nadzieja: jej przedmiot (zbawienie), motywy, role i owoce w zyciu moralnym oraz
grzechy jej przeciwne. Podobnie jak Héring Olejnik dos¢ szeroko analizuje nadzieje
w kontekscie religijnosci (Olejnik 1991, 22), zycia sakramentalnego (Olejnik 1991,
34-35, 37-39), kultu (Olejnik 1991, 49), modlitwy (Olejnik 1991, 53), a takze zycia
moralnego réznych stanéw, np. duchowienstwa (Olejnik 1991, 113) czy oséb konse-
krowanych (Olejnik 1991, 185). Wskazuje réwniez na potrzebe przepajania nadziejg
réznych dziedzin zycia, takich jak kultura (Olejnik 1991, 223) czy szeroko rozumia-
ne zycie spofeczne (Olejnik 1991, 258-59). Wiaze nadzieje takze z osobistym spet-
nianiem si¢ osoby i definiuje jg jako przedluzenie wiary w wymiarze eschatologicz-
nym (Olejnik 1990, 132). Wiaze ja takze z innymi cnotami, np. z mestwem (Olejnik
1990, 153), oraz wykazuje jej szczeg6lng koniecznos¢ w okreslonych sytuacjach zy-
ciowych, takich jak samotnos¢, cierpienie czy umieranie (Olejnik 1990, 158), a takze
w procesie wychowania (Olejnik 1993, 119). Warto zauwazy¢, ze w kolejnej wersji
swojego podrecznika Olejnik, porzadkujac material wedlug zagadnien zycia in-
dywidualnego i spotecznego, umieszcza tematyke nadziei w czgsci pierwszej, czyli
w moralnodci zycia indywidualnego. Réwniez tutaj nadzieja traktowana jest przede
wszystkim jako dar ukierunkowujacy eschatologicznie zycie chrzedcijanskie (Olej-
nik 1999, 101). Podrecznik ten zachowuje zasadnicze tresci poprzedniej wersji, cho¢
znacznie rozwija temat $wiata jako drogi do zycia wiecznego (Olejnik 1999, 117).
Wskazuje to na pewien kierunek rozwoju teologii nadziei, ktéra coraz wyrazniej
uwzglednia konkretna, egzystencjalng przestrzen czlowieka powotanego do zbawie-
nia oraz jego stosunek do $wiata w kontekscie ostatecznego celu.

Na koniec warto odwotac si¢ do refleksji teologicznej nad nadzieja, prezentowa-
nej przez ks. Janusza Nagornego. Cho¢ nie pozostawit on klasycznego podrecznika
do teologii moralnej, jego bogata refleksja zawarta wlicznych artykutach upraw-
nia do nazwania go nie tylko teologiem, ale réwniez $wiadkiem nadziei (Derdziuk
2008, 15). Nagorny jest takze autorem skryptu, ktéry — cho¢ nieopublikowany - po-
zostaje powszechnie dostepny i wykorzystywany podczas wyktadow. Temat nadziei
zajmowal w jego refleksji istotne miejsce jako element chrzescijanskiej antropolo-
gii. Czlowiek, wedlug Nagdrnego, to istota podejmujaca swoje zadania w Kosciele
i $wiecie w nadziei, ktdrg czerpie z wiary w zmartwychwstanie Chrystusa. To czto-
wiek $wiadomy wyzwan, ktére podejmuje réwniez z nadziejg. Cnota nadziei, razem
z wiarg i miloscig, wyraza fundamentalne obdarowanie ze strony Boga oraz okresla
fundamentalng odpowiedz czlowieka. Tak jak wiara i mito$¢ nadzieja powinna by¢
rozpatrywana w kategoriach opcji fundamentalnej - nie jako jedna z wielu postaw,
lecz jako podstawowa odpowiedz na podstawowy dar.

Nagorny, cho¢ poswiecil odrebne rozwazania kazdej z cnét teologalnych, pod-
kreslal ich jednos$¢ w ramach fundamentalnej postawy chrzescijanina. Ich wzajemna
zalezno$¢ wyrazal formulg: z wiary milo$¢ i nadzieja (Jezyna 2011, 11). Mamy tu wiec
do czynienia z inng niz tradycyjna kolejnoscia cnét teologalnych. Zamiast powszech-
nie stosowanego uktadu: wiara — nadzieja - mito$¢, Nagoérny proponuje - spotykany
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juz w przeszlosci, cho¢ inaczej uzasadniany - porzadek: wiara - milo§¢ - nadzieja,
ktory odzwierciedla przekonanie, ze wiara, bedac pierwsza i nieodzowna cnota, jest
przede wszystkim wiarg w mifo$¢ Boga. To wlasnie ta milos¢ staje si¢ Zrodlem i mo-
tywem nadziei na nowe zycie z Nim w wiecznosci. Refleksja Nagérnego nad nadziejq
jest gleboko zakorzeniona w Pi$mie Swietym, a zarazem silnie zwigzana z wyzwa-
niami wspolczesnosci. Ma ona réwniez charakter historiozbawczy, chrystocentrycz-
ny i personalistyczny. Autor analizuje biblijne wezwanie do pelnego zaufania Bogu,
skierowane do cztowieka w historii zbawienia, a jednoczesnie ukazuje egzystencjalny
wymiar tego wezwania w codziennosci zZycia wspotczesnego cztowieka. Swoja reflek-
sje poszerza o obowiagzek dawania $wiadectwa nadziei w Swiecie oraz zaangazowa-
nia w sprawy doczesne. Nagérny odwaznie demaskuje zagrozenia nadziei, rozcza-
rowania i falszywe jej formy, wskazujac jednoczesnie na zadanie Kosciota, jakim jest
bycie znakiem nadziei dla dzisiejszego $wiata. Scisle wigze nadzieje z zaangazowa-
niem chrzescijan w budowanie rzeczywistosci doczesnej. Relacja miedzy nadzieja
chrzesdcijanska a nadziejami ludzkimi stanowi swoistg 0§, wokot ktorej koncentruje
si¢ jego refleksja nad ta cnotg teologalng. W refleksji tej pojawiaja si¢ rowniez licz-
ne zagadnienia szczegotowe z nig zwigzane, takie jak Ko$ciot jako $wiadek nadziei,
nadzieja w cierpieniu, mestwo jako znak nadziei, wiernos$¢ w duchu nadziei, Boze
milosierdzie jako Zrédlo nadziei, modlitwa jako jej wyraz, Maryja jako znak nieza-
wodnej nadziei.

Zakonczenie

Analiza wybranych, najbardziej reprezentatywnych podrecznikéw teologii moralne;
uprawnia do sformulowania kilku wnioskéw dotyczacych sposobu ujmowania za-
gadnienia nadziei na przestrzeni wiekow, rozwoju tej refleksji, jej podobienstw i roz-
nic wobec uje¢ wspolczesnych, a takze mozliwych kierunkow jej dalszej ewolucji.

Klasyczne ujecia ($§w. Augustyn, Lombard, sw. Tomasz z Akwinu, neotomisci)
traktuja nadzieje¢ jako cnote teologalng zakorzeniong w wierze i ukierunkowujaca
cztowieka na przyszte zbawienie. Osadzaja ja zatem w kontekscie metafizycznym
i eschatologicznym. W dobie autonomizacji teologii moralnej model ten ewoluowat
w kierunku traktowania nadziei jako przykazania (Azor, Liguori, alfonsjaniéci), a na-
stepnie - duchowej dyspozycji (nurt odnowy biblijnej). Roznice te w znacznym stop-
niu decydowaly o miejscu problematyki nadziei w strukturze podrecznikow, a nawet
0 jej miejscu wérod pozostalych cnot teologalnych.

Wspolczesne ujecia, cho¢ kontynuuja wczesniejsze tradycje, reinterpretuja je,
skupiajac sie bardziej na aspekcie egzystencjalnym, spofecznym i pastoralnym, inte-
grujac nadzieje¢ z doswiadczeniem zycia i duchowoscig, a teologiczng refleksje o na-
dziei z innymi naukami, zwlaszcza z psychologia i filozofia. Wspolczesni autorzy
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wykazujg tendencje do faczenia wezedniejszych uje¢ w sposob bardziej zintegrowany
i zorientowany duszpastersko. Mozna stwierdzi¢, ze we wspolczesnej refleksji nad
nadzieja, ksztaltowanej w odpowiedzi na réznorodne kryzysy antropologiczne i spo-
leczne, dokonalo si¢ przejscie od scholastyki do personalizmu. Wobec tych kryzy-
sow, traktowanych jako wyzwania moralne, wspdlczesna teologia ukazuje role na-
dziei, postugujac sie nowym jezykiem.

Klasyczny jezyk mial charakter typowo scholastyczny, czyli logiczno-definicyjny,
ukierunkowany na systematyzacje cnot. Wraz z pierwszymi probami odnowy biblij-
nej teologii moralnej jezyk ten stawal sie coraz bardziej egzystencjalny i komuni-
katywny. Autorzy coraz czeéciej zaczynaja odwolywac sie do realnych do$wiadczen
ludzi wierzacych i inspirowa¢ si¢ antropologia i psychologia. Nadzieja zaczyna by¢
traktowana nie tylko jako oczekiwanie na zbawienie, ale réwniez jako sita zdolna
przemienia¢ $wiat juz teraz. Wraz z tg integracja nadziei z doswiadczeniem egzy-
stencjalnym oraz kontekstem pastoralnym i spolecznym ulegt zmianie takze jezyk
teologiczny. Sposéb modwienia o nadziei zaczyna by¢ dostosowywany do wyzwan
wspolczesnej epoki.

Analiza dotychczasowych przemian w refleksji moralnej nad nadzieja oraz naj-
nowsze nauczanie Ko$ciota w tym zakresie pozwalaja przynajmniej cze$ciowo prze-
widzie¢ mozliwe kierunki dalszego rozwoju tej refleksji. Zaréwno wspolczesna sytu-
acja, jak i wypowiedzi papieza Franciszka - zawarte w cyklu katechez z lat 2016-2017
oraz w bulli Spes non confundit - oferuja szereg inspiracji, ktére moga znaczaco
wplynaé na ksztalt teologicznomoralnej refleksji nad nadzieja, rowniez w jej ujeciach
podrecznikowych. Mozna si¢ spodziewac dalszej integracji klasycznego dziedzictwa
z nowymi nurtami mysli teologicznej oraz z tematami szczegdlnie nosnymi w danym
momencie dziejow. Wspolczesnie niewatpliwie jednym z takich tematow jest spo-
leczny wymiar zycia chrzescijanskiego. Dlatego nadzieja coraz czedciej postrzegana
jest nie tyle jako indywidualna dyspozycja moralna, ile jako sita wspolnototwdrcza
i fundament etycznego zaangazowania spofecznego w $wiecie pelnym niepewnosci.
Nadzieja, zakorzeniona w miloéci Boga (por. Rz 5,5), nie ogranicza si¢ do wymiaru
prywatnego, lecz domaga si¢ konkretnej obecnosci w przestrzeni publicznej — w tro-
sce o pokdj, sprawiedliwo$¢, integralny rozwdj, prawa oséb uwiezionych, migran-
tow, chorych iubogich. Taki sposéb ujmowania nadziei domaga si¢ jej wlaczenia
do moralnosci spotecznej jako zasady aktywizujacej dzialania prorocze i solidarne
(Sullivan 2024, 74).

Konieczne bedzie zapewne takze uwypuklenie egzystencjalnego i dynamicznego
charakteru nadziei poprzez nierozerwalne powigzanie jej z cierpliwoscia, wytrwa-
loscig oraz codziennym wysitkiem. Niewatpliwie trzeba bedzie réwniez mocniej
podkresla¢, ze nadzieja nie stanowi ucieczki od rzeczywistosci, lecz jest cnota doj-
rzewajaca w napieciu miedzy obietnicg a jej spetnieniem. To napiecie domaga sie
nowego namystu nad czasowoscia zycia moralnego oraz nad pedagogika duchowego
wzrostu, w ktorej nadzieja pelni funkcje ukierunkowujaca i stabilizujacg sumienie
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(Ganc 2024, 48). Wspdlczesne nauczanie Kosciota inspiruje do tego, by refleksje nad
nadziejg osadzi¢ w kontekscie ludzkiego dos$wiadczenia, duchowosci, maryjnosci,
zycia sakramentalnego oraz kultury cztowieka.

Nie ulega watpliwosci, ze przyszle ujecia nadziei beda musialy w jeszcze wigk-
szym stopniu wyjs¢ poza abstrakcyjny dydaktyzm i zmierzy¢ sie z wyzwaniami, ktére
czynig wspdlczesny $wiat coraz bardziej niestabilnym, a czlowieka popychaja raczej
ku fatalizmowi i ucieczce od rzeczywistosci niz ku autentycznemu spetnieniu. Pro-
cesy takie jak sekularyzacja, laicyzacja, pluralizacja $wiatopogladowa, a takze wpltyw
mentalno$ci ponowoczesnej - z jej relatywizmem, indywidualizmem i nieufnoscia
wobec trwalych narracji - znaczaco oddzialujg na sposéb przezywania i rozumie-
nia nadziei, zar6wno w wymiarze osobistym, jak i wspdlnotowym (Makosa and
Adamczyk 2024, 13).

Tradycyjne formy zakorzenienia nadziei w obietnicy zbawienia oraz w eschato-
logicznym ukierunkowaniu ludzkiego zycia napotykajg dzi$§ na coraz wigksze trud-
nosci w odbiorze (Perszon 2024, 394). Dlatego konieczne staje si¢ poszukiwanie no-
wego jezyka i nowej wrazliwosci, z ktéra datoby sie ukaza¢ chrzescijanska nadzieje
jako odpowiedz na gleboki gldd sensu, ktéry mimo pozornej obojetnosci religijnej
wcigz pobrzmiewa w ludzkich sercach (Makosa 2024, 280; Frejusz 2024, 192). W tym
kontekscie zadaniem teologii moralnej staje si¢ nie tylko systematyczna analiza na-
dziei jako cnoty teologalnej, lecz takze rozpoznanie konkretnych wyzwan i szans,
jakie niesie ze sobg wspolczesny swiat. Przemiany spoleczne nie s3 bowiem wylacz-
nie zagrozeniem, ale réwniez wezwaniem do odczytania ,,znakow czasu” w $wietle
Ewangelii nadziei (Szymik 2008, 231).
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Zrédta nadziei dla grzesznikéw
w swietle Apokalipsy sw. Jana

Sources of Hope for Sinners in the Light of the Revelation of St. John

TOMASZ SIEMIENIEC
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il, tomasz.siemieniec@kul.pl

Streszczenie: Artykut podejmuje probe odpowiedzi na pytanie o Zrodta nadziei dla grzesznikow ukazane
w Apokalipsie $w. Jana. Problem badawczy sformutowany zostat nastepujaco: czy Bog w jakikolwiek
sposéb ukazuje grzesznikom, ze mimo ich obecnej kondycji wcigz ma nadzieje na ich nawrécenie? W po-
wszechnym rozumieniu grzesznicy w Apokalipsie traktowani s jako obiekt plag, ktére w nich uderzaja
i ktére maja ich sktoni¢ do nawrdcenia. Czy jednak jest to jedyny sposéb, w jaki Bog chce ich sprowadzic¢
na wtasciwg droge? Czy w opisach tych plag mozna dostrzec elementy wskazujace na Boga, ktory nie
tylko karze, lecz takze daje szanse na nawrdcenie? Autor wyrdznia najpierw terminy (lub wyrazenia)
w Apokalipsie odnoszace sie do grzesznikéw, takie jak: ,mieszkancy ziemi”, ,martwi” oraz ,ludzie”. Na-
stepnie analizuje synchronicznie fragmenty zawierajace te okreslenia, poszukujac elementéw sugeruja-
cych, Zze kara zestana przez Boga nie ma charakteru definitywnego. W Ap 14,6 grzesznicy sg przedmio-
tem dobrej nowiny stanowiacej wezwanie do nawrdcenia. W Ap 14,13 ,martwi” otrzymuja obietnice,
ktéra moéwi, ze nawet nawrdcenie w ostatnim momencie zycia bedzie skuteczne. Trzecie okreslenie
grzesznikéw - ol dvBpwrtol - pozwala na podobng konkluzje. Plagi uderzajace w grzesznikéw nie maja
charakteru kary nieodwracalnej. Kara dosiega ich w wymiarze czesciowym, zaréwno w aspekcie iloscio-
wym, jak i czasowym.

Stowa kluczowe: Apokalipsa sSw. Jana, grzesznicy, nadzieja, nawrdcenie

Abstract: This article seeks to answer the question of the sources of hope for sinners in the Apocalypse
of John. The research problem may be summarized as follows: Does God, in any way, reveal to sinners
that, despite their present condition, He continues to hold hope for their conversion? The prevailing
view is that sinners in the Apocalypse are depicted primarily as the recipients of plagues intended to
lead them to repentance. Yet is this the only way God seeks to bring them back to the right path? Is it
possible, within the descriptions of these plagues, to discern elements that reveal a God who not only
punishes but also offers an opportunity for conversion? The study begins by identifying key expressions
in the Book of Revelation that refer to sinners: “inhabitants of the earth,” “the dead,” and “the men.” It
then undertakes a synchronic analysis of relevant passages, seeking indications that divine punishment
is not absolute. In Rev 14:6, sinners are the recipients of the “eternal gospel,” representing a call to
repentance. In Rev 14:13, “the dead” are given the promise that even conversion at the final moment
of life will be effective. The third designation for sinners—oi avBpwrol—leads to a similar conclusion:
the plagues that strike them are not an irreversible judgment, but rather a punishment that is partial in
both scope and duration.

Keywords: Book of Revelation, sinners, hope, repentance

Apokalipsa $w. Jana w powszechnym odbiorze traktowana jest jako ksiega niosaca
nadzieje i pocieszenie, skierowane do chrzescijan przezywajacych czas ucisku. W ten
sposob wpisuje si¢ ona w nurt literatury apokaliptycznej, ktorej funkcje pragmatyczna
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David Hellholm, odwolujac si¢ do takich badaczy, jak Philipp Vielhauer, Klaus Koch
i John J. Collins, ujat w czterech punktach: (1) jej adresatem jest wspolnota doswiad-
czajaca kryzysu; (2) wspolnota ta zachgcana jest do wytrwalosci oraz/lub do nawrd-
cenia; (3) zawarte jest w niej zapewnienie o ukaraniu zla oraz o nagrodzie za wytrwa-
tos¢, czylijej celem jest pocieszenie; (4) zawiera przestanie, ktore jest ,,autoryzowane”
przez Boga (Hellholm 1986, 23).

Uwzgledniajac powyzsze postulaty badacze, komentatorzy Apokalipsy wie-
lokrotnie podkreslali, Ze ksiega adresowana jest przede wszystkim do chrzescijan
wiernych swojej wierze lub zmagajacych si¢ z pokusa kompromisu z poganskim
systemem. To oni wlasnie maja by¢ umocnieni za sprawg przekazanego im oredzia.
To wich serca ma by¢ wlana nadzieja na lepsze jutro. W zwigzku z tym pojawia sie
pytanie zwigzane z inng grupg ludzi, ktérg mozna okresli¢ jako ludzi uwiktanych
w grzech. Ow grzech mozna rozumieé wielorako - jako publiczne zaparcie si¢ Jezusa
lub pédjscie na kompromis z otaczajacym wspdlnote wiernych poganskim $wiatem.
Pytanie natomiast brzmi: czy dla tych ludzi jest jakas nadzieja, czy moze sg juz z gory
przekresleni jako nalezacy do anty-wspolnoty? Nie chodzi tutaj o szukanie argumen-
tow za np. nadzieja powszechnego zbawienia, ale o to, czy Bog w jakikolwiek sposéb
pokazuje grzesznikom, ze pomimo ich obecnej sytuacji caly czas ma nadzieje na ich
nawrocenie. Apokalipsa, prezentujac grzesznikow, koncentruje sie przede wszystkim
na opisie plag, ktére w nich uderzajg. Plagi te nie majg jednak charakteru ostatecz-
nego, lecz s3 narzedziem majacym nakloni¢ nieprawych do nawrdcenia. Powstaja
jednak pytania: czy Apokalipsa ogranicza sie tylko do prezentacji Boga, ktdry karze?
Czy w Jego dzialaniu wzgledem grzesznikéw mozna dostrzec jakie$ elementy, ktore
pokazuja, iz ich sytuacja nie jest beznadziejna, to znaczy, ze nie zostali oni ostatecz-
nie przekresleni przez Boga?

Analiza przeprowadzona w niniejszym artykule bedzie przebiega¢ w kilku eta-
pach. Najpierw omoéwiona zostanie kwestia terminologii, a wiec ustalone zostana
okreglenia, ktére w Apokalipsie odnosza si¢ do grzesznikow. Jest to istotne, ponie-
waz w tej ksiedze ani razu nie zostajg oni okresleni wprost mianem np. apaptwloi
czy ddwkot'. Celem nie jest proponowanie nowych rozwigzan terminologicznych, lecz
uwzglednienie wynikéw dotychczasowych badan. Kolejny etap obejmuje analize wy-
powiedzi Apokalipsy ukazujacych dziatanie Boga wobec grzesznikow. Zostanie pod-
jeta proba odpowiedzi na pytanie, co w tych dzialaniach jawi si¢ jako szansa ofiaro-
wana grzesznikom - potencjalne Zrédto nadziei. Oczywiscie, dana przez Boga szansa
nie oznacza zniesienia koniecznosci nawrdcenia.

1 W Ap 2,2 pojawia si¢ grupa okreslona mianem kakoi, przy czym pozostaje ona blizej nieokreélona, po-
niewaz przymiotnik wystepuje bez rodzajnika. Zdaniem Davida E. Aunea (1997, 143) termin ten odnosi
si¢ do samozwanczych apostoléw, wzmiankowanych w 2,2c. Wspomniany przymiotnik oznaczalby wiec
og6lna kategorie, ktorej falszywi apostolowie s3 reprezentantami. Podobnie uwaza Ugo Vanni (2018, 115).
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1. Terminologia odnoszaca sie do nieprawych
w Apokalipsie $w. Jana

Apokalipsa Janowa zawiera wiele terminéw odnoszacych sie do ludzi, ktére mozna
uja¢ w dualistyczny schemat: (1) tych, ktérzy stoja po stronie Boga; (2) tych, kto-
rzy sa przeciwnikami Boga. W pierwszej grupie mozna wskaza¢ na takie okreslenia,
jak: studzy - studzy naszego Boga (Ap 1,1: oi dodAoy; 7,3; 11,18: oi Sodlot Tod Beod
fuwv), stuchajacy stéw proroctwa (1,3: ot dkobovteg ToLG Adyovg TiiG TpoPnTeiag),
strzegacy tego, co zapisane (1,3: TnpodvTeG T& €v AT Yeypappéva), kaptani (1,6:
tepeic), $wieci (11,18; 13,7; 14,12; 17,6: ol dytor), prorocy (11,18; 18,20: oi mpo@ijtau),
bojacy si¢ imienia (11,18: oi oPovpevol T0 dvopa), strzegacy przykazan Boga (12,17;
14,12: ot TnpodvTEG TAG €VTONGG), majacy Swiadectwo Jezusa (12,17; 17,6: ot €xovteg
Vv paptupiav Tecod), mieszkarncy nieba (13,6: oi év 1® ovpav® okevodvteg). Druga
grupa okreslona zostala nastgpujaco: mieszkancy ziemi (3,10; 6,10; 8,13; 11,10;
13,8.12.14; 17,2.8: ol katoko0vTeG £mi TAG Yi|G), siedzacy na ziemi (14,6: oi kaBrjuevol
¢mi TG yAg), krolowie ziemi?, moznowladcy, dowddcy wojska, bogacze i zamozni
(6,15; 18,9.23: oi Pactheig TAg YA kal of HeytoTaveg kal oi xtAiapxot Kai oi Thoviotot
Kol ot ioxvpoi), ludzie (8,11; 9,4.6.10.15.18.20; 13,13; 14,4; 16,2.8.9.21: oi &vBpwmot),
umarli/martwi (1,5; 11,18; 14,13; 20,5.12-13: oi vekpoi), oddajacy poklon Bestii
i jej obrazowi (14,11: oi mpookvvodvTeg TO Oepiov kal TV eikova avtod); tchorze,
niewierni, obmierzli, rozpustnicy, guslarze, balwochwalcy, kltamcy (21,8: ot dethoi;
ol dmotoy; ol ¢BOehvypévol; ol Yovels; of TOpvoL; of pappakot; oi eidwAoldtpal; o
yevdeic), psy, zabodjcy (22,15: oi kOveg; oi poveic). Ze wzgledu na czgstotliwosé wy-
stepowania wyrdznionych okreslen oraz fakt, ze ludzie sg ukazywani jako podmiot
lub obiekt dzialan Boga, mozna stwierdzi¢, iz szczegolne znaczenie teologiczne maja
trzy terminy: ,mieszkancy ziemi’, ,,martwi” oraz ,ludzie”.

Wyrazenie ,mieszkancy ziemi” (analogicznie jak trzy inne wyrazenia: ai guai
TG YA 1 oikovpévn OAn; OAn 1y yi) funkcjonuje w Apokalipsie w odniesieniu
do przestrzeni wrogiej Bogu®. Podstawowym ich grzechem jest balwochwalstwo,

2 Na temat ,krolow ziemi” i ich negatywnego znaczenia zob. Aune 1998b, 1171. Jedynie w dwoch przy-
padkach (Ap 1,5 i 21,24) mozna doszukiwa¢ si¢ braku kontekstu negatywnego, jednak w odniesieniu do
pierwszego tekstu nie jest to takie pewne, poniewaz okreslenie Jezusa jako wladcy krélow ziemi moze
oznaczaé, ze to On pokonal ich i poddat pod swoje stopy (por. Ps 2). Richard Bauckham (1993b, 36)
zauwaza, ze Jan wprowadzit pojecie ,,krolow ziemi” w nawigzaniu do lokalnych klas rzgdzacych, ktorych
Rzym wlgczyt w swoj system panowania, przez co dokonalo sie wzmocnienie ich uprzywilejowanej pozy-
cji w spoteczenstwie (co niekoniecznie wigzato si¢ z akceptacja tego stanu przez zwyklych mieszkancow
Imperium). W tym kontekscie pozostaje zrozumiale, dlaczego w Ap 17,2 mowa jest o krélach ziemi,
ktorzy uprawiali rozpuste z Wielka Nierzadnica. Na temat starotestamentalnego tla wyrazenia ,krélowie
ziemi” zob. Herms 2006, 200-206.

3 Ronald Herms (2006, 185-87) zauwaza, ze wyrazenie ,mieszkancy ziemi” w literaturze biblijnej oraz mig-
dzytestamentalnej ma charakter neutralny i oznacza po prostu ludzi zamieszkujacych okreslone teryto-
rium. Natomiast fakt, iz odnosito sie ono bardzo czesto do innych niz Zydzi ludzi (np. mieszkaficow Kan-
nanu, w domysle: pogan, batwochwalcow), pozwala dostrzec juz pewien aspekt negatywny w uzyciu tego
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co widoczne jest wprezentacji relacji tych ludzi wzgledem Bestii (13,8a:
TPOOKYVIOOVOLY AVTOV TAVTEG ol katotkodvTeg émi Tfig yi¢). Relacja ta charaktery-
zuje sie bezgranicznym uwielbieniem majacym charakter religijnej czci (czasownik
npookvvéw). Warto podkresli¢, ze Jan, dokonujac w Ap 13 prezentacji Bestii, az trzy-
krotnie zauwaza, iz tym, co nalezy niejako do jej istoty, to bluznierstwo (13,1.5.6).
Boska czes¢ oddawana przez ,,mieszkancow ziemi” komus, kto bluznierstwo uczynit
swoja podstawowa aktywnoscig, zwigksza skale nieprawosci prezentowanej przez
nich. Uznajac i uwielbiajac Bestig, ,,mieszkancy ziemi” dokonujg szczegélnego sa-
mookre$lenia wlasnej tozsamosci i $wiadomego wyboru postawy stojacej w rady-
kalnej opozycji wzgledem Boga. Taka postawa widoczna jest rowniez w kontekscie
oczekiwania na rychte nadejscie nowego nieba i nowej ziemi (Ap 21,1) oraz objecia
panowania przez ,,Pana Boga Wszechmogacego” (Ap 19,6). Nawet wtedy pozostaja
oni przeciwnikami Boga, co nieuchronnie prowadzi do ich catkowitej kleski (Widta
2003, 143-44).

Drugi z terminéw - oi vekpoi — moze by¢ interpretowany jako odnoszacy sie
do fizycznie zmarlych. Istnieje jednak szereg przestanek, ktére pozwalaja na ducho-
we (metaforyczne) rozumienie tego terminu®. Po pierwsze, w Biblii mozna odnalez¢é
teksty, w ktorych $mier¢ traktowana jest jako metafora kondycji duchowej (Ez 37,9
LXX; Mt 8,22 (paralela: £k 9,60); £k 15,24.32;] 5,21.25; Rz 6,11.13; Ef 2,1.5; Kol 2,13;
Ap 3,1). Szczegolnie wazne miejsce pelnig tutaj dwa teksty, wywodzace si¢ z tradycji
Janowej, a mianowicie ] 5,21.25 oraz Ap 3,1. Pierwszy z nich méwi, ze skutkiem stu-
chania glosu Syna Bozego jest ozywienie umartych. Przyjecie stowa oznacza zatem
przejscie ze $mierci do zycia. Ma to si¢ dokona¢ w godzinie, ktéra nadchodzi, a nawet
juz jest Godzina — w tym kontekscie (zgodnie z teologia czwartej Ewangelii) to czas
dzialania Jezusa, ktory objawia Ojca. Zaczyna si¢ ona w Kanie (] 2,4)°, a swoja kulmi-
nacje osiaga na Golgocie (] 19,29). Zestawienie wersetu ] 5,24 z paralelnym wersetem
J 5,25 pokazuje, ze termin oi vekpoi nie oznacza zmartych fizycznie. Chodzi o $mier¢
w sferze ducha, ktéra wynika z niestuchania stowa. W tym kontekscie mowa jest
o $mierci, ktdéra polega na odtaczeniu sie od Boga, ktory stanowi zrodlo zycia wiecz-
nego (Siemieniec 2017b). Ta duchowa $mier¢ dosigga tych, ktérzy zamkneli si¢ na
stowo, nie przyjeli go i dlatego sa martwi®.

terminu. Z drugiej strony, jak zauwaza Craig Koester (2014, 326), takie teksty, jak 1 Hen 60,5 i 4 Ezd 6,26
pozwalajg na postrzeganie ,mieszkanicow ziemi” jako adresatow Bozego milosierdzia.

4 Szerzej na ten temat: Siemieniec 2017b.

5 Zob. interpretacje wypowiedzi Jezusa skierowanej do Matki, dokonana przez Ignace’a de la Potterie (2000,
199-203), ktory zauwaza, ze mamy tu do czynienia z pytaniem, a nie ze stwierdzeniem.

6 Es wird klarer, dass alle Menschen unter dem Gericht Gottes stehen und in diesem Sinne «Tote» sind.
Die metaphorische Ausdrucksweise mit dem generischen Artikel meint alle Menschen in ihrer gegenwir-
tigen Existenzsituation, nicht bestimmte Menschen nach ihrem besonderen Habitus (die «geistig» Toten)”
(Schnackenburg 2001, 140-141).
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W Ap 3,1 prawda o duchowym znaczeniu motywu §mierci wyrazona zostala jesz-
cze bardziej wyraznie, we fragmencie listu do wspdlnoty w Sardes: oida cov ta €pya
8L vopa Exelg 8L {fig kai vekpog elA. W tekscie zastosowano literacki zabieg odwo-
lujacy sie do paradoksu. Autor potaczyt dwie metafory kai adversativum, wzmacnia-
jac efekt retoryczny. Termin dvopa ma kilka znaczen. Oprdcz imienia oznacza takze
godnos$¢, autorytet, reputacje. To ostatnie okreslenie pojawia si¢ wlasnie w Ap 3,1.
Wspolnota pojmowana kolektywnie zewnetrznie wydaje si¢ Zywotna, ale w oczach
Jezusa postrzegana jest odmiennie (Siemieniec 2017b, 403-4).

W Apokalipsie termin oi vekpoi na okreslenie pewnej kategorii ludzi (ukazanej za
pomocy wyrazenia w liczbie mnogiej z rodzajnikiem) pojawia si¢ osiem razy w pie-
ciu miejscach: 1,5; 11,18; 14,13; 20,5; 20,12-13. Pierwszy z tych tekstow to fragment
Janowego pozdrowienia skierowanego do siedmiu Koscioléw w Azji. Jezus zostal
tam nazwany 0 TpwTOTOKOG TOV Vekp®dv. Termin mpwtotokog w Biblii greckiej (za-
réwno w Starym, jak i w Nowym Testamencie) uzywany jest w dwojakiego rodzaju
kontekscie. W pierwszym znaczeniu odnosi si¢ do syna, ktéry urodzit si¢ jako pierw-
szy (Rdz 10,15; 25,25; 27,19), nawet jesli byt to syn jedyny (Lk 2,7). W tym kontekscie
podkreslony jest aspekt pierwszenstwa w wymiarze chronologicznym. Takie znacze-
nie mozna dostrzec np. w Kol 1,18, gdzie Jezus okreslony zostal jako mpwtdtokog €k
TOV vekp®V. Jezus jest tam przedstawiony jako chronologicznie pierwszy sposrod
tych, ktorzy zmartwychwstali. Drugie znaczenie ma charakter jakosciowy. Wskazuje
na szczegOlny status, jaki w rodzinie przystugiwat pierworodnemu synowi. Chodzito
o jego uprzywilejowana pozycje (por. Pwt 21,15-17), zwlaszcza w kontekscie dzie-
dziczenia. W tym sensie mozna przywolac teksty, w ktorych Izrael zostaje okreslony
jako pierworodny Boga (Wj 4,22; Jr 38,9 LXX), a takze miejsca, gdzie krol nazwa-
ny jest pierworodnym Boga (Ps 88,28 LXX) lub gdzie Lewi zostaje okreslony jako
pierworodny spo$rdd Izraela. W tym ostatnim przypadku podkreslono szczegolny
status tego pokolenia, mimo ze chronologicznie pierworodnym byt Ruben (Philo,
Sacr. 119). W zwiazku z tym w Ap 1,5 niekoniecznie musimy mie¢ do czynienia
z podkresleniem faktu zmartwychwstania Jezusa, co raczej z ukazaniem szczegdlne-
go statusu Jezusa, ktory panuje nad martwymi. Za takg interpretacja przemawia réw-
niez fakt, Ze w tym samym wersecie wyrazeniu 0 TpwTOTOKOG TOV vekp®V odpowia-
da paralelne sformulowanie 6 dpywv T@v pacidéwv Tijg yiig. Podobne, metaforyczne
znaczenie terminu ,,zmarli” mozna dostrzec takze w Ap 11,18; 14,13; 20,5; 20,12-13".

W przypadku pierwszego tekstu, jesli uwzglednimy precyzyjna kompozycje
wersetu Ap 11,18 opartg na paralelizmie antytetycznym, zauwazymy podzial na
dwie kategorie. Pierwsza obejmuje szeroko rozumiang grupe sprawiedliwych, do
ktorych odnoszg sie takie okreslenia, jak studzy (ot dovAol) i ,bojacy si¢ Imienia
[Bozego - T.S.]” (oi @oPobpevol T0 dvopa) — maja oni otrzymaé odplate (po6og).
Druga kategoria, stanowigca radykalne przeciwienstwo pierwszej, odnosi si¢ do

7 Szerzej na ten temat: Siemieniec 2017b, 405.
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tych, ktorzy ,niszcza ziemie” (ol StapBeipovteg v yiv). Oni beda ukarani, co
wyraza ,zniszczenie” (Sta@eipat). Analiza kompozycji Ap 11,18 pokazuje, ze caly
werset sklada sie z trzech elementéw: dwdch okalajacych, stanowiacych paralelizm
synonimiczny: T@v vekp@v kptdijvat i kai dtagBeipat Tovg Stagbeipovtag TV yijv,
oraz jednego centralnego moéwigcego o zaplacie dla sprawiedliwych: kai dodvat Tov
woBov. Z powyzszego wynika, ze dookresleniem dla terminu oi vekpoi jest wyraze-
nie oi StagBeipovteg v yiv®. Nie chodzi tu o martwych w sensie fizycznym. Po-
dobna sytuacja wystepuje w Ap 14,13, gdzie uzyto wyrazenia ol vekpol oi £€v kvpiw
dnoBvnokovteg, osobliwego pod wzgledem skladniowym. Jego niezwykto$¢ pole-
ga na zestawieniu terminu oi vekpoi, odnoszacego sie do stanu $mierci, z wyraze-
niem participium praesentis, co sugeruje, ze owi ,martwi’ dopiero teraz umierajg
(dla wigkszej precyzji nalezaloby sie raczej spodziewac uzycia participium aoristi,
a nawet participium perfecti). Obecne brzmienie tekstu oryginalnego kaze mowic
o martwych, ktérzy sa w stanie umierania’. Takie wyrazenie stanowi pewien pro-
blem, ktory jednak znika, gdy potraktujemy rzeczownik oi vekpoi jako metafore
i odniesiemy go do duchowo martwych. Jest to jeszcze bardziej dostrzegalne, kiedy
uwzglednimy koncentryczng strukture, jakg ma cata perykopa Ap 14,6-13, stano-
wigca najblizszy kontekst dla ,,martwych”. Ta koncentryczna struktura pozwala na
dostrzezenie nastepujacych paraleli: a) 14,6-7 oraz @) 14,13; b) 14,8 oraz b’) 14,11;
c) 14,9-10, co stanowi element centralny perykopy. W takiej sytuacji odpowiedni-
kiem terminu oi vekpol jest wyrazenie kaBrpevot émi Tiig yfig (Siemieniec 2020, 133).

Podobne metaforyczne znaczenie terminu oi vekpoi widoczne jest w Ap 20,4-5.
Werset ten jest jednym z trudniejszych w Apokalipsie, co wynika z uzycia wyrazenia
ol Aol T@v vekp@®v oVk Elnoav dxpt teheoi) ta xikia étn. Przyjecie dostownego zna-
czenia terminu ol vekpoi sprawia, ze pojawia sie trudno$¢ odnosnie do sekwencji wy-
darzen opisanych w Ap 20 (chodzi o rozumienie ,,pierwszego zmartwychwstania”)".
Przyjecie metaforycznego rozumienia terminu oi vekpoi sprawia, ze wspomniany
problem znika. W takiej sytuacji w Ap 20,4-5 mozna dostrzec Kosciot w jego do-
czesnym wymiarze, ktérego czas okreslony zostat symbolicznie jako 1000 lat. W tej
epoce mozliwe jest przyjecie jednej z dwoch postaw. Pierwsza, okreslona jako ,,0zy-
wienie”, oznacza wejécie w relacje z Bogiem i Chrystusem. Druga dotyczy oséb na-
zywanych oi vekpoi - to ci, ktorzy pozostaja poza tg wiezig (Siemieniec 2017c, 547).

Ostatni tekst, w ktorym pojawiajg si¢ oi vekpoi, to Ap 20,12-13. Takze ten werset
sprawia egzegetom wiele trudnosci. Wiaze si¢ to z sekwencja opisywanych wydarzen
i ich relacjg wzgledem nadchodzacego sadu. Na przyktad pojawia si¢ pytanie: czy jest
tu opis sadu, ktéry ma nastgpi¢ po zmartwychwstaniu cial? Tak bowiem niektorzy

8 Szczegblowa analiza struktury wersetu Ap 11,18 zob. Siemieniec 20174, 93.

9 Badacze w rézny sposob interpretuja owg osobliwos¢. Przyktadowo, Robert H. Charles (1920, 1:332-34)
uwaza, Ze jest ona efektem przestawienia niektorych partii tekstu podczas koncowych prac redakcyjnych.
Podobnie tez sadzi Heinrich Kraft (1974, 195).

10 Stan badan nad Ap 20,4-5 zob. Siemieniec 2017c, 532-38.
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egzegeci interpretuja fakt, ze umarli maja postawe stojaca. Podobnie tez dyskutowa-
no nad interpretacja wyrazenia kol €dwkev 1) 6alacoa TodG vekpoLG ToVG €V alTH.
Moéwiono tu m.in. o tych, ktdérzy nie mieli pochéwku (Beckwith 1919, 748-49; Caird
1966, 258-60)"". Zauwazano réwniez pewien paradoks. Literalna interpretacja rze-
czownika ol vekpol sprawiala, ze cala perykopa 20,12-15 nabierala negatywnego
wydzwieku, co pozostawalo niespodjne ze strukturg calej Apokalipsy. Odbiorca mogt
odnie$¢ wrazenie, ze centralnym tematem tej sceny jest ukaranie niesprawiedliwych,
poniewaz ksiega zycia — w ktorej zapisanie prowadzito do otrzymania nagrody - zo-
stala wspomniana marginalnie, podczas gdy najwieksza uwage autor poswiecit je-
zioru ognia i drugiej $mierci (Kline 1975, 371; Michaels 1976, 102-5). Metaforycz-
ne rozumienie terminu oi vekpoi usuwa t¢ niejednoznacznos$¢. Taka interpretacja
wsparta jest takze specyficznym niuansem znaczeniowym czasownika kpivw, ktory
w Apokalipsie (podobnie jak w catym Corpus Johanneum) wyraza karzacy charak-
ter sadu. Nalezy go zatem ttumaczy¢ nie jako ,,s3dzic”, lecz ,skazac”, a obiekt tego
sadu stanowig nieprawi (6,10; 11,18; 16,5; 18,8.20; 19,2.11)"%. Do tego nalezy doda¢
upersonifikowany charakter takich protagonistow, jak Smieré, Otchtan i Morze, co
zgadza si¢ z innymi miejscami Apokalipsy (np. 6,8). W Ap 20,12-15 s3 one ukazane
jako podmioty wykonywanych czynnosci, co pozwala w nich widzie¢ (zgodnie z cala
tradycja biblijng) personifikacje sit zfa (Bocher 1992, 73; Bieder 1992, 319-29).
Trzeci z omawianych terminéw - ot dvBpwnot — odnoszony do ludzi zbuntowa-
nych przeciw Bogu, byt juz przedmiotem obszernego studium (Siemieniec 2018).
Wykazano w nim, ze rzeczownik oi &vBpwmot (z rodzajnikiem wliczbie mnogiej)
w Apokalipsie nalezy interpretowac w sensie negatywnym - jako odnoszacych si¢ do
tych, ktorzy pozostaja w opozycji wobec Boga. Przemawia za tym przede wszystkim
fakt, ze wspomniany termin wystepuje gtéwnie w sekcji trzech siodemek (Ap 6-16),
gdzie ukazane zostaly plagi uderzajace w réznym wymiarze w ziemie. Wazne jest
takze zwrdcenie uwagi na czasowniki (iinne terminy), z ktérymi ot &vBpwmot
tworzy zwigzki skladniowe. , Ludzie” sg przede wszystkim obiektem dzialania plag

11 Michal Wojciechowski (2012, 368-69) interpretuje ten fragment jako odnoszacy sie do odzyskania zycia
fizycznego, na co ma wskazywa¢ oddanie martwych przez morze, $mier¢ i otchtan. Zauwaza, ze motyw
morza mozna interpretowaé symbolicznie - jako uosobienie chaosu i sit zta, ktére zostajg pokonane przez
Boga, gdy odbiera im ich ofiary. Egzegeta podkresla, ze tego rodzaju fizycznego powstania nie nalezy
utozsamiaé ze zmartwychwstaniem, ktére — na podstawie Ap 20,4-5 120,12 - nalezy rozumie¢ jako przej-
$cie zbawionych do zycia w Bogu. Zdaniem Charlesa (1920, 2:193-94) ,umarli” oznaczaja tutaj tych,
ktorzy nie mieli udzialu w pierwszym zmartwychwstaniu. Badacz uwaza, ze autorowi Apokalipsy nie cho-
dzito o przedstawienie cielesnego zmartwychwstania, poniewaz ono przystuguje jedynie sprawiedliwym,
ktorzy otrzymaja cialo uwielbione (por. 1 Kor 15). Grzesznicy natomiast mieli objawi¢ si¢ na sadzie jako
dusze bez ciata. Tutaj jednak - co podkresla Charles — pojawia si¢ problem, a mianowicie, jak odnies¢
ten motyw dusz bez ciala do faktu opisanego w Ap 20,13, gdzie mowa o wydaniu zmarlych przez morze,
$mier¢ i otchlan.

12 Warto zauwazyc, ze w Ap 6,10 prosba o dokonanie sadu jest zestawiona paralelnie z prosbg o pomste, ktd-
rej Bog miat dokona¢ na ,mieszkancach ziemi”. Podobnie jest w 16,5. Oskarzonymi sg zabojcy chrzeécijan
(Giesen 1997, 352; Bauckham 2004, 1-2).
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(szarancza - 9,4; aniolowie wymierzajacy kare $mierci - 9,15; demoniczna konnica -
9,18; aniolowie z czaszami zwiastujagcymi plagi - 16,2.8); ulegaja wplywowi Bestii
i powigzanych z nig sit (13,13); potencjalnie maja mozliwo$¢ nawrdcenia, ale z niej
nie korzystaja (9,20; 16,21). Z drugiej strony autor Apokalipsy unika uzycia terminu
ot &vBpwmot w tych fragmentach, w ktorych mozna by si¢ tego spodziewac — zwlasz-
cza tam, gdzie mowa o nawrdceniu, czyli wejsciu na droge wiernosci wobec Boga.
Przykladowo, w Ap 3,4 pojawia sie rzeczownik dvoparta (dosl. ,,imiona’, tutaj w zna-
czeniu ,,0s0by”), co prawdopodobnie wynika z pozytywnego charakteru tej wypo-
wiedzi - dotyczy ona bowiem wiernych z Sardes, ktérzy pozostali wierni. Podob-
na sytuacja ma miejsce w Ap 5,9, gdzie czasownik dyopdlw (,wykupic’, ,,naby¢”)
wystepuje bez dopelnienia, cho¢ kontekst sugeruje, ze mogltby nim by¢ rzeczownik
ot avBpwmot. To wlasnie owych - niewymienionych tutaj wprost - ludzi Baranek
nabyl dla wlasnoé¢ dla Ojca. Réwniez w Ap 6,9, gdzie mowa o zabitych z powodu
stowa Bozego i zlozonego $wiadectwa, nie pojawia si¢ rzeczownik ot dvBpwmot, cho¢
mozna by si¢ go tu spodziewac®. Nie ulega zatem watpliwosci, Ze dla Jana termin
ol dvBpwmot ma teologiczne znaczenie i wskazuje na ludzi charakteryzujacych sig
postawa buntu wobec Boga.

2. Ograniczony charakter karzacego dziatania Boga
w odniesieniu do grzesznikéw

W powyzszym punkcie wykazano, ze w Apokalipsie Janowej grzesznicy zostali ukaza-
ni za pomocy kilku okreslen, sposréd ktérych najwazniejsze to: ,mieszkancy ziemi’,
~martwi” oraz ,ludzie”. Kolejnym etapem analizy bedzie zbadanie dzialania Boga
wobec tej grupy. Poniewaz Jego dzialanie ma przede wszystkim charakter karzacy,
nalezy ustali¢, czy kara ta ma charakter ograniczony, czy tez jest karg definitywna.
Jezeli potwierdzi sie pierwszy przypadek, bedzie mozna méwic o leczniczym charak-
terze kary, ktory pozostawia grzesznikom mozliwos¢ nawrdcenia, a tym samym daje
nadzieje na zmiane ich losu. Natomiast jesli okaze sig, ze kara jest definitywna, ozna-
czac to bedzie, iz grzesznicy zostali przez Boga ostatecznie przekredleni, bez nadziei
na odwrocenie ich sytuacji.

Pierwsze dzialanie Boga wobec ,,mieszkancow ziemi” zostalo ukazane w Ap 3,10,
gdzie mowa jest o probie (czasownik melpdlw), ktérej zostang oni poddani. Proba
ta nie dosiegnie natomiast wiernych. Jak nalezy rozumie¢ owa probe? Rzeczownik
netpadpog moze oznaczaé probe, ktorej rezultat moze by¢ dwojaki. Moze to by¢ test,

13 Taka wlasnie lekcje znajdujemy w niektorych rekopisach, np. w kodeksie majuskutowym a, kodeksach mi-
nuskulowych (1841, 2344) oraz w tradycji minuskuléw odwotujacych si¢ do Andrzeja z Cezarei. Szerzej
na ten temat: Siemieniec 2018, 32.
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w ktorym czlowiek sie sprawdza, to znaczy przechodzi go pomyslnie (por. kuszenie
Jezusa w Mt 4,3), lub proba, ktéra prowadzi do porazki (por. Hbr 3,8n). Bez watpie-
nia taki test stanowi dla cztowieka wielkg probe (Popkes 1992, 158).

Gregory K. Beale (1999, 289-90) uwaza, ze bedzie to de facto wydarzenie o cha-
rakterze sgdowym, podczas ktérego wydany zostanie wyrok — wymierzona bedzie
kara wzgledem nieprawych. Takie wrazenie mozna odnies¢, kiedy uwzgledni sie fakt,
ze wiernych proba nie bedzie dotyczy¢'. Bardziej niz kare nalezy tu jednak widzie¢
ostateczng probe, ktora potwierdzi wybodr ,,mieszkancédw ziemi’, aby stang¢ posrod
przeciwnikéw Boga.

Po raz drugi ,,mieszkancy ziemi” wzmiankowani zostali w Ap 6,10, gdzie pojawia
si¢ prosba meczennikow o to, by Bog dokonal pomsty za ich krew przelang przez
»mieszkancow ziemi” (Rissi 1992, 792-93; Goldstein 1992, 992-93). Odpowiedzia
Boga jest danie im bialej szaty i polecenie czekania, az dopelni si¢ liczba meczenni-
kéw. Owo czekanie nie oznacza tutaj zwloki, ktéra dla ,, mieszkancédw ziemi” stano-
wi¢ moglaby pewna szansg na nawrocenie. Wrecz przeciwnie — oznacza intensyfika-
cje ich dziatan skutkujacych kolejnym zastepem meczennikow.

Takze w Ap 8,13 trudno dopatrywac sie jakiej$ szansy danej przez Boga ,,miesz-
kanicom ziemi”. Potréjne ,,Biada” wypowiedziane przez lecacego srodkiem nieba orfa
zdaje si¢ podkresla¢ definitywny charakter wydanego na nich wyroku'. Takie samo
znaczenie ma Ap 11,10, gdzie ukazana jest rado$¢ ,mieszkancow ziemi” z powodu
$mierci dwoch $wiadkow. Smier¢ wiernych staje sie zatem okazjg do celebracji po-
laczonej z pogarda dla zabitych. Pewien paradoks stanowi fakt, ze oredzie gloszo-
ne ,,mieszkancom ziemi” przez dwoch $wiadkéw (mozna domniemywac, iz jest to
oredzie wzywajace do nawrdcenia za sprawg proklamacji z jednej strony zbawienia,

14 W tej sytuacji wiele zalezy od syntaktycznej roli przyimka ék polaczonego z rzeczownikiem w genetivie.
Funkcje tego genetivu mozna okresli¢ jako genetivus separationis lub genetivus fontis. W pierwszym przy-
padku chodzitoby o uchronienie przed jakim$ przesladowaniem bedgcym ostateczng probg (to znaczy:
przesladowanie w ogole nie dosiega uczniow); w drugim - o wybawienie w trakcie trwania przesladowania
(czyli: przesladowanie/proba dotyka wierzacych, ale ci ja przetrwali). W Nowym Testamencie wyrazenie
Tnpéw €k pojawia sie dwukrotnie: w Ap 3,10 oraz w J 17,15. Jeffrey Townsend (1980, 253) uwaza, ze w obu
przypadkach chodzi o zachowanie wiernych z dala od préby, to znaczy o to, ze wierni beda przed nia
ochronieni (podobnego zdania sg réwniez John E. Walvoord, S. Lewis Johnson i Robert L. Thomas. Inaczej
twierdzi Robert H. Mounce (1997, 102-3), ktéry méwi o podtrzymywaniu wspolnoty przez Chrystusa
podczas przechodzenia proby majacej przede wszystkim charakter duchowy, co oznacza, ze nie chodzi tutaj
o0 ochrone fizyczng wiernych (podobnie sadzg James Moffatt, George R. Beasley-Murray, Robert H. Gun-
dry, Colin J. Hemer, Giesen i Aune). Z jezykowego punktu widzenia obie interpretacje s3 mozliwe.

15 W Starym Testamencie motyw orla pojawial sie w pieciu kontekstach: (1) dla ukazania mocy i szybkiego
lotu, czesto jako metafora dla zbawiajacego dziatania Boga (Wj 19,4; Prz 23,5; Iz 40,31); (2) jako zwia-
stun $mierci i zniszczenia (Jr 48,40-42; Oz 8,1); (3) gniazdo orle jako symbol stwarzajacej mocy Boga
(Hi 39,27-30) i Jego opieki na podobienistwo orta pilnujacego swego gniazda (Pwt 32,11); (4) dla ukazania
krolewskiego majestatu (Ez 1,10; 10,14); (5) w celu podkreslenia mlodzienczego wigoru i sity (Ps 103,5;
1z 40,31) (Osborne 2002, 359-60; van Broekhoven Jr. 1982, 2).
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z drugiej sadu) bylo przez nich traktowane jako prawdziwe katusze (czasownik
Pacavilw) (Osborne 2002, 428-29)'.

W rozdziale 13 Apokalipsy, w ktérym pojawiajg si¢ wizje dwdch Bestii, ,,miesz-
kancy ziemi” ponownie s3 wzmiankowani. Najpierw zostali oni ukazani jako ci,
ktorzy beda oddawali boska czes¢ (gr. mpookvvrioovowv) pierwszej Bestii. Chodzi
tutaj o aktywny udzial w kulcie wtadcy (kulcie imperialnym)". Druga czg$¢ wersetu
Ap 13,8 dookresla ich tozsamos¢ jako tych, ktorych imie od poczatku $wiata nie zo-
stalo zapisane w ksiedze zycia.

Ksiega zycia ukazuje ludzi, ktérzy majg nadzieje na zmartwychwstanie do zycia
wiecznego w Nowym Jeruzalem. W Starym Testamencie ,ksiega zyjacych’, ktdra
mial Bog i w ktdrej umieszczat imiona ludzi, wskazywala na tych, ktorzy cieszyli si¢
zyciem. Wymazanie z tej ksiegi oznaczalo $mier¢ (Ps 69,28; Wj 32,32). Proroctwo
z Dn 12,1 rozszerza te perspektywe zycia na wieczno$¢. Z kolei usunigcie imienia z tej
ksiegi oznaczalo potepienie (1 Hen 108,3). Podobnie wypowiada si¢ Ap 20,11-15.
Zapisanie imion w ksiedze wskazuje na wszechwiedze Boga i na Jego odwieczny plan
(»,zapisani od stworzenia $wiata”) i nie zwalnia czlowieka z odpowiedzialnosci, na
co wskazuje cho¢by motyw ksiegi zapisujacej ludzkie czyny w Ap 20,11-15 (Koester
2014, 574-75). Przyczyne takiej kondycji ,,mieszkancow ziemi” podaje Ap 13,12.14.
Jest nig dzialanie drugiej Bestii (falszywego proroka), ktéra zmusza (zwodzi) do bat-
wochwalczego kultu'®. Podobne znaczenie zawiera réwniez Ap 17,2.8, gdzie batwo-
chwalstwo zostalo najpierw obrazowo ukazane jako upicie si¢ winem nierzadu (w. 2),
a nastepnie ponownie powigzane ze zwodzicielskg dziatalnoscig drugiej Bestii. Zdu-
mienie, o ktérym mowa w wersecie 8, oznacza podporzadkowanie si¢ ludzi tej zwod-
niczej dziatalnosci.

Wymienione dotychczas teksty zawierajace wyrazenie ,,mieszkancy ziemi” zdaja
sie jednoznacznie wskazywac, ze ta grupa nie ma zadnej nadziei na odmiane swojego
losu. Jednakze Jan, za sprawg delikatnej zmiany terminologii, takg nadzieje wprowa-
dza. Chodzi tutaj o werset 14,6, gdzie autor zastosowal inny imiestow: kaOnuévor éni
tig yfis. Jesli chodzi o znaczenie, to nie ma zZadnej réznicy miedzy tymi wyrazeniami.
W Septuagincie oba czasowniki (kaOnuat oraz katoikéw) sa odpowiednikiem hebraj-
skiego 2t W Ap 14,6 kaBrpevol émi i yfjg wzmiankowani sg w kontekscie gloszo-
nej im ,odwiecznej ewangelii”. To or¢dzie ma by¢ zwiastowane £mi To0G kaBnuévovg
émi TG yNG Kal émi v €6vog kal UANY kal YA\@ooav kai Aadv. Przyimek ént w po-
laczeniu z czasownikiem evayyehioat tworzy interesujaca konstrukeje sktadniowa,

16 Grant R. Osborne (2002) odwotuje si¢ do ] 3,19-20, gdzie mowa o tych, ktorzy miltuja ciemnos$¢ bardziej
niz $wiatlo, poniewaz wolg ciemnosci, w ktorych tatwiej grzeszy¢. ,,Mieszkancy ziemi” mysla, ze Bestia
ostatecznie zgasila swiatlo pozbawiajace ,,komfortu” grzeszenia.

17 Szerzej na ten temat: Biguzzi 1998.

18 Czasownik motéw w Ap 13,12 zawiera - jak zauwaza Ian Boxall (2006, 193-94) - odcien przymusu.
Zob. takze propozycje przektadu: ,,it forces all the people in the world to worship the first beast” (Bratcher
and Hatton 1993, 200).
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ktérej nie ma w zadnym innym tekscie biblijnym. Czasownik evayyeifopat faczy sie
zwykle z dopelnieniem w celowniku (w znaczeniu ,,zwiastowa¢ komus”) lub w bier-
niku (w znaczeniu ,,zwiastowac co$”). Polaczenie z przyimkiem éni moze wskazywac
na tre$¢ (tematyke) oredzia. W takiej sytuacji uprawniony bylby przeklad ,oglosi¢
dobra nowing na temat (odnosnie do) mieszkancéw ziemi”. W tym kierunku ida
analizy takich egzegetow, jak Roman Lebiedziuk i Heinz Giesen. Ten ostatni uwaza,
ze adresatami tego oredzia s chrzedcijanie, a cala wizja ma na celu ich umocnienie,
zas jej tredcig sg losy tych, ktorzy stoja w opozycji do Boga (,,mieszkancow ziemi”)
(Giesen 2000, 98; por. Lebiedziuk 2002, 74). Zdaniem Lebiedziuka zamiana przez
Jana imiestowu katowkodvteg, ktory pojawia sie w Apokalipsie wszedzie tam, gdzie
mowa jest o ,,mieszkaficach ziemi’, na imiestéw kaBrjpevot ma za zadanie ztagodze-
nie radykalnie negatywnego obrazu tej kategorii ludzi. Sg oni zatem potencjalnymi
adresatami dobrej nowiny. To oznacza, Ze nie zostali oni przekresleni przez Boga, lecz
takze do nich moze by¢ skierowane oredzie niosace zbawienie (Lebiedziuk 2002, 74).

Tres¢ tego oredzia zostata przedstawiona na kartach Apokalipsy. Wiaze si¢ ono
zdrugim analizowanym terminem okreslajacym grzesznikéw, a mianowicie oi
vekpol. Zanim przejdziemy do omoéwienia tego oredzia, warto pokrdtce przedstawic
sposob ukazania ,,martwych” w Apokalipsie.

W Ap 1,5 - jak juz pokazano wyzej — mowa jest o Jezusie, ktory zostal nazwany
0 TMpwTOTOKOG TV Vekp®V. Analizujac termin 6 mpwtdTOKOG, ZAuwazylismy, ze bar-
dziej niz do chronologicznego pierwszenstwa Jezusa w kontekscie zmartwychwstania
umarlych odnosi si¢ on do pierwszenstwa o charakterze jakosciowym, wskazujac na
panowanie (podporzadkowanie) nad martwymi. W tle tej wypowiedzi jest mesjanski
Ps 89, gdzie pierworodnym nazwany zostal pochodzacy z dynastii Dawidowej krdl.
Jednym z zewnetrznych przejawow szczegoélnego statusu, jaki mu bedzie przystugi-
wal, bedzie pobicie wrogdw (por. Ps 89,23-24). Ten fakt oraz paralelizm wzgledem
frazy 6 dpxwv @V PaciAéwv Thg yijg w tym samym wersecie kaza widzie¢ tutaj nie
tyle podkreslenie zmartwychwstania Jezusa, co raczej zapowiedz Jego tryumfu nad
wrogami (temat ten jest obecny w wielu miejscach Apokalipsy) (Charles 1920, 1:14;
Beale and Carson 2007, 1089).

W Ap 11,18 mowa jest o tym, ze nadszedl odpowiedni czas (gr. xapdg), aby
dokona¢ sadu nad martwymi. Jak juz zauwazyli§my wczesniej, kpivw w Apokalip-
sie oznacza karzacy wymiar sadu i tutaj jest paralelne (na zasadzie paralelizmu sy-
nonimicznego) wzgledem wyrazenia StagBeipat Tovg Stagbeipovtag TV yijy, two-
rzac jednocze$nie antyteze wobec wyrazenia Sodvatl Tov [obov Toig dovloig oov
T0ig Tpo@rTaLS Kol TOTG dyiolg Kai Toig goPovpévolg To dvopd cov. Zatem w §wie-
tle Ap 11,18 trudno moéwic o jakiej$ nadziei dla ,martwych”. Analogiczna sytuacja
jest w Ap 20,11-15, gdzie termin oi vekpoi faczy sie z czasownikiem kpivw (tym
razem w stronie biernej). W ramach tej wizji warto takze zauwazy¢ wzmianke
o braku zapisania w ksiedze zycia (Ap 20,15), co kaze utozsamic¢ oi vekpoi z grupa
okreslang jako ,mieszkancy ziemi” (por. Ap 13,8).
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Podobnie jak w przypadku ,mieszkancéw ziemi’, tak iw odniesieniu do oi
vekpol istnieje jeden tekst, ktory wskazuje, ze rowniez dla tej grupy istnieje pewna
nadzieja. Chodzi o Ap 14,13. Wczesniej zwrdcono uwage na specyficzne brzmienie
tego wersetu. Zaskakujace jest w nim powigzanie terminu oi vekpoi z imiestowem
w czasie terazniejszym (amoBvijokovteg)”. Kiedy jednak przyjmiemy metaforyczne
znaczenie okreslenia ,,martwi’, mozna dostrzec zamyst autora Apokalipsy.

Punkt wyjscia stanowi spostrzezenie, ze wizja zawarta w Ap 14,6-13 (granice
tej wizji wyznacza dwukrotne uzycie wyrazenia kal eilov - ww. 6, 14) ma precyzyj-
ng kompozycje koncentryczng, w ktérej mozna dostrzec elementy paralelne. Sg to
A (14,6-7) - A (14,13); B (14,8) - B’ (14,11); C (14,9-10)*. Wedlug tej struktury
makaryzm dotyczacy ,,martwych” (14,13) znajduje swéj odpowiednik w Ap 14,6-7.
W takiej interpretacji ewangelia méwigca o ,siedzacych na ziemi” miataby swoje
rozwinigcie w 14,13. Najpierw w 14,7 pojawia sie skierowane do grzesznikow we-
zwanie @oPnOnte TOv Bedv kai d0Te avT® do&av. Jest to wezwanie do nawrdcenia®.
Sam termin evayyéliov pojawia si¢ zreszta w Nowym Testamencie w tych miejscach,
gdzie czlowiek otrzymuje propozycje wejscia na droge nawrécenia, ktore prowadzi
do zbawienia (Mk 1,15; 16,15-16; Rz 1,16) (Bauckham 1993a)*. Oczywiscie nie
mozna tutaj pomija¢ kontekstu sadowego, ale nauczanie o sadzie jest podporzadko-
wane wezwaniu do nawrdcenia.

Rozwiniecie tego wezwania pojawia si¢ w makaryzmie zawartym w Ap 14,13.
Jest tam wyjasnione, co stanie si¢ z tymi, ktorzy, zaliczani dotad do ,siedzacych na
ziemi” - ,mieszkancow ziemi” - ,martwych’, przyjma to zaproszenie, to znaczy na-
wrdcg sie i oddadzg chwale Bogu.

Warunkiem tego, aby zastuzy¢ na miano blogostawionych, jest umieranie év
kupiw. To wyrazenie charakterystyczne dla tradycji Pawlowej (uzyte ponad 40 razy)
podkresla facznod¢ chrzesdcijanina z Chrystusem, czyli stworzenie z Nim Zywotnej
wiezi (por. Rz 16,12; 1 Kor 15,58; Kol 2,6) (Beale 1999, 767). Wiez ta otwiera czlo-
wieka na wieczno$¢. Ap 14,13 ukazuje zatem sytuacje nawrocenia tych, ktorzy do
tej pory byli duchowo martwi, ale zdazyli przed $miercig si¢ nawrocié, czyli wejs¢
w przestrzen, ktdra okresli¢ mozna jako bycie év xvpiw. Dopowiedzenie an’ dptt
wskazuje, iz 6w stan szczgsliwosci zaczyna sie natychmiast w momencie odejscia
z tego $wiata. Trzeba tutaj zaznaczy¢, ze przejscie ze stanu duchowej martwoty do
wiezi z Panem nie jest tatwe. Z tego powodu zostalo ono okreslone mianem ,trudu”
(komog)®.

19 Roézne proby wyjasnienia tego zjawiska zob. Siemieniec 2020.

20 Szczegodlowe uzasadnienie wyznaczenia tej struktury zob. Siemieniec 2020, 132-35.

21 W Ap 11,13 nawrédcenie mieszkancow miasta, do ktérych kierowali oredzie dwaj swiadkowie, zostato
wyrazone za pomoca podobnych terminéw (Aune 1998a, 827).

22 Tnaczej sadza Mounce (1997) i Beale (1999).

23 Wyrazenie avamanoovtal €k T@v kOmwv mozna przettumaczy¢ jako ,odpocza¢ po trudach”
(por. Iz 14,3 wedlug LXX). Liczba mnoga moze podkresla¢ intensywno$¢ owego zmagania. Wpisuje sie
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Powyzsze analizy pozwalaja na konkluzje, ze takze ci, ktorzy w Apokalipsie
okreslani s3 mianem ,,martwych’, nie s3 w beznadziejnej sytuacji. Zrédto ich na-
dziei stanowi obietnica dana przez Ducha, Ze nawet w ostatniej chwili Zycia mozliwe
jest nawrdcenie, czyli przejscie od stanu duchowej martwoty do otwierajacej si¢ na
wiecznos$¢ wiezi z Panem.

Trzecim terminem odnoszacym sie do grzesznikow jest oi dvOpwmot. Grzesznicy
ci s3 obiektem réznorodnych dzialan ze strony Boga, majacych na celu zachgcenie
ich do nawrdcenia. Dzialania te, widoczne zwlaszcza w Ap 6-16, przybieraja forme
plag, ktére jednak - przy dokladniejszej analizie - nie majg charakteru definitywnej
kary. Pozostawiaja zatem pewng przestrzen na nawrdcenie.

W Ap 8,11 ukazana zostala pierwsza plaga, ktora bezposrednio dotyka grzesz-
nikéw. Jest to plaga zwigzana z gorzka woda. Jej celem byli moAhoi T@v dvBpwmnwv.
Z gramatycznego punktu widzenia wyrazenie to mozna okredli¢ jako genetivus par-
titivus (,wielu sposrod ludzi”), co oznacza, ze kara — cho¢ surowa, poniewaz skutkuje
$miercig — nie obejmuje wszystkich**. Mozna oczywiscie postawi¢ pytanie, dlacze-
go $mier¢ dotyka jednych, a oszczedza drugich. Jest to jednak pytanie, ktére pozo-
staje bez odpowiedzi — podobnie jak pytanie, wynikajace z naszego ludzkiego do-
$wiadczenia, dlaczego niektorzy otrzymuja od Boga szanse na nawrécenie, a inni sg
jej pozbawieni.

Kolejna wzmianka o ludziach dotknietych plagami pojawia sie wAp 9,4-5.
~Ludzie” staja sie obiektem ataku demonicznej szaranczy. Dzieje sie tak dlatego, ze
pozbawieni sg oni pieczeci, ktora daje im duchowg ostone (oftiveg ovk £Eovot Tiv
o@ppayida tod Beod émt @V petwnwy). Atak szaranczy nie jest jednak ostateczng
karg. Po pierwsze, atak nie powoduje $mierci, lecz udreke (Bacaviouog), po dru-
gie, jest on ograniczony czasowo. W Apokalipsie rzeczownik Bacaviopog i pokrew-
ny mu czasownik facavi{w wskazujg na doswiadczenie udreki, ktéra oznacza kare
(por. Ap 11,105 14,105 20,10 - czasownik; 14,11; 18,7.10.15 - rzeczownik). Doswiad-
czenie to ma - jak zauwaza Beale (1999, 497) - przede wszystkim charakter ducho-
wy, poniewaz odnosi si¢ do doswiadczenia, ktére poprzedza czas konca. Wzmianka
o pieciu miesigcach, ze wzgledu na brak paralel, jest trudna do interpretacji. Mathias
Rissi (1952, 30-32) sadzi, ze chodzi tutaj o dtuzszy okres, ktory jednak ma charakter
ograniczony. Niewykluczone réwniez, iz mamy tu nawigzanie do opowiadania o po-
topie, ktory trwat 150 dni (czyli pig¢ miesigcy). Potop ten byl karg zestang na grzesz-
ng ludzkos¢ (por. Rdz 7,24; 8,3) (Stefanovi¢ 2002, 301). Tym, co odrdznia oba teksty,
jest charakter kary: w Ksiedze Rodzaju ma ona charakter ostateczny (bez mozliwosci
nawrocenia), natomiast w Apokalipsie pozostawia grzesznikom pewng szanse.

to w do$wiadczenie zyciowe wielu ludzi, ktorych nawrdcenie (powrét do Chrystusa) na krétko przed
$miercig stanowi rezultat ogromnej walki duchowej.

24 W Apokalipsie czasownik anofvijokw pojawia si¢ w szesciu miejscach (3,2; 8,9.11; 9,6; 14,13; 16,3) i za
kazdym razem oznacza $mier¢ fizyczna.
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Reakcje ludzi na kare ukazuje Ap 9,6, gdzie jest powiedziane, ze €v taig fuépat
éxetvaug {npnoovaty oi dvBpwmotl tOv Bavatov kai od pr €bproovoty avtov kal
¢mBopnoovoy dnoBaveiv kai gedyet 0 Bavatog an’ avt@v. Zjednej strony pod-
kredlony zostaje dotkliwy charakter kary, poniewaz ,ludzie” beda szuka¢ $mierci.
Takie pragnienie oznacza ekstremalne doswiadczenie pojawiajace si¢ w sytuacjach
majacych charakter skrajny (np. 1 Krl 19,1-4; Hi 3,1-26; 7,14-16; Ps 55,4-8; Jr 8,3;
Jon 4,3.8; Lk 23,27-30). Z drugiej strony, pragnienie $mierci nie jest jedynie postawa
duchowa, lecz wyraza takze pewna aktywnos¢ czlowieka, zamierzajaca do osiagnie-
cia zamierzonego celu - co oddaje uzycie czasownika {ntéw. Pragnienie to jednak nie
zostanie spetnione, co mozna odczytywaé jako dang ,,ludziom” szanse. Smier¢ fizycz-
na w sytuacji duchowego oddalenia od Boga oznaczalaby bowiem natychmiastowe
doswiadczenie $mierci drugiej (por. Ap 20,10.15; 21,8), czyli potepienia. W tym
kontekscie brak mozliwosci $mierci staje si¢ oznaka Bozego milosierdzia - gdyby
bowiem $mier¢ ich nie omijata, oznaczatoby to ich definitywny koniec (Siemieniec
2018, 193-214).

Kolejnym tekstem wpisujacym sie w serie plag dotykajacych ,,ludzi” jest Ap 9,15.18.
Plaga ta ma charakter $§miertelny, jednak ponownie pozostaje ograniczona w swoim
zasiegu — dotyka jednej trzeciej ludzi (10 tpitov @V dvBpwmnov)®. Ze wzgledu na jej
ograniczony charakter mozna dostrzec tu podobienstwo do Ap 8,11. Mamy wiec po-
nownie do czynienia z szansg dang grzesznikom.

Dla pelnego obrazu trzeba jednak zauwazy¢, ze dana przez Boga szansa nie zo-
stala przez ,,ludzi” wykorzystana. Wskazuje na to Ap 9,20-21, gdzie ukazana zostata
ich reakcja, ktorg jest brak nawrdcenia. Taka sytuacja wymyka sie logice, poniewaz
$mier¢ wielu sposrod ,ludzi” nie stata si¢ dla pozostalych okazjg do refleksji. By¢
moze z tego powodu fakt braku nawrdcenia zostal oddany za pomoca pewnej em-
fazy za sprawq partykuly o0d¢. Jedynym miejscem w calej Apokalipsie, gdzie o0d¢
neguje czasownik, jest Ap 9,20. W ten sposdb autor podkreslil, ze nawet najbardziej
ekstremalne doswiadczenie w postaci $mierci wielu ,,ludzi” nie doprowadzito grzesz-
nikéw do przemyslenia ich postgpowania. Fakt braku nawrécenia nie oznacza jed-
nak zakwestionowania prawdy o danej przez Boga szansie (Beckwith 1919, 569-70;
Osborne 2002, 384-85).

Sytuacja nawrécenia zostala natomiast ukazana w Ap 14,4. Sg tam przedstawieni
ci, ktorzy kiedys$ nalezeli do grona grzesznikow (oi &vBpwmot), ale z tego stanu si¢
wyzwolili, a precyzyjniej moéwiac - zostali wyzwoleni, to znaczy wykupieni ,,od bycia
ludzmi” (fyopdoOnoav and t@v avbpwmov)®. Za wzgledu na uzycie czasownika

25 Czasownik dmokteivw wystepuje w Apokalipsie w 14 wersetach (w jednym dwukrotnie) i zawsze wska-
zuje na zadanie $mierci fizycznej (2,13.23; 6,8.11; 9,5.15.18.20; 11,5.7.13; 13,10 (2 razy).15; 19,21)
(Frankemolle 1992, 332).

26 Przyimek ano ma w wielu miejscach Apokalipsy znaczenie kierunkowe (,o0d”, ,z”: 3,12; 12,14; 14,20;
16,12.17; 19,5; 20,11; 21,2.10; 22,19b; ,,przed’, ,,naprzeciw”: 6,16; ,,od” - w sensie czasowym: 13,8; 17,8).
Jedynie w 22,19a mozna by méwi¢ o mozliwym przekladzie ,sposrod’, gdyby nie paralelne uzycie
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w stronie biernej (ktéry mozna odczytac jako passivum divinum) nalezy podkredlic,
ze to Bog jest aktywnym podmiotem dziatania - nie czeka biernie na powrdt czto-
wieka, lecz sam podejmuje inicjatywe. Oczywidcie to Boze dziatanie musi spotkac
sie z odpowiedzig ze strony czlowieka. Na te odpowiedz wskazuja inne czasowniki
(badz imiestowy), ktdre pojawiaja si¢ w najblizszym kontekscie i wystepuja w stronie
czynnej: ok éLoAvvOnoav, oi dkolovBodvteg T@ apviw (Aune 1998a, 810).

Takze wyrazenie mapBévot yap eiotv moze podkresla¢ aktywnos¢ czlowieka,
zwlaszcza jesli zostanie zinterpretowane nie tylko w kontekscie matzenskim (rozu-
mianym metaforycznie, gdzie cudzotdstwo oznacza balwochwalstwo), lecz takze mi-
litarnym. W $wietle Pwt 23,9-11 stan wstrzemigzliwosci seksualnej byt nakazem dla
wojownikow udajacych si¢ na $wieta wojne. Ta wstrzemigzliwos¢ stanowila znak ich
absolutnej wiernosci wobec wodza. W takiej sytuacji mielibysmy tutaj do czynienia
z symbolicznym ukazaniem ludu Bozego jako armii zachowujacej rytualng czystos¢
(Bauckham 1993a, 229-32).

W $wietle Ap 14,1-5 widac zatem, ze kondycja okreslana jako przynaleznosc¢
do grona oi &vBpwmot nie jest nieodwracalna. Jej odwrdcenie dokona¢ si¢ moze za
sprawg dzialania bosko-ludzkiego, gdzie Bég wykupuje swoich wiernych od bycia
»ludzmi’, za$ ci wierni podejmuja dzialania majace na celu utrwalenie tego stanu
bliskosci z Bogiem.

W Ap 16 nastepuje powrot do serii plag — tym razem ludzi dotyka plaga wrzodow.
Plaga ta, w wymiarze ilo§ciowym, ma charakter powszechny: nie ma juz tych, ktorzy
w jakikolwiek sposdb zostaliby oszczedzeni wobec nadchodzacych plag. Warto jed-
nak podkresli¢ jakosciowy charakter tej plagi. Mowiac o bolesnych wrzodach (é\kog
KaKOV Kal Tovepov), Jan nawigzuje do szdstej plagi egipskiej (Wj 9,8-12). Cho¢ plaga
ta jest bardzo uciazliwa, to jednak nie oznacza nieodwracalnego charakteru kary.
Zatem, pomimo wcze$niej zasygnalizowanego braku nawrdcenia, Bég nadal daje
»ludziom” szanse.

W czwartej czaszy, oznaczajacej kolejng plage (Ap 16,8-9), mowa jest o upale.
Motyw upatu jako ucigzliwego do$wiadczenia czlowieka pojawia si¢ kilkakrotnie
w Starym Testamencie (por. Syr 14,27; 43,4; 1z 4,6; Jr 17,8). Nie jest on jednak tam
przedstawiany jako przejaw Bozej kary (Satake 2008, 334-35)”. By¢ moze odwolanie
do upatu jako kary wymierzonej ,,ludziom” wigze si¢ ze znaczeniem hebrajskiego ter-
minu 77, ktéry - oprécz podstawowego znaczenia ,,gniew’, ,furia” (takze w odnie-
sieniu do gniewu Bozego) — moze réwniez oznaczac ,,goraco” (por. Ez 3,14). Ponadto
w jezyku hebrajskim istnieje podobnie brzmigcy termin 27, ktéry ma nastepujace

w 22,19b. Zatem anod w Ap 14,3 nalezy interpretowac w znaczeniu kierunkowym (jest tu zatem odcien
genetivus separationis) (Linke 2005, 290-291).

27 Hermann Strack i Paul Billerbeck (1965, 4:1102-3) przytaczajg kilka tekstéw odwotujacych sie do M1 3,19,
ktore traktuja storice jako narzedzie kary w czasach ostatecznych. Trudno z cala pewnoscia stwierdzi¢, czy
te tradycje znane byly autorowi Apokalipsy. Beale (1999, 821) zauwaza, Ze motyw dziwnego zachowania si¢
kosmosu (cial niebieskich) pojawia si¢ czesto w zapowiedziach kary zwigzanej ze ztamaniem Przymierza.

VERBUM VITAE 43/3 (2025) 703-723 717



TOMASZ SIEMIENIEC

znaczenia: ,,goraco’, ,sfonce’, ,,goraczka’, ,zar” (por. Ps 19,7; 1z 24,23; 30,26; Pnp 6,10;
Hi 30,28). W tym kontekscie ucigzliwy upal, doskwierajacy grzesznikom, jawi si¢
jako uosobienie gniewu Bozego, ktory ich dosigga (Koehler, Baumgartner, and
Stamm 2008, 1:309-10; Schneider 1965, 642-43).

Niezaleznie jednak od ucigzliwego charakteru upalu podkresli¢ nalezy, ze nie
jest to plaga, ktorej skutki sg nieodwracalne. Nadal istnieje mozliwo$¢ nawrdcenia.
Trwa ona pomimo tego, iz w grzesznikach brak jest gotowosci do powrotu do Boga,
a nawet pojawia si¢ w nich bunt, o czym $wiadczy okreslenie ich postawy mianem
bluznierstwa (Ap 16,9). Dopiero to bluznierstwo sprawia, ze pojawia si¢ kolejna
plaga - gigantyczny grad. Plaga ta wydaje sie mie¢ charakter ostateczny. Grad, o kto-
rym mowa, ma niespotykane rozmiary. Jego waga okreslona zostala jako ,jakby ta-
lent”. Oznacza to, ze grad wazy od 26 do 41 kilograméw. Uderzenie takiego gradu
w czlowieka musi zakonczy¢ sie $miercig. Autor Apokalipsy, co ciekawe, nie mowi
tutaj jednak wprost o $mierci; czytelnik musi si¢ tego domygli¢. Czy mozna w tym
widzie¢ element strategii autora, polegajacy na tym, by nawet w tak ekstremalne;
sytuacji nie mowic o karze wprost? Na to pytanie trudno jednak odpowiedzie¢. Eu-
genio Corsini nazywa Ap 16 ostatnig szansg na nawrocenie ,,ludzi’. Reakcja ,,ludzi”
pokazuje jednak, ze nie skorzystali oni z szansy, a rezultatem tego jest kara o charak-
terze ostatecznym (Corsini 1980, 427).

Przy analizie terminu ,ludzie”, uzytego na okreslenie grzesznikow, zastanawia
jeszcze fakt, ze w zadnym miejscu Apokalipsy nie ma mowy o catkowitym unice-
stwieniu tej grupy. Oczywiscie — jak zauwazono wcze$niej - mozna zakfadac, ze do-
konato si¢ to w Ap 16,21. Nie zostalo to jednak wyrazone wprost. Malo tego, w 21,3
pojawia si¢ wzmianka o mieszkaniu Boga zludzmi (1} oknvi o0 Ogod petd T@V
avBpwnwv). Czytelnik jest zatem zaskoczony, iz rzeczywisto$¢ okreslona jako nowe
niebo i nowa ziemia obejmuje takze ludzi. Ta wzmianka rodzi szereg pytan: dlaczego
wérdd tych, ktérzy doswiadczaja nowego stworzenia, pojawiaja sie ludzie? Nie zostali
oni okresleni jako ,,nowi ludzie”, wiec czy mamy tu do czynienia z ich nawréceniem?
A moze s3 to ci, ktorzy przetrwali wszystkie plagi? Ta ostatnia odpowiedz wydaje sie
mato prawdopodobna, zwlaszcza ze wzgledu na ostateczny charakter kary ukazanej
w Ap 16,21. Ponadto przetrwanie plag bez nawrdcenia oznaczaloby jawne pogwalce-
nie idei sprawiedliwosci Bozej. Kim zatem s3 owi ,,ludzie” w Ap 21,3?

W Ap 21,3 wida¢ zatem radykalng zmiane znaczenia terminu oi dvOpwmot, ktory
do tej pory wskazywal na grzesznikow. Zjawisko to nie odnosi si¢ wytacznie do wspo-
mnianego rzeczownika. To samo mozna np. powiedzie¢ o ,,ziemi” czy o ,krdlach
ziemi” (21,24) albo o narodach (21,26)*. W 21,3 ludzie nie s3 juz poddanymi Smoka

28 Kwestia radykalnej zmiany perspektywy w Ap 21-22 wzbudzita wéréd uczonych ozywiona dyskusje.
Dotyczyta ona przede wszystkim faktu, ze autor postuguje si¢ ta samg terminologia, ktéra wczesniej
odnosil do grzesznikow. Wsréd badaczy poruszajacych ten temat mozna wymieni¢ m.in. Bauckhama
(1993b, 66-109), Dave'a Mathewsona (2002, 121-42), Celie Deutsch (1987, 106-26). Herms (2006, 27)
zauwaza, iz zawarta jest tu pewna tajemnica i ze nie sposob rozwigza¢ paradoksu: jak to mozliwe, ze ci,
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i Bestii, ale tworzg nierozerwalng wspélnote z Bogiem. Poddani Smoka i Bestii to ci,
o ktérych mowa w 20,14 (nie zostali zapisani w ksiedze zycia). Dopelnienie ich losu
ukazane zostato w 20,15. Wydaje sie zatem zasadne postawienie pytanie o sens zmia-
ny teologicznego znaczenia rzeczownika oi &vBpwmot. Mozna méwic¢ o ,,nowych lu-
dziach”, ktérych natura nie jest juz buntownicza. Zrédtem ich buntu byly bowiem
dzialania Smoka i Bestii. Ci, ktorzy trwali w stanie buntu, znalezli dopetnienie swo-
jego losu w jeziorze ognia i siarki (20,10) (Herms 2006, 191-92).

Zakonczenie

Przeprowadzona w niniejszym opracowaniu analiza ma na celu udzielenie odpowie-
dzi na pytanie, jakie s Zrédta nadziei dla grzesznikéw w $wietle Apokalipsy Janowe;j.
Innymi stowy, chodzito o ustalenie, czy w dziataniu Boga wzgledem ludzi grzesznych
mozna dostrzec przejawy Jego milosierdzia, czy serie plag, ktdre ich dotykaja, maja
na celu jedynie ich przykladne ukaranie. Oczywiscie mozna potraktowaé wszystkie
opisy plag jako swoista ,,zachete” do nawrodcenia, ale trzeba przyzna¢, ze w epoce No-
wego Testamentu nawrécenie motywowane strachem ma watpliwa wartos¢.

W poszukiwaniu odpowiedzi na postawione pytanie najpierw wskazano terminy
w Apokalipsie Janowej, ktére moga odnosic sie do grzesznikow. Wsrod wielu okre-
$len wyrdzniono trzy, ktore w sposob szczegolny odnosza sie do tej kategorii: ,,miesz-
kancy ziemi”, ,martwi” oraz ,ludzie”. Wyrazenia te zostaly przedstawione w Apoka-
lipsie jako obiekt karzacego dziatania Boga. Stanowig oni cel uderzajacych w nich
plag. Sposob prezentacji grzesznikow jawi sie jako radykalnie negatywny. Nie ulega
watpliwosci, ze powodem tego bylo z jednej strony umocnienie chrzescijan wich
wiernosci wobec Boga, z drugiej chodzito o ich przekonanie, iz Zadna nieprawos¢
nie pozostanie bez kary. Wpisywalo sie to w pragmatyke Apokalipsy, ktérg mozna
uja¢ nastepujaco: nie warto stawac¢ po stronie przeciwnikéw Boga, warto pozostaé
wiernym Mu do konca.

Pomimo negatywnego ukazania ludzi nieprawych w Apokalipsie Jan w swojej
prezentacji zastosowal pewne §rodki literackie, ktore mialy na celu pokazanie, ze
nieprawi, mimo swojego oporu wobec Boga, nie s3 jednak przez Niego przekresleni.
Takze i oni maja nadziej¢ na przejscie na strone Boga. Oczywiscie wymagana jest
postawa nawrocenia, jednakze nie bytaby ona realng mozliwoscia, gdyby kara ich
dotykajaca byta nieodwracalna.

W prezentacji ,,mieszkancéw ziemi” nalezy zwrdci¢ uwage na tekst Ap 14,6,
gdzie jawig si¢ oni jako grupa, o ktérej mowi dobra nowina, stanowigca wezwanie

ktorzy w Ap 4-20 byli obiektem poteznych plag zestanych przez Boga, nagle staja si¢ uczestnikami No-
wego Jeruzalem?
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do nawrédcenia. Gdyby ,mieszkancy ziemi” byli definitywnie skresleni przez Boga,
gloszenie mozliwosci nawrdcenia nie mialoby sensu. W tekstach, w ktorych niepra-
wi okresleni s3 mianem ,martwych” (w domysle: duchowo), sytuacja jest analogicz-
na. Tekst Ap 14,13 zawiera skierowang do nich obietnice, ktéra glosi, ze nawrocenie
nawet w ostatnim momencie zycia (ukazane jako ,,umieranie w Panu”) bedzie sku-
teczne, to znaczy, ze Pan pozwoli im wej$¢ do Bozego odpoczynku. Trzecie okresle-
nie grzesznikéw - ot &vBpwmot — uprawnia do podobnej konkluzji. Cho¢ we wszyst-
kich tekstach (poza jednym - Ap 21,3) s3 oni celem uderzajacych w nich plag, to
przez dlugi czas nie maja one charakteru kary nieodwracalnej. Kara ta dosi¢ga ich
w wymiarze cze$ciowym, zardwno w aspekcie ilosciowym (np. jest ukarana ,jedna
trzecia’, ,2wielu’, ale nigdy ,wszyscy”), jak i czasowym (kara trwa np. ,,przez pig¢ mie-
siecy’, ale nigdy ,,na wieki”). Nawet w Ap 16,21, gdzie kara, ktdra jest ukazana, zdaje
sie mie¢ charakter ostateczny (uderzenie nadzwyczaj poteznego gradu, ktdre supo-
nuje $mierc), autor nie podsumowuje tej prezentacji konkluzja, ze wszyscy zgineli.
Osobny tekst stanowi Ap 21,3, gdzie pojawiajg sie nowi ludzie, cho¢ przyznac trzeba,
ze kwestig otwartg jest to, do kogo odnosi sie to okreslenie (by¢ moze zbawieni ,,prze-
jeli” je jako mieszkancy nowej ziemi).

Podsumowujac, warto zauwazy¢, ze niniejsze opracowanie, koncentrujac sie na
nadziei dla grzesznikow, dostrzegalnej w specyficznym sposobie prezentacji plag
wymierzonych w ludzi nieprawych, otwiera perspektywe dalszych badan. Po pierw-
sze, pozwala na szersze ujecie podstawowego fundamentu nadziei, jakim jest zbaw-
cze dzielo Jezusa Chrystusa. Zostalo ono ukazane m.in. w Ap 1,5, gdzie mowa jest
o uwolnieniu od grzechéw, oraz w 5,9 i 14,3-4, gdzie pojawia si¢ motyw wykupienia
(gr. &dyopalw). Po drugie, godny dalszego zgltebienia jest eklezjologiczny (wspdlno-
towy) wymiar nadziei. Wida¢ go we wspomnianym tekscie 14,1-5, gdzie przedsta-
wiona zostala wspélnota ludzi odkupionych, a takze w 18,4, gdzie Bog wzywa swoj
lud do nowego ,eksodusu” - wyjscia z Wielkiego Babilonu, aby nie mie¢ udziatu
w jego grzechach.
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Przedmiot i Zrodta nadziei chrzescijanskiej
w listach Pawtowych
The Object and the Sources of Christian Hope in the Pauline Letters

PAWEL LASEK
Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta I, pawel.lasek@kul.pl

Streszczenie: Celem artykutu jest analiza Corpus Paulinum pod katem tematu nadziei. Apostot Narodow
stosunkowo czesto postuguije sie terminem ,nadzieja”, zaréwno w formie rzeczownikowej, jak i czasow-
nikowej. Nadzieja jest rozumiana jako oczekiwanie czego$, co ma sie wypetni¢ w przysztosci. Pawet Apo-
stot kilkakrotnie odnosi to oczekiwanie do rzeczywistosci doczesnej, ale wyrdznia takze inna, ,jedna”
nadzieje - nadzieje chrzescijanska, odnoszaca sie do wiecznosci. Przedmiot tej nadziei bywa réznie nazy-
wany, lecz wszystkie okreslenia sprowadzaja sie do jednego: jest nim zycie wieczne w niebie. Nadzieja ta
opiera sie przede wszystkim na osobie i dziele Jezusa Chrystusa - dziele juz dokonanym, ktére jest fak-
tem, i ktére dla cztowieka przejmujacego je z wiarg stanowi podstawe oczekiwania petni jego skutkéw
w wiecznosci. Wspdlnota tych ludzi tworzy Kosciét Chrystusowy Nowego Przymierza, ktory jest Swiaty-
nia i polem dziatania Ducha Swietego, ktérego osoba i dziatanie sa ,zadatkiem” przysztego i wiecznego
losu wierzacych, a przez to kolejnym zrédtem ich nadziei, co do ich losu po $mierci. Dodatkowo nadzieja
opiera sie na trwatosci i nieprzemijalnosci charakteru ofiary Chrystusa i zawartego w Nim Nowego Przy-
mierza miedzy Bogiem a ludzkoscia oraz na objawieniu sie Boga we wcieleniu Swojego Syna i w Jego
Ewangelii, co daje wierzacym poznanie rzeczywistosci duchowej i wiecznej.

Stowa kluczowe: nadzieja, zycie wieczne, Corpus Paulinum, Pawet Apostot, Jezus Chrystus, Duch Swiety

Abstract: The purpose of this paper is to analyze the theme of hope in the Corpus Paulinum. The Apostle
to the Gentiles uses the term “hope” frequently, in both its noun and verb forms, understanding it as the
expectation of something in the future. While he sometimes relates this expectation to temporal reali-
ties, he also distinguishes another kind of hope—Christian hope—which refers to eternity. The object of
this hope is described in various ways, yet it can be summed up as eternal life in heaven. This Christian
hope is grounded above all in the person and work of Jesus Christ—a work that has already taken place
(and is thus a fact) and which, for the one who accepts it in faith, becomes the foundation for expecting
its fulfillment in the sphere of eternity. The community of such believers constitutes Christ's Church of
the New Covenant, the temple and sphere of the Holy Spirit’s activity. The Spirit's person and work serve
as a “deposit” guaranteeing believers’ future and eternal destiny, and thus as another source of their
hope regarding life after death. In addition, this hope rests on the enduring and imperishable character
of Christ’s sacrifice and the New Covenant between God and humanity established in Him, as well as on
God's revelation in the incarnation of the Son and in the Gospel, which imparts to believers knowledge
of the spiritual and eternal reality.

Keywords: hope, eternal life, Corpus Paulinum, Paul the Apostle, Jesus Christ, Holy Spirit

Papiez Franciszek w bulli oglaszajacej Rok Jubileuszowy 2025 stwierdza: ,Wszy-
scy majg nadziej¢. Nadzieja jest obecna w sercu kazdego czlowieka jako pragnienie
i oczekiwanie dobra, nawet jesli nie wie, co przyniesie ze sobg jutro” (SNC 1). Zar6éw-
no jubileusz, jak i jego hasto kieruja uwage chrzescijan na temat nadziei, jej miejsca
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i znaczenia w zyciu cztowieka. Mie¢ nadzieje to jednak za mato. W dalszych stowach
bulli Franciszek wzywa chrzescijan do czego$ wiecej: ,musimy by¢ bogaci w nadzie-
j¢”. Uzasadnieniem tej potrzeby jest to, ze ,,nadzieja, wraz z wiarg i miloscia, tworzy
tryptyk «cnot teologalnych», ktdre wyrazaja istote zycia chrzescijanskiego. W ich
nierozerwalnym dynamizmie, nadzieja jest tg, ktora niejako nadaje orientacje, wska-
zuje kierunek i cel chrzescijanskiej egzystencji” (SNC 18). Tak wielka rola nadziei
w zyciu wspolnoty Ko$ciota wynika z jej powigzania z odkupieniczg ofiarg Syna Boze-
go, ktora przeorientowuje zycie czlowieka wierzacego, stajac sie dla niego dowodem
milosci Boga do cztowieka, pozwalajac w ten sposob znalez¢ podstawe budowania
swojego zycia. Jak zauwaza papiez Benedykt XVI w encyklice Spe salvi, ,odkupienie
zostato nam ofiarowane w tym sensie, ze zostala nam dana nadzieja, nadzieja nieza-
wodna, moca ktérej mozemy stawic¢ czoto naszej terazniejszosci” (SpS 1). Nie mozna
jednak poprzesta¢ jedynie na stwierdzeniu tego faktu, poniewaz dar nadziei domaga
si¢ refleksji nad swojg natura i swoim charakterem w celu jak najpelniejszego jego
zrozumienia i wykorzystania. Dlatego Benedykt XVI kontynuuje swojg wypowiedz,
piszac: ,W tym kontekscie rodzi sie od razu pytanie: jakiego rodzaju jest ta nadzie-
ja, skoro moze uzasadnia¢ stwierdzenie, wedlug ktérego, poczynajac od niej, i tylko
dlatego, ze ona istnieje, jestesmy odkupieni?” (SpS 1). W poszukiwaniu odpowiedzi
na to pytanie, a takze zrozumienia tego, czym jest nadzieja chrzedcijanska, nieodzow-
ne jest siegniecie do zrédtla, jakim jest ksiega Pisma Swietego, a przede wszystkim
Nowy Testament.

Pierwsza — do$¢ zaskakujaca — obserwacja jest fakt, ze wyraz ,,nadzieja” (1) €Amig)
nie pojawia si¢ ani razu w zadnej z czterech Ewangelii. Jedynie pie¢ razy spotykamy
w nich czasownik ,mie¢ nadzieje” (éAni{w), z czego trzy razy w Ewangelii Lukaszo-
wej. Nie znaczy to oczywiscie, ze temat ten jest marginalnie obecny w ksiedze No-
wego Przymierza. Dzieje Apostolskie wymieniaja te dwa stowa dziewig¢ razy, z czego
sze$¢ razy pojawiajy si¢ one w ustach przemawiajacego Pawla Apostota. Réwniez
w jego listach wystepuja one wielokrotnie. Pawel jest autorem, ktdry najczesciej po-
stuguje si¢ terminami ,nadzieja” oraz ,mie¢ nadziej¢”; na 84 wystapienia w Nowym
Testamencie, az 55 razy spotykamy je wlasnie w jego listach. Mozna zatem pokusi¢
si¢ o stwierdzenie, zZe Pawel zastuguje na miano Apostota nadziei'. Z tego powodu
nauczanie Apostola Narodéw stanowi dobrg baze do zbadania, czym jest nadzieja
chrzescijanska ijak nalezy ja rozumie¢. Cho¢ Corpus Paulinum cieszy si¢ niestab-
nacym zainteresowaniem badaczy, to temat nadziei w ujeciu Pawta Apostota podej-
mowany jest stosunkowo rzadko®. Tym bardziej Rok Jubileuszowy skfania do prze-
badania natchnionej spuscizny Apostota pod katem nadziei, co stanowi przedmiot
badan niniejszego artykulu. Przeprowadzona analiza nie ogranicza si¢ jedynie do

1 Tak nazwal go w tytule swego artykutu Marek Kluz (2009, 115).
2 Poza hastami stownikowymi i leksykalnymi, np. Duplacy 1994, 509-14; Donfried 1999, 810-812; Everts
2010, 509-11, mozna wymieni¢ prace: Langkammer 1976; Beker 1994; Kluz 2009; Tronina 2009.
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poszukiwania Pawlowego ujecia definicji nadziei, ale bada réwniez, co dla Aposto-
ta Narodéw stanowi przedmiot nadziei chrzeécijanskiej oraz na czym taka nadzieje
mozna opieraé, czyli - co jest jej zrédtem. Corpus Paulinum w niniejszej pracy ro-
zumiane jest jako wszystkie listy napisane pod imieniem Pawla Apostola, zaréwno
proto-, jak i deuteropawlowe, bez Listu do Hebrajczykéw. Zbidr listow Pawlowych
jest badany w podejsciu synchronicznym, w postaci, w jakiej jest obecny w Nowym
Testamencie. Nie jest przedmiotem badania analiza chronologiczna pism Apostota
pod katem rozwoju jego mysli (np. czy spodziewal si¢ on paruzji Chrystusa za swego
zycia, czy tez po nim). Corpus Paulinum nie zawiera zwartej wypowiedzi na ten
temat, wzmianki o nadziei sg rozrzucone w réznych miejscach listow. Zestawienie
tych wzmianek i ich analiza pozwala wydoby¢ z nich calosciowe ujecie rozumienia
tego tematu przez Apostola z Tarsu.

1. Definicja nadziei

W Ef 1,18 Pawet pisze: ,[...] abyscie wiedzieli, czym jest nadzieja waszego powola-
nia> W tym miejscu Apostot nie odpowiada na to pytanie, nie tylko zreszta w tym,
ale i w zadnym innym. Pawet uzywa tego stowa wielokrotnie, ale go nigdzie nie defi-
niuje, co zresztg nie dziwi, biorac pod uwage charakter jego listéw. Jedynie w Flp 1,20
oraz w Rz 8,19-21 zestawia wyrazy ,nadzieja’ i ,oczekiwanie” (dmokapadokia)?.
Cho¢ oba te stowa wskazujg na roznigce sie aspekty (pierwszy na dang stworzeniu
przez Boga nadzieje przyszlej wolnosci, drugi na niewole jako stan ciaglego pra-
gnienia uwolnienia), Pawel taczy je ze sobg i uzywa ich w sposdob paralelny (Gie-
niusz 2006, 97-99; Flis 2011, 149). Nadzieje mozna zatem okresli¢ jako oczekiwanie.
Zgadza sie to z pojmowaniem nadziei w $wiecie greckim, zaréwno klasycznym, jak
i hellenistycznym, gdzie ,,0znaczata ona przede wszystkim postawe cztowieka, ktory,
zwracajac si¢ w przysztos¢, czegos oczekiwal” (Stasiak 2006, 115).

To sprawia, ze nadzieja odnosi sie do przysztosci, do tego, co jeszcze nie jest do-
stepne dla cztowieka, ktéry ma te¢ nadzieje. Jest to warunek sine qua non. W Rz 8,24
Pawel pisze wprost: ,nadzieja, ktdrg si¢ oglada, nie jest nadzieja, to bowiem, co
sie widzi, jak moze by¢ nadzieja?”. Podajac przyklady pracy oracza i mlocarza
(1 Kor 9,10) oraz Abrahama (Rz 4,18), stwierdza, ze nadzieja odnosi si¢ do przy-
sztosci, do czego$ mozliwego w przysztosci. Zgodne jest to z samg naturg nadziei
(por. Stasiak 2020, 408).

Mozna tu zadaé pytanie: jaka perspektywe ma na mysli Apostol, uzywajac po-
jecia nadziei — doczesng czy wieczna? Stosujac to pojecie w najbardziej ogolnym
znaczeniu, nie mozna tego rozrézni¢, poniewaz obie te perspektywy sa przez Pawla

3 Niektorzy swiadkowie (kodeksy F i G) przekazujg wariant kapadokia, co zasadniczo nie zmienia znaczenia.
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stosowane. Wielokrotnie wyraza on swoja nadzieje, co do réznych rzeczy przez niego
oczekiwanych czy tez przewidywanych, ktére maja nastgpi¢ w jego obecnym zyciu,
w blizszej lub dalszej przysztosci. Wymieni¢ tu mozna oczekiwania Apostota, ktore
dotycza: nawiedzenia wspdlnoty chrzedcijanskiej w Rzymie i jej pomocy w organi-
zacji wyprawy do Hiszpanii (Rz 15,24); dluzszego pobytu w Koryncie (1 Kor 16,7);
zrozumienia przez Koryntian (2 Kor 1,13-14; 5,11; 13,6); dalszego wybawiania od
niebezpieczenstw przez opieke Chrystusa (2 Kor 1,10); udanej misji Tymoteusza do
Filippi (Flp 2,19.23); rychlego spotkania z Tymoteuszem (1 Tm 3,14) oraz Filemo-
nem (FIm 22); spelnionej ponad oczekiwania wyniku zbiérki wéréd Macedonczykéw
(2 Kor 8,5). Jednak w Ef 4,4 pisze on: ,jestescie powolani w jednej nadziei powotania
waszego'. Jest to jeden z siedmiu aspektow jednosci chrzescijan, jakie Pawel wylicza
w tym miejscu (Williamson 2022, 106-7). Stowa Apostola, ze nadzieja jest ,jedna’,
sugeruja, iz w tym przypadku nie ma on na mysli przysziosci nalezacej do doczesno-
$ci, poniewaz tu oczekiwan (i przedmiotéw ludzkiej nadziei) jest wiele i nie mozna
ich sprowadzi¢ do ,,jednej nadziei”. Nadzieja, o ktorej pisze Pawel w Ef 4,4, odnosi si¢
zatem do wiecznosci, gdzie moze ona rzeczywiscie by¢ sprowadzona do ,jednego”
oczekiwania. Na umiejscowienie spelnienia nadziei w wiecznosci wskazuje réwniez
Rz 5,2, gdzie Pawel faczy nadzieje z wiarg w Jezusa Chrystusa, oraz 1 Tm 4,10, gdzie
Apostol zlozenie nadziei ,w Bogu zywym” faczy z poboznoscia, ktora ,ma obietnice
zycia, i obecnego, i tego, ktére ma nadejs¢” (4,8).

Wsréd réznych mozliwych przedmiotéw ludzkich oczekiwan Pawel wyrdznia
jedno, zwigzane z powolaniem chrzescijanskim, ktére odnosi si¢ do wiecznosci. Do
niego wlasnie najczesciej odwoluje si¢ on w swych listach. Mozna je nazwaé nadzie-
ja chrzescijansky i okresli¢ jako oczekiwanie, spodziewanie sie czego$ zwiazanego
z osoba Chrystusa w przyszlosci, co nastapi (zrealizuje si¢) nie w doczesnosci, ale
w perspektywie wiecznosci.

Czego zatem w takiej perspektywie moze spodziewac si¢ chrzescijanin, co jest
przedmiotem nadziei chrzescijanskie;j?

2. Przedmiot nadziei chrzescijanskiej

Jak juz zostato zauwazone, w Ef 4,4 Pawel Apostol wskazal, ze nadzieja chrzescijan
jest »,jedna’, zatem przedmiot tej nadziei réwniez jest jeden. Z kolei w 1 Kor 15,19
(»Jezeli tylko w tym zyciu w Chrystusie nadzieje¢ poktadamy, jesteSmy bardziej od
wszystkich ludzi godni politowania”) Apostol wyraznie méwi, ze przedmiot ten
nie jest umiejscowiony w doczesnosci*. Natomiast w Rz 8,25 Pawel stwierdza, ze

4 Dyskusja na temat roznych mozliwych potaczen sktadniowych stowa uévov w tym zdaniu nie ma istotne-
go znaczenia, poniewaz niezaleznie od jej wyniku jego wymowa pozostaje niezmieniona (zob. Thiselton
2000, 1221; Stasiak 2020, 483-84).
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przedmiotem nadziei jest to, ,czego nie widzimy”. Wiazac to sformulowanie z po-
przednim zdaniem, mozna je odczyta¢ jako odniesienie do nieznanej jeszcze przy-
szloéci. Jednak pierwsze zdanie wersetu 24 wprost Iaczy nadzieje ze zbawieniem,
a zatem ,to, czego nie widzimy”, nalezy odnies¢ do sfery duchowej i do wiecznosci
(por. Moo 1996, 301; Everts 2010, 510).

Cho¢ przedmiot nadziei chrzescijaniskiej jest w listach Pawtowych réznie formu-
lowany, jednak wszystkie te okreslenia mozna sprowadzi¢ do jednego i zdefiniowa¢
jako ,,zycie wieczne”. Chodzi tu oczywiscie o ,,Zycie wieczne z Bogiem w niebie”, po-
niewaz Apostol - cho¢ nie uzywa tego sformulowania - wlasnie te rzeczywistos¢ ma
na mysli. Najwyrazniej zostalo to wyrazone w Liscie do Tytusa, gdzie Pawet okresla
siebie jako apostota ,,nadziei zycia wiecznego, jakie przyobiecal przed wiekami praw-
domowny Bog” (Tt 1,2), oraz zauwaza, ze dzigki usprawiedliwieniu dokonanemu
przez Chrystusa wierzacy w Niego ,,stali si¢ w nadziei dziedzicami zycia wieczne-
go” (3,7)>. W zyciu doczesnym chrzescijanina pelnia Zycia wiecznego ciagle pozosta-
je w sferze eschatologicznej nadziei. Nadzieja, ktérej jest ono przedmiotem, jest za-
pewnieniem w zyciu terazniejszym tego, co ma nadejs¢, a co trwa wiecznie (Stasiak
2006, 110, 113; Montague 2023, 229).

Do tego przedmiotu Pawel odnosi si¢ takze wtedy, kiedy chce rozwia¢ watpliwo-
$ci Tesaloniczan dotyczace losu zmarlych przed paruzja Chrystusa. Apostot napomi-
na adresatow: ,,abyscie sie nie smucili, jak ci, ktérzy nie maja nadziei” (1 Tes 4,13).
Z nastepnych stow listu wynika jednoznacznie, ze przedmiotem nadziei Tesaloni-
czan (albo jej braku) jest los posmiertny chrzeécijan, a wiec zycie wieczne (por. Bed-
narz 2007, 327; Pitta 2013, 88-89). Do tego samego odnosi si¢ Pawel w Liscie do
Rzymian, w ktérym stwierdza, ze co prawda ,stworzenie zostalo poddane marno-
$ci’, ale jednak ,w nadziei, Ze réwniez i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsu-
cia, by uczestniczy¢ w wolnosci i chwale dzieci Bozych” (Rz 8,20-21). Nie wdajac
sie w dyskusje, kto zywi te nadzieje, stworzenie czy Bog, ktory poddat je marnosci®
(zob. Stasiak 2020, 402-3) - co nie jest istotne z punktu widzenia niniejszej analizy -
mozna jednoznacznie stwierdzi¢, ze przedmiotem tej nadziei jest ,,udzial w wolnosci
[...] dzieci Bozych’, ktéry polega na ,uwolnieniu go [stworzenia — P.L.] od zniszczal-
nosci, oznacza zatem przyszta wolnos¢ od rozkladu i $mierci” (Gieniusz 2006, 90). Ta
rzeczywisto$c jest juz przygotowana dla chrzescijanina, ale jeszcze nie jest dla niego

5 Zachodzi pytanie, czy to sformutowanie nalezy faczy¢ z poprzedzajacym je stowem kAnpovopot czy tez
z koficowym wyrazeniem {wfi¢ aiwviov. W pierwszym przypadku nadzieja bytaby statusem, w drugim
natomiast oczekiwanym przedmiotem. Paralelne wyrazenie én’éAmidt w Tt 1,2 sugeruje, ze formuta ,,na-
dzieja zycia wiecznego” jest polaczona ze stowem kAnpovopot za pomocg przyimka katd. Choé¢ miedzy
obydwoma tymi rozwigzaniami nie ma zasadniczej roznicy, nalezy przyja¢, ze kondycja chrzeécijan jako
dziedzicow zycia wiecznego realizuje si¢ ,zgodnie z nadziejg” (kot éAnida) (Harezga 2018, 598).

6 Interpretacje sugerujace, ze tym, kto poddal stworzenie marnosci, jest Adam, ktory popehnit grzech pier-
worodny, albo szatan, ktéry go do tego skusil, nalezy uznac za niewlasciwe. Pawel musi si¢ tu odnosi¢ do
Boga, ktéry jako jedyny ma prawo i moc, aby to uczyni¢ (Moo 1996, 516; Gieniusz 2006, 83-85).
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dostepna, w przyszlosci jednak moze by¢ jego udziatem (Moo 1996, 517; Gieniusz
2006, 93; Hahn 2021, 188).

Z kolei w Liscie do Kolosan autor wprost stwierdza, ze przedmiot nadziei chrze-
$cijan ,jest odlozony (&mokeipévnv) w niebie” (Kol 1,5), dodajac, ze adresaci tego
listu nabyli te nadzieje, poznajac Ewangelie, ktora byta im gloszona. Stowo dnoxetpat
w grece hellenistycznej oznaczalo schowanie czego$ w bezpiecznym miejscu i prze-
znaczenie tego na stosowng chwile. Najwyrazniej stowo ,,nadzieja” zostalo uzyte jako
metonimia przyszlej nagrody dla wiernych, opisywanej dokladniej w dalszej czesci
listu jako chwala (1,27; 3,4), skarb (2,3), petnia (2,10), zycie (2,13; 3,4), rzeczy przy-
szte (2,17), rzeczy w gorze (3,1-2), odplata i dziedzictwo (3,24) (Adamczewski 2006,
164-65). Wszystkie te okreslenia mozna sprowadzi¢ do jednej rzeczywistosci, ktorg
jest pelnia zycia w niebie. Kilka zdan pdzniej Pawel uzywa sformulowania ,,nadzie-
ja Ewangelii” (1,23), co mozna odczyta¢ w ten sposob, ze przedmiot nadziei chrze-
$cijanskiej zawarty jest w tresci Ewangelii, a wiec réwniez jest to zbawienie i zycie
wieczne (por. Adamczewski 2006, 222).

Zbawienie jako przedmiot nadziei chrzedcijanskiej wprost jest wymienione
w Rz 8,24, gdzie Apostol stwierdza: ,W nadziei bowiem jestesmy zbawieni”. Autor
uzywa tu aorystu (éowOnpev), jednak nie ma na mysli rzeczywistosci przeszlej
i dokonanej, a tym bardziej nie uwaza nadziei za §rodek do osiggniecia zbawienia.
Nastepne zdanie méwi bowiem, ze przedmiot tej nadziei nie jest jeszcze widzial-
ny, a zatem chodzi raczej o rzeczywisto$¢, ktora dokonala si¢ w przeszlosci przez
dzieto odkupienia i dlatego jest dla wierzacego w Chrystusa rzecza pewna, ale jej
pelna realizacja w przypadku tej konkretnej osoby musi jeszcze czekac¢ na przyszie
dopelnienie. Uzyty tu dativus (tf] yap éAnidt) moze mie¢ wiele znaczen, z pewno-
$cig jednak nie wyraza instrumentu, dzieki ktéremu chrzescijanie zostali zbawieni.
Nadzieja nie jest narzedziem ani celem zbawienia, ale raczej integralnym elementem
obecnego zycia chrzescijanskiego, ktdre z jednej strony opiera si¢ na dokonanym juz
odkupieniu, z drugiej jednak wciaz oczekuje na pelng jego realizacje (Stasiak 2020,
408; Kluz 2009, 116-17). Cho¢ nie bezposrednio, o zbawieniu jako przedmiocie
chrzescijanskiej nadziei méwi réwniez 1 Tes 5,8, gdzie Pawel poleca adresatom, by
wlozyli ,,helm nadziei zbawienia” Takze tutaj nie chodzi o udzial w zbawieniu juz
dokonanym przez Jezusa Chrystusa, lecz o przyszle zbawienie, ktdre pozostaje jesz-
cze przedmiotem oczekiwania wierzacych. Wskazuje na to kolejny werset, w kto-
rym Pawel przypomina, iz ,,do niego przeznaczyl nas Chrystus”. Nadzieja na przyszte
zbawienie jest sila chrzescijanina, ktora go chroni w razie trudnosci - tak, jak hetm
chroni glowe w czasie walki. W Ef 6,17 Pawel takze wykorzystuje poréwnanie zwia-
zane z uzbrojeniem - tym, co wkiada chrzescijanin, jest ,,helm zbawienia”. Na escha-
tologiczny charakter chrzescijaniskiej nadziei wskazuje réwniez wyrazenie ,,dobra
nadzieja” uzyte w 2 Tes 2,16. Odnosi si¢ ono bowiem do poprzedzajacej je formuty
swieczna pociecha”. Sformulowanie to (éAmig &yadr, ,dobra nadzieja”) wystepuje
czesto w tekstach niechrzescijanskich tego czasu i jest stosowane w odniesieniu do
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zycia przysztego. Tutaj zostalo wzbogacone o chrzescijanski wymiar poprzez zla-
czenie go z Bogiem, ktdry ,,z taski udzielit wiecznej pociechy” (Bednarz 2007, 551;
por. Eubank 2022, 195).

Inne sformutowanie Apostola, ktére wyraza przedmiot nadziei chrzescijanskiej,
to ,,chwala Boza’, ktora bedzie w niebie udzialem chrzescijan. Okreslenie to spotyka-
my w Rz 5,2, Kol 1,27 oraz Tt 2,13. W Tt 2,13 termin ,,nadzieja” jest zestawiony z ,,ob-
jawieniem sie chwaly [...] Jezusa Chrystusa”. Nalezy ja zatem rozumie¢ nie w sensie
zachowania sie czy cnoty, ale przedmiotu oczekiwania. Pod wzgledem literackim
mamy tu do czynienia z figurq retoryczng metonimii, co oznacza, ze stowo ,,nadzie-
ja” wyraza to, czego si¢ oczekuje. Nadzieja ta jest blogostawiona, gdyz jej przedmiot
stanowi powtdrne przyjscie Chrystusa, ktére bedzie ostatecznym objawieniem chwa-
ly Ojca. Jednoczesnie ,,blogostawiona nadzieja” odsyta do zakotwiczonej w chwale
Chrystusa ,nadziei zycia wiecznego” (Stasiak 2006, 112; por. Harezga 2018, 574).

W Ef 1,18 - odczytujac ten tekst jako paralelizm synonimiczny - przedmiotem
nadziei jest ,,chwala Jego [Chrystusa — P.L.] dziedzictwa’, czyli zycie wieczne z Bo-
giem i soba nawzajem. Jest to dziedzictwo, jakie Bog ofiaruje swojemu ludowi. Spet-
nienie tej nadziei dokonuje sie ,,wsrod swietych” — nie tylko indywidualnie, ale we
wspdlnocie z calym ludem Bozym (Williamson 2022, 31-32).

Stan ten jest wreszcie okreslony jako ,,sprawiedliwos$¢” (Ga 5,5). Sprawiedliwos¢
(i usprawiedliwienie) to centrum teologii Pawlowej (Pitta 2013, 50-51), tym nie-
mniej przedstawienie jej jako przedmiotu nadziei moze si¢ wydawac zaskakujace,
poniewaz we wczesniejszych rozdzialach Listu do Galatéw (2,16; 3,24) i w innych
listach (np. 1 Kor 6,11) Apostol naucza, ze dar sprawiedliwosci, czyli usprawiedli-
wienie otrzymuje si¢ na podstawie wiary na poczatku zycia chrzescijanskiego. Tu
natomiast mowi, ze ,wyczekujemy” tego daru, ktéry ma by¢ otrzymany na koncu.
Niektorzy egzegeci, zauwazajac t¢ trudnos¢, proponuja nastepujacy interpretacje:
~wyczekujemy nadziei wyrastajacej ze sprawiedliwosci”. Takie tlumaczenie jest gra-
matycznie mozliwe, nie wydaje sie jednak wtasciwe. Poprzedzajace stowo ,,nadzieja”
ztozenie przyimkowe €k miotewg, o cechach zrdédta i skutecznej przyczyny, wskazuje
na wiare jako podstawe ,,spodziewanego usprawiedliwienia’, co nalezy aczy¢ row-
niez z paruzjg Chrystusa i sadem ostatecznym. Ten kontekst pozwala interpretowac
genetivus dikatoovvng w ztozeniu éAmida dikatoovvng jako wyjasniajacy (epexegeti-
cus), czyli nadzieja, ktorg jest sprawiedliwo$¢, a dokladnie — rozumiejac uzycie tego
sfowa rowniez w tym miejscu na zasadzie metonimii - przedmiot nadziei, ktérym
jest sprawiedliwos¢. Chodzi tu zatem o eschatologiczne wypelnienie sprawiedliwo$ci
(Sztuk 2024, 271; por. Donfried 1999, 811; Tronina 2009, 28). Za takim jej rozumie-
niem przemawia rowniez fakt, ze termin ,nadzieja” koresponduje ze wzmiankowa-
nym wczesniej watkiem dziedzictwa (Ga 3,18.29; 4,7.30, por. Rz 8,15-18; Ef 1,18),
ktore jest udzialem chrzescijan, poniewaz przez dzielo Syna Bozego stali si¢ oni
»przybranymi dzie¢mi” Boga (Ga 4,5) (Vanhoye and Williamson 2022, 188). Harmo-
nizuje z tym uzyty przez autora listu czasownik dnexdexopefa wystepujacy w trybie
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oznajmujacym czasu terazniejszego, ktory nalezy tu rozumie¢ jako ,,oczekiwaé nie-
cierpliwie czegos, oczekiwa¢ czego$ z utesknieniem iradoscig”. Czas terazniejszy
wskazuje z kolei, ze to oczekiwanie ma by¢ kontynuowane w czasie, az zostanie osig-
gnieta pefnia usprawiedliwienia, ktdra jest przedmiotem chrzedcijaniskiej nadziei
(Sztuk 2024, 272).

Pawel mowi o sprawiedliwosci i usprawiedliwieniu w kontekscie sadu osta-
tecznego roéwniez w LiScie do Rzymian (2,5-16) i posrednio w innych miejscach
(Rz 14,105 1 Kor 4,3-5; 2 Kor 5,10). Takze w Ga 5,5 Apostot mowi, ze chrzescijanie
spodziewaja si¢ z ufnoscia, iz zostang uznani za sprawiedliwych, gdy Bég na sadzie
ostatecznym zawyrokuje o losie ludzi na podstawie ich zycia (Vanhoye and William-
son 2022, 188-89).

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze wedlug Corpus Paulinum przedmiot na-
dziei chrzescijanskiej — cho¢ réznie okreslany - jest jeden i mozna go zdefiniowac
jako zycie wieczne z Bogiem.

3. Zrédta nadziei chrzescijanskiej

Stwierdziwszy, ze — wedtug Corpus Paulinum - nadzieja chrzeécijanska jest jedna,
i ze jej przedmiot stanowi Zycie wieczne w niebie, mozna i nalezy postawi¢ réwniez
pytanie o zrédto tej nadziei. Na jakiej podstawie chrzescijanin ma prawo zywi¢ na-
dzieje zycia wiecznego z Bogiem?

Analizujac listy Pawlowe pod tym katem, mozna zauwazy¢, iz nadzieja chrze-
$cijanska opiera si¢ na kilku fundamentach (podstawach) i ze wszystkie one wyni-
kaja z jednego, gtéwnego zrddla, jakim jest sam Chrystus i Jego dzieto. W Liscie do
Kolosan autor stwierdza wprost, ze nadzieja chwaly jest ,Chrystus w was” (XpLot0g
¢vopiv) (Kol 1,27),a wigc Chrystus, ktérego chrzedcijanie przyjeli wiara i przez chrzest
maja udzial w owocach Jego dziela, zbawczej ofiary (por. Rz 3,22-26; Kol 2,12-15;
2 Tm 1,9-10). Myl t¢ Pawel powtarza w Ef 1,12, gdzie okresla chrzescijan jako tych,
»Ktorzy juz przedtem nadzieje ztozyli (mpoenilw uzyte w perfectum) w Chrystusie”.
Roéwniez w Pierwszym Liscie do Tymoteusza Jezus Chrystus jest wprost nazwany
»nasza nadziejg” (1,1). Bezposrednio te mysl Pawel podaje takze Tesaloniczanom,
piszac, ze ,sam Pan nasz Jezus Chrystus [...] udzielit nam pocieszenia wiecznego
i dobrej nadziei” (2 Tes 2,16). Takze w pierwszym swoim liscie skierowanym do tej
wspdlnoty Apostol chwali adresatow za ,wytrwalo§¢ nadziei Pana naszego Jezusa
Chrystusa” (1 Tes 1,3). Pawel nie pisze o przedmiocie nadziei chrzescijan z Tesalo-
niki, ale zauwaza, ze swoja nadzieje opierajg oni na osobie Jezusa Chrystusa, a zatem
to wiasnie On jest dla nich jej zrodtem. Okreslenie ,,Pana naszego Jezusa Chrystusa”
mozna co prawda odnie$¢ nie tylko do nadziei wymienionej bezposrednio przed nim,
ale réwniez do wiary, nadziei i milosci, wzmiankowanych tacznie wezedniej, ale i taka
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interpretacja nie zaprzecza faktowi, ze to Jezus Chrystus jest Zrodlem nadziei chrze-
$cijanskiej (por. Bednarz 2007, 103). Posrednio, cho¢ réwnie jednoznacznie, Apostot
wyraza swoje zdanie, piszac do Rzymian, gdy stwierdza, ze dzigki Jezusowi Chry-
stusowi ,uzyskalismy dostep do taski, w ktorej chlubimy sie nadzieja chwaly Bozej”
(Rz 5,1-2). ,Nadzieja chwaly Bozej” to eschatologiczna niesmiertelno$¢ w niebie,
na ktorg ukierunkowane jest chlubienie si¢ chrzescijanina oparte na udziale w lasce
Boga otrzymanej przez usprawiedliwienie dokonane przez Chrystusa (Stasiak 2020,
293; Hahn 2021, 97-98). Jest to bez watpienia ta ,jedna” nadzieja chrzescijanska,
o ktorej Pawel pisze w Liscie do Efezjan (4,4) i w innych swoich pismach. Bezpo-
srednig podstawg tej nadziei zywionej przez chrzeécijan jest co prawda laska, ale nie
taska w ogdlnosci, lecz ta konkretna faska, ,w ktorej stoimy”, a zatem laska, ktorg jest
usprawiedliwienie, a faske te chrzescijanin zawdziecza Jezusowi Chrystusowi (Moo
1996, 301; Stasiak 2020, 291), a wigc to On i Jego dzielo zbawcze stanowia pierwotne
i podstawowe zrodlo tak Zywionej nadziei. Dzieto odkupienia dokonane na krzyzu
jest fundamentem nadziei, ktora opiera si¢ nie na tym, co ma si¢ dokona¢ w przy-
szlosci, ale na tym, co juz si¢ dokonalo w przeszlosci w osobie i dziele Jezusa Chry-
stusa, a teraz jest przedmiotem wiary chrzescijanina (Stasiak 2020, 409). Chrzescijan-
skie opieranie nadziei na Chrystusie wynika z tego, co On juz uczynit - Jego $mierci
i zmartwychwstania. Jest to nadzieja bazujaca na faktach sprawdzalnych, a przez to
wiarygodnych, mozliwych do zweryfikowania (por. 1 Kor 15,16-22) (Misztal 2010,
65, 115; por. Stasiak 2006, 109; Pitta 2013, 250-252).

W tym samym liscie Pawel cytuje wyroczni¢ proroka Izajasza, ktora konczy sie
sfowami: ,w nim poganie poklada¢ beda nadziej¢” (Rz 15,12; 1z 11,10). Zr6dtem na-
dziei ,pogan” (czyli wszystkich narodéw) jest panowanie nad nimi ,,potomka Jes-
sego”. Pawel, podobnie jak wspéltczesni mu Zydzi, interpretuje stowa Izajasza jako
proroctwo mesjanskie i odnosi je do Jezusa (por. Hahn 2021, 348-49). W ten sposéb
Jego osoba (i Jego dzielo) sa Zrédlem nadziei ,narodéw’, czyli Koéciota.

Drugim zrédtem nadziei chrzescijanskiej, wynikajacym z pierwszego, jest osoba
Ducha Swietego, postanego przez Ojca iSyna oraz mieszkajgcego i dziatajacego
w Kosciele. Piszac do Galatow, Apostol wskazuje, ze to wlasnie Duch jest narzedziem
i przyczyna oczekiwania przez chrzescijan ,,nadziei sprawiedliwosci” (Ga 5,5). Uzyty
tutaj dativus mvebpatt mozna zinterpretowac jako dativus causae instrumentalis:
przez Ducha, z pomocg Ducha. Apostol postuguje sie terminem mvedua nie w spo-
sOb abstrakcyjny, lecz w odniesieniu do osoby, ktéra obdarza chrzescijanina zyciem
i prowadzi do wypelnienia w nim Chrystusowego dzieta zbawienia i usprawiedliwie-
nia (Sztuk 2024, 271). Chodzi o Ducha Swietego, przez ktdra to osobe Bog dziala
w Kodciele, co mozemy wywnioskowa¢ réwniez z Listu do Rzymian, gdzie Pawet
pisze: ,,mito§¢ Boza rozlana jest w sercach naszych przez Ducha Swietego, ktéry zo-
stal nam dany” (Rz 5,5). To wlasnie dzialanie Ducha sprawia, Zze obecna w chrze-
$cijaninie nadzieja nie jest zawodna i nie doprowadza do rozczarowania czy tez do
zawstydzenia (o0 katatoyvvet). W tym samym liScie autor, przesylajac adresatom
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zyczenia koncowe, nazywa najpierw Boga ,Bogiem nadziei’, dodaje jednak, ze ,,ob-
fitowanie w nadziej¢” moze dokonywa¢ si¢ w Rzymianach ,w mocy Ducha Swiete-
go (&v duvapet mvevpatog ayiov)” (Rz 15,13). Stwierdza w ten sposob, iz to wlasnie
dziafanie Trzeciej Osoby Bozej jest bezposrednim zrédtem ,,obfitowania” chrzescijan
w nadzieje. Oczywiscie nie tylko sam Duch Swiety sprawia, ze nadzieja chrzescijan-
ska jest aktualna i rzeczywista; dokonuje si¢ to za sprawa Boga Ojca w Chrystusie,
ktory posyla Ducha. To jednak wlasnie Duch swoja mocg dziata w terazniejszosci
Kosciota (Stasiak 2020, 625; Hill 2015, 141-43; Misztal 2010, 23). Apostol odwoluje
sie do swojego nauczania przekazanego w listach do Koryntian, gdzie wskazuje, ze
zaréwno chrzescijanin, jak i wspolnota Kosciofa sg mieszkaniem i §wigtynig Ducha
(1 Kor 3,16-17; 6,19; 2 Kor 6,16). Duch, ktérego posiadaja chrzescijanie, jest rowniez
zadatkiem (2 Kor 1,22; 5,5) tego, co Bog przygotowal dla nich w wiecznosci. Majac
ten zadatek (Ducha, ktéremu dajg siebie za mieszkanie), chrzescijanie mogg oczeki-
wac jego dopelnienia, zrealizowania w wiecznosci. Dlatego tez Duch, ktory w nich
mieszka, jest w nich zrédlem nadziei tego, co moga otrzymac w zyciu przysziym, po
$mierci (por. Ef 1,14).

Kolejng podstawe nadziei chrzescijanskiej i kolejne jej Zrodlo znajdziemy w Dru-
gim Liscie do Koryntian. Apostol pisze w nim o ,takiej nadziei” (tolavtnv éAnida),
ktorg ,,posiadamy” (2 Kor 3,12). Komentatorzy s3 zgodni, ze wyrazenie ,,taka nadzie-
ja” odnosi si¢ do poprzedniego wersetu i stowa 16 pévov (,,to, co trwa”) (por. Harris
2005, 295; Barrett 2008, 118; Paciorek 2017, 202). Poniewaz tym, co trwa, jest Nowe
Przymierze, w szerszym kontekscie nalezy to odnie$¢ do calej poprzedzajacej peryko-
py, w ktdrej Pawet nazywa siebie (i chrzescijan) ,,stugami Nowego Przymierza’, zesta-
wiajac je z Przymierzem synajskim i postugiwaniem Mojzesza (Lambrecht 1999, 52).
Zestawienie to uwydatnia réznice miedzy dwoma przymierzami - réznice, ktére po-
kazuja, dlaczego pierwsze przymierze nie moze by¢ podstawa nadziei, podczas gdy
drugie moze nig by¢. Roznica, na ktdrg Apostol zwraca szczegdlng uwage, polega na
tym, Ze pierwsze przymierze (synajskie) jest przymierzem litery, ktora zabija, nato-
miast drugie (nowe) — przymierzem Ducha, ktéry ozywia. Ponadto przymierze sy-
najskie bylo przymierzem, ktorego rzeczywisto$¢ ,,byla przemijajaca” i ,,przemineta”
(TNv KaTapyovpévny, w. 7; TO KatapyolOpevoy, w. 11), natomiast przymierze nowe
»trwa” (1o pévov, w. 11). Duch, w przeciwienstwie do ciata i doczesnoéci, z definicji
jest niezmienny i wieczny. Litera Prawa taka nie jest, poniewaz Prawodawca moze
zastapi¢ ustanowione przez siebie Prawo kolejng jego wersja. Dlatego tez Prawo
przymierza synajskiego z natury nie jest wieczne i nieprzemijalne, ale czasowe, co
podkresla odniesione do niego okreslenie katapyéw, ktore dostownie oznacza ,,zo-
stawi¢ bezczynnym’, ,przesta¢ uzywac’, ,zaniedbac’, ,,zaniechac”, a w odniesieniu
do prawa (vopog) réwniez ,,uniewaznic’, ,,znie$¢”, ,,odrzuci¢” (Lambrecht 1999, 51;
Paciorek 2017, 194). To, co trwa i nie przemija, moze by¢ réwniez Zrédlem nadziei na
to, co wieczne. Zrodlem nadziei chrzescijan jest zatem nieprzemijalno$¢ i niezmien-
no$¢ Przymierza Chrystusowego. Trwalo$¢ tego przymierza bierze sie stad, ze jest to
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przymierze Ducha (por. Jr 31,31; Ez 16,60; 37,26), ktorego dzialanie daje wierzgcemu
wolno$¢ pozwalajacg na udzial w zyciu Bozym (2 Kor 3,18; Rz 8,1-2.10-11.13-17).
Po raz drugi warto przywola¢ tekst Rz 5,5, w ktéorym Pawel stwierdza, ze wlasnie
dziatanie Ducha Swietego, rozlewajacego w sercach chrzescijan milos¢ Boga, jest
tym, co sprawia, ze ich nadzieja jest rzecza pewna, poniewaz nie doprowadzi ich do
»zawstydzenia” (o0 katatoxvvet) (por. Hahn 2021, 100). Przymierze synajskie oparte
na literze Prawa nie jest doskonate (2 Kor 3,10), dlatego z nadejsciem czasu Nowego
Przymierza zostaje przez nie zastapione. Poniewaz mialo ,,zostaé zniesione”, »prze-
sta¢ by¢ wuzyciu” czy tez ,przeming¢’, nie moglo by¢ zrédlem nadziei wiecznej.
To samo mozna odczyta¢ ze stow Pawla skierowanych do Tymoteusza, w ktorych
poleca mu naucza¢ o tym, Ze nie nalezy poktada¢ nadziei w ,,niepewnosci bogactwa’,
ale w Bogu, ktory jest wieczny (1 Tm 6,17).

Inne zrédto nadziei, jakie mozemy odnalez¢, czytajac perykope (2 Kor 3), wy-
nika réwniez z odniesienia do osoby Mojzesza — posrednika przymierza synajskie-
go. W swojej argumentacji skierowanej do Koryntian Pawel odwotuje si¢ do welonu
uzywanego przez Mojzesza, aby Izraelici nie musieli” patrze¢ na jego oblicze jasnie-
jace Boza chwala. Izraelici nie widza zatem Bozej chwaly - nie tylko tej bijacej z ob-
licza Mojzesza, lecz réwniez tej, ktora zawarta jest w sfowach Starego Przymierza
(3,14-15). A przeciez nie sposob oprzec¢ nadziei na tym, co niedostepne i nieznane.
W przypadku chrzescijan sytuacja ta ulegta zmianie, co Pawet wyraza stowami, iz za-
sfona ta ,,zostaje odrzucona w Chrystusie” (¢v Xptot® katapyeitai, 3,14)%. Chrystus
jest obrazem Ojca, jak Pawet stwierdzi w kolejnym rozdziale listu. Dlatego chrzesci-
janin - w przeciwienstwie do Izraelity Starego Testamentu — moze widzie¢ Boga, Jego
obraz i Jego chwale’. W ten sposob to, co Boze, przestaje by¢ dla niego niewidoczne
i nieznane'. Fakt ten staje si¢ z kolei Zrodlem nadziei na zycie wieczne.

Mozna tu przytoczy¢ takze fragment Listu do Tytusa, gdzie Apostot pisze o ,na-
dziei zycia wiecznego, jakie przyobiecal przed wiekami prawdomoéwny Bog, a we
wlasciwym czasie objawil swe stowo przez nauczanie powierzone mi z rozkazu Boga,
Zbawiciela naszego” (Tt 1,2-3). Argument za pewnoscig nadziei zycia wiecznego
stanowi wiarygodnos¢ Boga, od ktérego ta nadzieja pochodzi (Stasiak 2006, 110).
Gwarantuje ja wieczno$¢ Boga ztaczona z Jego ,,prawdomoéwnoscig” Z uzytego okre-
$lenia Boga wynika jednoznacznie, Ze mozna Mu w pelni zaufaé. Dotyczy to row-
niez obietnicy Zycia wiecznego, ktéra ma swdj poczatek ,przed wiecznymi czasami”

7 Niezaleznie od dyskusji na temat celu naktadania welonu przez Mojzesza - czy Izraelici nie mogli patrzeé
na jego oblicze, czy si¢ tego bali, czy tez jasno$¢ jego twarzy nie byla przeznaczona dla nich - faktem
pozostaje zakrycie jego twarzy oraz promieni z niej bijacych (Barrett 2008, 119; Harris 2005, 297-98).

8  Pawel uzywa tego samego stowa (katapyéw), ktérym postugiwal sie wezesniej w odniesieniu do przymie-
rza synajskiego (2 Kor 3,7.11).

9 Oczywiscie nie bezpo$rednio, w boskiej postaci. Pawet uzywa stowa katontpilw, ktére oznacza ,,ogladanie
czegos w zwierciadle” lub ,,odbijanie w zwierciadle” (2 Kor 3,18; por. 1 Kor 13,12).

10 By¢ moze Pawel pisze tak na podstawie wlasnego przezycia spotkania Chrystusa pod Damaszkiem
(Ga 1,16) (Barrett 2008, 122).
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Zastosowana formuta czasowa (podobnie jak w 2 Tm 1,9, a takze w Rz 16,25) ozna-
cza wieczno$¢, z nig wiec wiaze sie obietnica Zycia dana przez Boga. Dar obiecany
na przysztos¢ nie ma konca, poniewaz istnieje od zawsze, jest Scisle zwigzany z ist-
nieniem Boga (Harezga 2018, 526). Znajomos¢ tego daru, oparta na takiej obietnicy,
pozwala wierzacemu zywic¢ nadzieje na jego otrzymanie''.

Skoro znajomos¢ spraw Bozych i wiedza o zyciu wiecznym sg zrédlem nadziei,
to sytuacja odwrotna - czyli brak tej wiedzy — prowadzi do braku nadziei. Z taka
sytuacja mamy do czynienia w mlodej wspolnocie chrzescijan w Tesalonice, w ktorej
zrodzil si¢ problem: jaki jest los chrzescijan zmartych przed powtdrnym przyjsciem
Chrystusa? Odnoszac si¢ do tej sytuacji i pragnac da¢ rozwigzanie, Pawet rozpoczy-
na cze$¢ swojego listu zdaniem: ,,Nie chcemy, bracia, waszego trwania w niewiedzy
co do tych, ktérzy umierajg, abyscie si¢ nie smucili jak wszyscy ci, ktérzy nie maja
nadziei” (1 Tes 4,13). Apostol przeciwstawia chrzescijan ,,innym” (Aowmoi). To grec-
kie stowo oznacza calg pozostaly czes¢ ludzkosci, takze Zydow. Tesaloniczanie nie
wiedzieli, jaki jest los tych, ktorzy umarli, dlatego zapanowal wsréd nich smutek
typowy dla tych, ktorzy nie maja nadziei na szczesliwe zycie po $mierci. W Paw-
lowym odwotaniu si¢ do $wiata pozachrzescijanskiego nie ma wrogosci, a jedynie
stwierdzenie stanu faktycznego. Apostol zauwaza, iz niechrzescijanie Zyja bez nadziei
i zaznacza, ze do nich staja si¢ podobni adresaci listu, jesli zyja w smutku po $mier-
ci swych wspotbraci. Chce ich wyprowadzi¢ z tego stanu, poniewaz to wiedza lub
niewiedza przynosza albo odbieraja nadzieje. Ci, ktorzy przyjeli Ewangelie, wiedza
(lub wiedzie¢ powinni), co si¢ stanie z ich zmartymi w chwili paruzji Chrystusa oraz
czego sami powinni oczekiwaé w tej perspektywie przyszlosci (Bednarz 2007, 327).
Wiedza ta pozwala im uwolnic¢ si¢ od smutku i staje si¢ zrodlem nadziei odnosnie do
tej rzeczywistosci.

Takze w Licie do Efezjan autor wyraza pragnienie, aby Bdg ,,dal $wiatlo oczom
serca waszego, tak, byscie wiedzieli, czym jest nadzieja waszego powotania” (Ef 1,18).
Swiatlo pochodzace od Boga, widziane ,,oczami serca’, ktére niewatpliwie odstania
sprawy duchowe, daje podstawe do Zywienia nadziei chrzescijanskiej (Williamson
2022, 30-31). Z kolei w drugim rozdziale tego samego listu Pawet odwoluje sie do
sytuacji adresatow, w jakiej byli oni przed przyjeciem chrztu i okresla ich 6wczesny
stan jako ,niemajacych nadziei” (Ef 2,12). Za przyczyne tego stanu podaje fakt, ze
wtedy, nie bedac jeszcze chrzescijanami, adresaci byli ,obcy wobec przymierzy obiet-
nicy”. Ten brak znajomosci Boga i Jego dziatania pozbawial ich podstaw do zywienia
nadziei na Zycie wieczne. Mozna ponownie przywola¢ analizowany juz tekst Rz 5,2,
gdzie Apostol zauwaza, ze nadzieje chwaly Bozej, ktorg moga si¢ chlubi¢ chrzesci-
janie, zawdzigczaja lasce, do ktorej dostep dalo poznanie Chrystusa iJego Ewan-
gelii. Chrzescijanie wiedza, ze przez wiare uczestnicza w tej tasce, ito jest dla nich

11 'W podobny sposob - na obietnicy Boga odstaniajacej przysztos¢, w tym wypadku doczesng, cho¢ bardzo
odlegly - oparl swg nadzieje Abraham przywotany przez Apostota w Rz 4,18.
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zrédtem nadziei zycia wiecznego. Dalej Apostol naucza, ze tym, co podtrzymuje na-
dzieje chrzescijaniska, jest ,pocieszenie dawane przez Pisma” (81d Tfg mapakAioewg
TV ypag@v) (Rz 15,4), czyli znajomos¢ Stowa Bozego — oczywiscie wlasciwie od-
czytanego — co nalezy doda¢ w $wietle tego, co Pawel pisze w 2 Kor 3, a co juz zostato
zauwazone. Piszac te stowa, Pawel ma na mysli przede wszystkim Stary Testament.
Pisma Izraela nie tracg swego znaczenia dla Ludu Bozego Nowego Przymierza. Cho¢
pochodza z przeszioéci, s przede wszystkim tekstami danymi przez Boga z wieczno-
$ci (por. Donfried 1999, 812; Stasiak 2020, 617; Hahn 2021, 343). Dlatego tez czytane
w $wietle dzieta Chrystusa, ktore zapowiadajg, do ktérego prowadzg i ktére jest ich
wypelnieniem, sg zrodtem pociechy, a ich znajomo$¢ - Zrédlem nadziei chrzedci-
janskiej. Rowniez List do Kolosan chrze$cijaniska nadzieje taczy z faktem, ze adresa-
ci juz wezesniej ustyszeli o niej ,,w stowie prawdy, Ewangelii”, ktéra do nich dotarta
(Kol 1,5). Poznanie tresci Ewangelii jest Zzrodtem nadziei na osiagniecie tego, co dla
chrzescijan jest ,0dlozone w niebie”.

Ostatnim zrédfem nadziei wymienionym w Corpus Paulinum - cho¢ bardziej ja
podtrzymujacym i wyrabiajacym (katepyaletar), niz bedacym osobnym zrodtem -
jest ,wyprobowanie” (Sokiur)), bedace owocem wytrwalosci w ucisku (Rz 5,3-4).
Przygladajac si¢ podstawowym relacjom miedzy wymienionymi przez Apostota
cnotami, nalezy zauwazy¢, ze zrodlem nadziei nie jest bezposrednio wymieniony
na poczatku ,ucisk’. Ma on zwigzek z nadzieja dopiero wtedy, gdy zostaje przyje-
ty z wytrwalosci i prowadzi do ,wyprébowania” A zatem nadzieja chrzedcijanska
rodzi si¢ z wytrwalosci w ucisku, ktéra stanowi zwycigskie przejscie przez probe
(Stasiak 2020, 294-95). Wyjasniajac w kolejnym wersecie pochodzenie tej nadziei,
Pawel wskazuje, ze opiera si¢ ona na Duchu Swietym, wiec wyprébowanie wspoma-
ga nadzieje, ktora jest przez Niego rozlana (Moo 1996, 304-5).

Zakonczenie

Apostol Narodéw stosunkowo czgsto postuguje si¢ terminem ,,nadzieja’, zaréwno
w formie rzeczownikowej, jak i czasownikowej. Rozumie jg jako oczekiwanie cze-
go$ w przyszlosci. Oczekiwanie to kilkakrotnie wigze z rzeczywistoscia doczesna,
lecz wyrdznia takze inng, ,jedng” nadzieje, ktéra odnosi sie do wiecznosci — nadzie-
je chrzedcijanska. Przedmiotem chrzedcijanskiej nadziei jest zycie wieczne w niebie,
cho¢ jej tres¢ bywa formutowana w rézny sposob. Fundamentem tej nadziei jest
przede wszystkim osoba i dzielo Jezusa Chrystusa - dzielo, ktore juz si¢ dokonalo
(jest faktem), i ktore, przyjete z wiarg, staje si¢ dla cztowieka podstawa nadziei na
udzial w jego skutkach w wiecznosci. Wspolnota wierzacych tworzy Kosciét Chry-
stusowy Nowego Przymierza - $wiatynie i przestrzeni dziatania Ducha Swietego.
Duch i Jego dzialanie stanowia ,,zadatek” przysztego i wiecznego losu wierzacych,
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a zatem sg kolejnym Zrédlem ich nadziei na zycie po $mierci. Nadzieja ta opiera si¢
réwniez na trwalosci i nieprzemijalnosci ofiary Chrystusa oraz zawartego w Nim
Nowego Przymierza migdzy Bogiem a ludzkoscig. Ugruntowuje ja objawienie Boga
w osobie Jego wcielonego Syna i w Jego Ewangelii, ktére daje wierzacym poznanie
rzeczywisto$ci duchowej i wiecznej.
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O pragnieniu zycia wiecznego
w swietle Ap 7,13-17

On the Desire for Eternal Life in the Light of Rev 7:13-17

DARIUSZ KOTECKI
Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu, dkotecki@umk.pl

Streszczenie: Autor artykutu zadaje pytanie o znaczenie pragnienia w Ap 7,16 w kontekscie perykopy
7,13-17. Przeprowadzona analiza jest typu literackiego. Polega ona na poszukiwaniu znaczenia poszcze-
golnych wyrazéw, wyrazen, formut oraz catych obrazéw z uwzglednieniem paralel biblijnych i pozabi-
blijnych w ramach kontekstu, jaki stanowi perykopa 7,13-17, cata Apokalipsa (na polu terminologicz-
nym i kontekstualnym 7,16 $cisle nawiazuje do 21,6 i 22,17) oraz cata Biblia. Autor przyjmuje takze,
ze podmiotem interpretujagcym przestanie Apokalipsy jest zgromadzenie liturgiczne zebrane na Eucha-
rystii. Wspélnota stuchajaca, ktéra jest widziana jako wspdlnota odkupionych grzesznikéw, otrzymuje
w 7,13-17 odpowiedz na trzy zasadnicze pytania: (1) Kim sg zbawieni (7,13-14)? (2) Co znaczy by¢
zbawionym (7,15.17a)? (3) Jakie s3 owoce zbawienia (7,16.17b)? W wyniku analiz autor dochodzi do
whniosku, ze 7,16 nie mowi o pragnieniu fizycznym, ale o pragnieniu zbawienia - Zycia wiecznego (,zr6-
dta wod zycia”), ktore pdzniejsza teologia nazwie cnotg nadziei. Sposobami dojscia do zbawienia - zycia
wiecznego - sg otwarcie sie na moc i witalnos¢, ktére ptyna z misterium paschalnego Jezusa, a ktére
realizuje sie w Zyciu sakramentalnym (chrzest, Eucharystia, wspotpraca z taska Boza), co pozwala na zno-
szenie wszelkich przeciwnosci, trudéw, ktére ptyna ze strony srodowiska wrogiego chrzescijanom (,wiel-
ki ucisk”). Cata strategia narracyjna 7,13-17, nie tylko 7,16, w kontekscie pytania o zbawienie w 6,17,
zmierza do pobudzenia we wspdlnocie stuchajacych pragnienia zycia wiecznego.

Stowa kluczowe: pragnienie, woda zycia, Zycie wieczne, odkupienie, zbawienie, wielki ucisk

Abstract: The author of the article raises the question of the meaning of thirst in Rev 7:16 within the
context of the pericope 7:13-17. The analysis is literary in character, focusing on the meaning of indi-
vidual words, expressions, formulas, and images, while taking into account biblical and extra-biblical
parallels within the broader contexts of the pericope itself (7:13-17), the entire Book of Revelation
(where the terminology and context of 7:16 are closely related to 21:6 and 22:17), and the whole of
Scripture. The author further assumes that the interpretive subject of the Apocalypse’s message is the
liturgical assembly gathered for the Eucharist. The listening community, understood as a fellowship of
redeemed sinners, receives in 7:13-17 an answer to three fundamental questions: (1) Who are the saved
(7:13-14)? (2) What does it mean to be saved (7:15.17a)? (3) What are the fruits of salvation (7:16.17b)?
On the basis of this analysis, the author concludes that 7:16 does not speak of physical thirst but of the
thirst for salvation—for eternal life (“the springs of the water of life")—which later theology designates
as the virtue of hope. The ways that lead to salvation, that is, to eternal life, consist in openness to the
power and vitality that flow from the paschal mystery of Jesus and are realized in the sacramental life
(baptism, Eucharist, cooperation with divine grace). This enables believers to endure all adversities and
hardships arising from an environment hostile to Christians (“the great tribulation”). The entire narrative
strategy of 7:13-17, not only of 7:16, in light of the question about salvation in 6:17, is directed toward
awakening within the listening community the desire for eternal life.

Keywords: thirst, water of life, eternal life, redemption, salvation, great tribulation
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Papiez Franciszek w bulli na Rok Jubileuszowy Spes non confundit napisat o wymia-
rze horyzontalnym i wertykalnym nadziei. Pierwszy przejawia si¢ w tym, ze ,Wszy-
scy majg nadziej¢. Nadzieja obecna jest w sercu kazdego czlowieka jako pragnienie
i oczekiwanie dobra, nawet jesli nie wie, co przyniesie ze sobg jutro” (SNC 1). O dru-
gim papiez pisze w polaczeniu z wyznaniem ,wierze w zywot wieczny”: ,W ten spo-
sob wyznajemy nasza wiare, a chrzescijanska nadzieja znajduje w tych stowach fun-
damentalng podstawe. Jest ona bowiem «cnotg teologalna, dzieki ktdrej pragniemy
jako naszego szczgécia [...] Zycia wiecznego»” (SNC 19). Papiez w tym miejscu cytuje
passus z Katechizmu Kosciota Katolickiego o teologalnej cnocie nadziei (KKK 1817).
Cnota nadziei Iaczy w sobie pragnienie i zycie wieczne, ktére papiez pojmuje jako
spotkanie z Panem chwaly, i dodaje: ,,Zyjmy zatem w oczekiwaniu na Jego powrdt
i w nadziei Zycia wiecznego w Nim: to w tym duchu czynimy naszym poruszajace
wezwanie pierwszych chrzescijan, ktérym konczy sie Pismo Swiete: «Przyjdz, Panie
Jezul» (Ap 22,20)” (SNC 19). Papiez w zakonczeniu cytowanego passusu przywoluje
stowa z ostatniej ksiegi Biblii, tj. Apokalipsy $w. Jana, ktéra jest ,cudownym ogto-
szeniem nadziei” (Doglio 2025, 8). Zaskakujace jest jednak, ze w ksiedze tak wy-
raznie ukierunkowanej na eschatologi¢ nie spotyka si¢ terminéw z rdzeniem -elpi,
wskazujacych na nadzieje'. Nie sposéb w krétkim artykule przeanalizowac¢ wszyst-
kich tekstow w Apokalipsie, ktore posrednio wskazuja na nadzieje. Sg jednak trzy
passusy, w ktorych mowi si¢ o pragnieniu, uzywajac czasownika dipsao (,,pragnac”):
7,16; 21,6; 22,17. Nie zostaje w nich okreslony jego przedmiot, z kontekstéw tych
wierszy wynika jednak, Ze to pragnienie zostaje zaspokojone w wodach czy wodzie
zycia. W 7,17 méwi si¢ o ,,zrédtach wod zycia’, w 21,6 o ,,zrédle wody zycia’, nato-
miast w 22,17 o ,wodzie zycia” W Apokalipsie pierwsze uzycie jakiegos stowa wy-
znacza linie interpretacyjng dla nastepnych tekstow, nalezy bowiem pamietac zasade,
ktora do$¢ dobrze sformulowat Claudio Doglio, ze ,, Apokalipsa nie podaza za zad-
nym postepujacym, logicznym watkiem, ale nieustannie powraca do tego samego
tematu, zmieniajac obrazy w celu poglebienia wizji” (Doglio 2005, 18)*. Przyjmujac
to zalozenie, skupimy si¢ przede wszystkim na pragnieniu w 7,16, gdzie czasownik
dipsad pojawia si¢ w zdaniu: ou peinasousin eti oude dipsésousin eti oude mé pese

1 W Nowym Testamencie rzeczownik ,nadzieja” (elpis) jest wzmiankowany 53 razy, czasownik ,mie¢ na-
dziej¢” (elpidzein) 31 razy. Pierwsze stowo wystepuje gtownie w listach $w. Pawta, wérdd ktorych 13 razy
w LiScie do Rzymian. Poza tym obecne jest w Dziejach Apostolskich - 8 razy i Liscie do Hebrajczy-
kow - 5 razy. Czasownik za$ pojawia si¢ w Ewangeliach - 5 razy, Dziejach Apostolskich - 2 razy, listach
$w. Pawla - 18 razy, LiScie do Hebrajczykow - 1 raz, w Pierwszym Liscie §w. Piotra - 2 razy, Drugim
i Trzecim LiScie §w. Jana - po jednym razie. Poza tym mamy dwa hapax legomena: apelidzein (,,spodzie-
wac sie od”) w Lk 6,35 oraz proelpidzein (,,skierowa¢ nadzieje do”) w Ef 1,12. Temat nadziei w Biblii nie
doczekat si¢ jeszcze szczegolowego opracowania egzegetycznego (Malina 2024, 99-100). Artur Malina
(2024, 103-12) w swoich analizach skupit si¢ przede wszystkim na Liscie do Rzymian i Liscie do Hebraj-
czykow, ktore uznaje ,,za reprezentatywne dla zrozumienia tego, czym jest nadzieja w pierwszych tekstach
chrze$cijanskich” (Malina 2024, 100).

2 Teksty obcojezyczne w thumaczeniu wlasnym autora.
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epautous ho hélios oude pan kauma (,,nie beda juz takna¢, ani juz pragna¢ nie beda,
nie porazi ich stonice, ani zaden upal”). Pytanie zasadnicze brzmi: jaki sens ma w tym
tekscie pragnienie, ktdre zostanie zaspokojone? Sam czasownik ,,pragna¢” ma w Bi-
blii sens zarowno dostowny, wyrazajacy pragnienie czysto fizyczne (np. Wj 17,3;
Ps 106,5 LXX; Prz 25,21; Mt 25,35.37.42.44; ] 4,13; 19,28; Rz 12,20; 1 Kor 4,11),
jak i przeno$ny — wyraza pragnienie, ktére dotyczy jakiej$ wartosci niematerialnej
(por. Mdr 11,14; Syr 24,21; 51,24; Mt 5,6), a w sposob szczegolny dotyczy pragnienia
Boga (por. Ps 41,3 LXX; 62,2 LXX; ] 7,37-39) (Behm and Bertram 1990, 230-232).
W tekstach biblijnych pragnienie — podobnie jak w 7,16 — znajduje si¢ w paraleli do
taknienia - glodu (peinao) (Mt 5,6; 25,35.37.42.44; Rz 12,20; 1 Kor 4,11), ktéry otrzy-
muje podobny sens dostowny lub przeno$ny jak czasownik ,,pragna¢” (Goppelt 1990,
12-22). Jest rzecza niemozliwg, aby odpowiedzie¢ na postawione pytanie bez egzege-
zy calej perykopy, w ktorej znajduje si¢ 7,16, tj. 7,13-17, stad pierwsze nasze pytanie
dotyczy zaréwno kontekstu literackiego, jak i teologicznego 7,16. W naszej analizie
pojdziemy za strategia tekstu 7,13-17, wyznaczong przez jego struktura, majac ciagle
na uwadze pytanie o pragnienie. Bedzie to analiza literacka, ktéra polega na poszu-
kiwaniu znaczenia poszczegdlnych wyrazow, wyrazen, formuf oraz calych obrazéw
z uwzglednieniem paralel biblijnych i pozabiblijnych w ramach kontekstu, jaki stano-
wi badana perykopa, cala Apokalipsa (na polu terminologicznym i kontekstualnym
7,16 $cisle nawiazuje do 21,6 i 22,17) i cata Biblia (Kotecki 2013, 24). W naszych ana-
lizach zostanie uwzgledniona réwniez przestanka zaproponowana po raz pierwszy
przez Ugo Vanniego’®, ktéra znalazta w $wiecie egzegetycznym wielu nasladowcow,
ze podmiotem interpretujagcym przestanie Apokalipsy jest zgromadzenie liturgiczne
zebrane na niedzielnej Eucharystii, celebrujace zmartwychwstalego Chrystusa, ktére
jest zaproszone — zgodnie z 1,3 — do stuchania i wcielania w Zycie przestania tej ksie-
gi*. Teksty Apokalipsy nie tylko informuja stuchaczy o czyms, ale stymuluja ich do
podjecia zyciowych decyzji.

1. Kontekst literacki i teologiczny tekstu o pragnieniu w Ap 7,16

Interesujacy nas wiersz stanowi czes¢ wizji opisujacej thum zbawionych w niebie
(7,9-17), ktora przynalezy do opowiadania o otwarciu szdstej pieczeci przez Baranka
(6,12-7,17) i tym samym do sekeji pieczeci (6,1-7,17). Wizja otwarcia szdstej pieczeci
stanowi opis Wielkiego Dnia gniewu Boga i Baranka (6,12-17), czyli dnia sadu Bo-
zego, ktéry w Starym Testamencie byl postrzegany jako sad zaréwno nad Izraelem

3 Teze te jako pierwszy zaproponowal i potem rozwijal Vanni 1982, 453-67.
4 Uzyty w 1,3122,7 czasownik téreo, zazwyczaj przekladany jako ,zachowywac’, ,strzec”, ttumaczymy jako
swciela¢ w zycie”. Zob. Kotecki 2006, 178.
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(por.1z13,16; Ez 13,5;]11,15; Am 5,18-20), jak i nad innymi narodami (por. Ez 30,1-9;
Ab 15). Mial on prowadzi¢ do ostatecznego zbawienia (por. Ez 33,21-22; Za 12,1-9)°.
Caly opis konczy si¢ pytaniem: kai tis dynatai stathénai (,a ktoz zdola si¢ ostac?”).
W kontekscie przytoczonych tekstow ze Starego Testamentu pytanie to mogloby
brzmiec: ,,aktéz bedzie zbawiony?”. Pytanie to ma charakter otwartyiotrzymuje wstra-
tegii narracyjnej ksiegi odpowiedz w wizjach 144 000 opieczetowanych ze wszystkich
pokolen Izraela (7,1-8) oraz wielkiego ttumu zbawionych (7,9-17) (por. Aune 1998a,
479; Kotecki 2011, 124). Ta ostatnia wizja sktada sie z dwoch czesci. Pierwsza (7,9-12)
opisuje zbawionych z calej ludzkosci (ek pantos ethnous kai phylon kai laon kai glosson:
»Z kazdego narodu i wszystkich pokolen, ludéw i jezykow”), ktérzy stoja w obecno-
$ci Boga i Baranka (estotes enopion tou thronou kai endpion tou arniou) i wykrzykuja
w 7,10 (kai kradzésin phoné magalé legontes: ,,i krzyczg dono$nym glosem, mowiac”)
uwielbienie za wielkie dzieto zbawienia: heé sotéria to theo hemon to kathemeno epi to
throno kai to arnio (,,zbawienie w Bogu naszym zasiadajacym na tronie i w Baranku”).
W 7,9-12 mamy bardzo prawdopodobnie wizje chrzescijan, ktorzy juz umarli (Aune
1998a, 447). Jest to rzesza zbawionych zwyciezcow, na co wskazuje w narracji kilka
elementow: (1) fakt, ze znajduja si¢ w sferze Boga: ,,przed tronem Boga i Barankiem”
(7,9) wraz ze starcami, aniotami, czterema Istotami Zyjacymi (7,11); (2) ich postawa
stojaca (estotes ) jest taka sama jak w opisie ,,Baranka stojacego (estékos), jakby zabite-
go” — Zmartwychwstaltego (5,6), ktory juz zwyciezyt (5,5); (3) biale szaty (7,9), w ktére
s3 przyodziani, wskazujg w Apokalipsie na zbawienie, ktore jest skutkiem uczestnic-
twa w owocach zmartwychwstania Jezusa (por. 3,5; 6,11); (4) palmy w ich rekach (7,9)
stanowig symbol zwyciestwa (por. 1 Mch 13,51; 2 Mch 10,7)% (5) ich donosny krzyk
(kradzousin megale legontes: ,krzycza glosem dono$nym”) jest celebracja dokonanego
zbawienia (7,10).

Drugg cze$¢ wizji otwiera pytanie starca o tozsamos¢ i pochodzenie zbawionych
(7,13): ,,Ci ubrani w biale szaty, kim sg i skad przyszli?”. Po opisie niewiedzy wizjo-
nera (7,14a) nastepuje odpowiedz starca (7,14b-17), ktéra koncentruje sie na opisie
zycia zbawionych przed $mierci, czyli drodze ich Zycia (7,14b), oraz na skutkach
(owocach) dokonanych przez nich wyboréw, ktére sg niczym innym jak opisem rze-
czywistosci zycia zbawionych po $mierci, ktérg mozemy okresli¢ jako ,,zZycie wiecz-
ne” (7,15-17). W tej ostatniej czgsci, rozpoczynajacej sie od dia touto (,,dlatego tez”),
znajduje si¢ interesujacy nas tekst o pragnieniu.

Mozna powiedzie¢, ze kontekstem teologicznym calej perykopy 7,13-17, w tym
réwniez pragnienia z 7,16, jest osiagniete zbawienie, czyli odpowiedz na pytanie
2 6,17.

5 Szeroko na temat obecnosci motywu Dnia Pana w Apokalipsie w kontekscie tekstow ze Starego Testa-
mentu pisze Tomasz Siemieniec (2018, 48-56). Wedlug egzegety motyw ten jest wazny dla zrozumienia
teologii Apokalipsy. Wskazuje, ze jest on obecny, poczawszy od Ap 6,12 az do konca ksiegi.

6 Na temat palmy i jej symboliki zob. Aune 1998a, 467-70; Wojciechowski 2012, 218; Kotecki 2021, 340.
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2. Pragnienie z Ap 7,16 w kontekscie perykopy 7,13-17

Perykopa 7,13-17 w poszczegdlnych swoich czgéciach doprecyzowuje wizje ttumu
zbawionych z 7,9-12: ich tozsamos¢, pochodzenie, czy bardziej — sytuacje z ich zycia
przed $miercig (7,14b), a takze skutki znalezienia si¢ w gronie zbawionych (zycie
zbawionych po §mierci), wérdd ktdrych jest wymienione wyeliminowanie pragnienia
(7,15-17).

2.1. Tozsamos¢ zbawionych (Ap 7,13-14)

Zardéwno pytanie starca (outoi oi peribeblemenoi tas stolas tas leukas tines eisin kai
pothen élthon: ,ci ubrani w biale szaty, kim sa i skad przyszli?”), jak i odpowiedz
wizjonera (kai eireka auto kyrie mou sy oidas: ,,i odpowiedzialem jemu: «Panie moj,
ty wiesz»”) w 7,13-14a nadladujg w pewnym stopniu schemat z literatury prorockiej,
ktérego zadaniem bylo wprowadzenie wyjasnienia wizji (por. Ez 37,3-4; Za 4,4-5).
W tekstach prorockich odpowiedzi udziela sam Boég. W naszym tekscie nastepuje
pewna modyfikacja (wielokrotnie autor dokonuje takiego samego zabiegu w narra-
cji): odpowiedzi udzieli starzec, ktdry zostaje obdarzony honorowym tytulem kyrie
mou (,,Panie méj”). W odpowiedzi wizjonera wybrzmiewa pewna niewiedza. Samo
sformutowanie wskazuje, ze wlasciwej odpowiedzi na postawione pytanie moze
udzieli¢ tylko ten, ktory znajduje si¢ w tym samym kontekscie egzystencjalnym, co
»0dziani w biale szaty™.

Pierwsza cz¢$¢ pytania starca w 7,13 dotyczy tozsamosci ,,ubranych w biate szaty”.
Tozsamo$¢ zbawionych okresla na pierwszym miejscu juz ich ubiér. W 7,13 zaréwno
przed rzeczownikiem ,,szata” (fas stolas), jak i przymiotnikiem okreslajacym jej kolor
(tas leukas) znajduje si¢ rodzajnik (chodzi o te same szaty, co w 7,9). Szaty w Apo-
kalipsie sa symbolem osoby, calej egzystencji ludzkiej, sposobu zycia, to prerogaty-
wa, ktora kwalifikuje osobe pod wzgledem tego, kim jest, jak i tego, jak postrzegaja
ja inni (zob. Vanni 1988, 44)%. Sam kolor bialy (leukos) jest najczesciej spotykanym
kolorem (15 razy) wsréd innych wymienianych w tej ksiedze®. W symbolizmie chro-
matycznym uwaga autora skupia sie nie tyle na wartosci estetycznej samych kolorow,
co na ich aspekcie jako$ciowym. Pierwsze uzycie tego koloru w Apokalipsie ma miej-
sce w opisie zmartwychwstatego Chrystusa (1,12-20). Autor podejmuje i modyfikuje
w tym miejscu tekst z Dn 7,9. Mowi, ze glowa i wlosy Chrystusa byty ,biate jak biata
welna, jak $nieg” W Dn 7,9 Starowiecznemu, tj. Bogu, zostaja przyporzadkowane

7 Vanni (2018, 318) w niewiedzy ze strony wizjonera dostrzega trudno$¢ w odnalezieniu odpowiedniej
aktualizacji hermeneutycznej.

8 Na temat symbolizmu Apokalipsy, rodzajow symboli zob. Karczewski 2010, 54-70; Galvez 2013.

9 Oprocz koloru bialego spotykamy réwniez inne kolory: czerwony - pyrros (2 razy), czerwony ognisty —
pyrrinos (1 raz), czerwony szkartatny - kokkinos (4 razy), zielony - chloros (3 razy), i po jednym razie dwa
kolory, ktére trudno okresli¢: kolor hiacyntu - hyakinthinos oraz siarkowy - theiodés.
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»szata biala jak weina” i ,wlosy jak czysta welna” Ta biel wyraza transcendencje
Boga (Vanni 1988, 51; Kotecki 2021, 91). Ta jako$¢ w Apokalipsie zostanie odnie-
siona do Zmartwychwstalego (1,18). Biel szat zbawionych w 7,9 wskazuje zatem na
ich zwigzek ze Zmartwychwstatym, ktéry w 5,6 jest przedstawiony jako ,Baranek
stojacy, jakby zabity” (Kotecki 2006, 268-73; Siemieniec 2009, 251-153; Podeszwa
2011, 230-245). Biel definiuje ich jako osoby, ktére czerpaly sity witalne, energie
zycia ze zmartwychwstania Chrystusa (Kotecki 2021, 161). Uzyta w tekscie forma
participium perfecti passivi (peribeblemenous: ,,zostali ubrani”) wskazuje, ze ubranie
w biale szaty jest darem Boga (passivum theologicum) i stanowi zarazem skutek ja-
kiegos Jego dzialania w przeszlosci. Biel sugeruje, ze tym dziataniem Boga jest miste-
rium paschalne Jezusa.

2.2. Zycie zbawionych przed $miercia (Ap 7,14)

Druga czg$¢ pytania starca: kai pothen élthon (,,i skad przyszli?”) nie tyle odnosi sie
do kwestii pochodzenia zbawionych (jest to wiadome juz z 7,9), ile do sytuacji zycio-
wych, wydarzen, przez ktore przeszli, aby znalez¢ si¢ w sytuacji zbawionych (por. Po-
deszwa 2011, 260). Mozna si¢ spodziewa¢, ze wspolnota stuchajgca otrzyma w tym
miejscu opis drogi ich zycia.

2.2.1. ,Przychodza z wielkiego ucisku”

Odpowiedz, jakiej sam sobie udziela jeden ze starcow, moéwi: houtoi eisin oi ercho-
menoi ek tés thlipseos tes megalés (,,To ci przychodzacy z wielkiego ucisku”). Pierwsze
wyrazenie houtoi eisin nawigzuje do pytania starca (houtoi [...] eisin w 7,13). Uzyta
forma participium presentis activi, po ktérym nastepuje uzycie orzeczen w formie
aorystu (eplynan, eleukanan; odpowiednio: ,optukali’, ,wybielili”), pozwalalaby
spojrze¢ — z punktu widzenia gramatyki i syntaksy zdania — na owo przychodze-
nie jako na czynno$¢ symultaniczng z pozostatymi, czyli juz dokonang w przesztosci
(zob. Aune 1998a, 447), co wpisywaloby sie dobrze w pytanie starca, w ktérym wyste-
puje orzeczenie w aoryscie élthen. W Apokalipsie imiestéw czasu terazniejszego er-
chomenos wyraza jednak nieustanne przychodzenie, stad lepiej przyjac teze, ze autor
poprzez uzycie oi erchomenoi (dost.: ,,ci przychodzacy”) podkresla, ze niebo wciaz sie
zapelnia (zob. Jankowski 1959, 182; Spatafora 1997, 150; Wojciechowski 2012, 220)
i ze zarazem rzeczywisto$¢ oddana w wyrazeniu przyimkowym ,,z wielkiego ucisku”
okresla cos, co nieustannie towarzyszylo ich zyciu. W Apokalipsie ten sam imiestéw
czasu terazniejszego kwalifikuje Boga, ktdry jest przedstawiony jako ho erchomenos
(1,4.8; 4,8). Zostaje w ten sposob podkreslona prawda o Bogu jako Panu dziejow',

10 Szczeg6lowa analiza tytutu Boga ho erchomenos zob. Kotecki 2006, 216-21. Na chrystologiczne ukierun-
kowanie tego tytulu w Apokalipsie zwraca uwage Augustyn Jankowski (2000, 156-63). Richard Bauckham
(1993, 45) zauwaza, ze ,Jan rozwingl w sposob typowy pierwotna wiare Izraela w egzystencje historyczna
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wkraczajacym w historie $wiata i ludzi, poprzez swoje interwencje az do tej ostat-
niej, ktora zakonczy dzieje, aby nieustannie zbawiac ludzi (por. Jankowski 2000, 157).
Zbiezno$¢ imiestowow by¢ moze podkresla obecnos¢ Boga w réznych doswiadcze-
niach wspdlnoty, w tym takze w doswiadczeniu ,wielkiego ucisku”.

Zbawieni przychodzg ,,z wielkiego ucisku” (ek tés thlipseos tes megales). Przy-
imek ek (,,0d”, ,z”) w polaczeniu z czasownikiem ruchu sugeruje ruch z okreslonego
miejsca, ale rowniez wskazuje na zrédto, z ktérego zbawieni czerpig swoja tozsamos¢
(zob. Podeszwa 2011, 261). Ich bycie w niebie jest ,wyjSciem” (wybawieniem) z wiel-
kiego ucisku, czyli jego koncem. Zarazem jest on réwniez rzeczywistoscia, przez
ktorg przeszli zbawieni.

Wyrazenie ,wielki uscisk” jest prezentowany jako rzeczywisto$¢ dobrze okre-
$lona i znana, skoro zostaje uzyty przed nim rodzajnik. Autor moze odnosic si¢ do
uprzednich tekstow ze stowem thlipsis (por. 1,9; 2,9.10.22). Jest ono umieszczone za-
wsze w kontekscie wydarzen, ktorymi zyje Kosciol ,tu i teraz’, i wskazuje na cier-
pienia, trudnosci, sytuacje czy napigcia towarzyszace Kosciotowi jako takiemu czy
samym wierzacym, ale w kolektywnym sensie, jako wspdlnocie wierzacych (Spata-
fora 1997, 149). Pochodza one od $rodowiska, w ktérym zyja chrzescijanie'’. W 7,14
»ucisk” jest rzeczywisto$cia w pewnym sensie nowa, poniewaz dookreslong - ito
tylko w tym miejscu w Apokalipsie - jako he megalé (,wielka”). To okreslenie mozna
pojmowac zaréwno w sensie ilosciowym, jak i jakosciowym. W pierwszym znacze-
niu wyrazenie ,wielki ucisk” oznaczalby sume wszelkich wrogosci ze strony $rodo-
wiska, w ktérym zyja chrzescijanie. Religia chrzescijanska byla postrzegana w sta-
rozytnoéci — uzywajac okreslenia Swetoniusza (co prawda pochodzi ono z II wieku
po Chr., ale w jakis sposob syntetyzuje spojrzenia na chrzescijan juz w I wieku) - jako
superstitia nova et malefica (,zabobon nowy i zbrodniczy”) (Jaczynowska 1987, 226;
Starowieyski 2019, 160-163). Mozna jednak przyja¢, ze hé megalé nalezy rozumie¢
w sensie jako$ciowym. Wskazuje on na moment decydujacego wejscia Boga w hi-
storie (Doglio 2005, 108-9). Wyrazenie ,wielki ucisk” w 7,14 - jak podkresla David
Aune - jest anaforyczne, poniewaz zaktada, ze pojecie to znane jest stuchajacym (stad
rodzajnik) z Dn 12,1, w ktérym autor uzyl go po raz pierwszy (tekst stal si¢ modelem
dla pdzniejszych opiséw) (Wojciechowski 2012, 220). Dla autora Dn 12 czas ucisku
jest okresem inauguracji ostatecznego zwyciestwa Boga nad ztem i wybawienia Izra-
ela, ktérego dokona sam Boég. Jest to okres (Ksiega Daniela méwi o ,,czasie ucisku’,
uzywajac wyrazenie ét sard, ktore w Biblii wystepuje jeszcze sze$¢ razy: Sdz 10,14;
Ps 37,39; 1z 33,2; Jr 14,8; 15,11; 30,7) poprzedzajacy ostateczne wybawienie wier-
nych Bogu Izraelitow. Warto zauwazy¢, ze w Jr 30,7 to samo wyrazenie ,,czas uci-
sku” pojawi sie w kontekscie wybawienia z niewoli babilonskiej, gdzie wybawicielem

Boga dla swojego ludu, przeksztalcajac ja w przyszla wiare eschatologiczna w ostateczne przyjscie Boga,
ktory doprowadzi do dopelnienia wszystkich rzeczy w swojej wiecznej przyszlosci’
11 Na temat ,,ucisku” w Apokalipsie zob. Kotecki 2006, 41-49.
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jest sam Bég. Od Dn 12,1 ,wielki ucisk” stanowi cze$¢ serii wydarzen poprzedza-
jacych przyjscie eschatonu (Aune 1998a, 473). Ta prawda jest podkreslana w tek-
stach zaréwno wczesnego judaizmu, jak i wczesnego chrzescijanstwa'>. W wizji Jana
ten czas juz si¢ rozpoczal. W takim rozumieniu autor zbliza si¢ by¢ moze do tekstu
z 1 Mch 9,27, ktéry interpretuje ,wielki ucisk” z Dn 12,1 jako czas, ktory zostal za-
inicjowany w II wieku przed Chr., w momencie kryzysu spowodowanego $miercig
Judy Machabeusza (Beale and McDonough 2007, 1109). W Mt 24,21 (por. Mk 13,19)
~wielki ucisk” wskazuje na sume prob, ktére poprzedza znaki kosmiczne i chwalebne
przyjscie Syna Czlowieczego. Giancarlo Biguzzi podkresla, ze w 7,14 ,wielki ucisk”
nie ma takiego samego znaczenia, co w tradycji synoptycznej i wskazuje, ze pod tym
wyrazeniem Kkryje si¢ cata historia, ogladana z perspektyw chrzescijan, ktérzy, aby
by¢ wierni Jezusowi, musza zmierzy¢ si¢ w zyciu z kontrastami i przesladowaniami,
zgodnie zreszta z zapowiedziami Zbawiciela (por. J 15,18-25) (Biguzzi 2005, 183).
Egzegeta wloski nie zauwaza, ze Apokalipsa patrzy na czasy ostateczne jako obecnie
trwajace, poniewaz rozpoczely sie one wraz z wejéciem na sceng historii Jezusa Chry-
stusa®. Uwzgledniajac takie spojrzenie, mozna powiedzie¢, ze dla chrzescijanina
kazdy pojedynczy czy jednorazowy ,ucisk” moze stac sie tym eschatologicznym. Le-
piej zatem przyjac rozumienie ilosciowe oraz jakosciowe okredlenia ,wielki”. ,Wielki
ucisk” ma charakter eschatologiczny w tym w sensie, ze chrzescijanie juz uczestnicza
w eschatonie. Konkretyzuje sie on jednak w prébach do$wiadczanych na przestrzeni
dziejow, w konkretnych wydarzeniach, w ktorych uczestnicza chrzescijanie'. Presja
srodowiska, w ktérym oni Zyja — nie wiadomo, w ktérym momencie — moze dojs¢ do
swojego maximum, zmuszajac ich do radykalnego wyboru, np. meczenstwa (Kotecki
2006, 45). Zaréwno jednorazowy ucisk, jak i ich suma w momencie $mierci stajg sie
calo$ciowym bagazem, od ktdrego zbawiony zostaje uwolniony. Jednoczeénie staja
sie one okazjg, w ktorej pojedynczy chrzescijanin i wspdlnota wierzacych moga da¢
$wiadectwo absolutnego wyboru Jezusa w swoim zyciu. Momentem wyjécia z wielkie-
go ucisku, a zarazem najwyzsza i najdoskonalszg formg wiernosci Chrystusowi moze
stac si¢ meczenstwo (sam tekst tego jednak wprost nie méwi) (por. Prigent 1985, 46),
bowiem w Apokalipsie chrzescijanie sg postrzegani jako potencjalni meczennicy™.
Eugenio Corsini (1993, 235) odnosi - jako pierwszy wérdd badaczy - wyrazenie
>wielki ucisk” do $mierci Jezusa, ktéra byla préba par excellence, poniewaz doty-
czyla samego Syna Bozego's. W calej Apokalipsie jednak ani razu stowo ,,ucisk” nie

12 Aune (1998a, 473) w tym miejscu wymienia m.in. WnbMz 8,1; Jub 23,11-21; 4 Ezd 13,16-19;
ApBasyr 27,1-15; Mk 13,7-19; Mt 24,6-18; 1 Kor 7,26; Did 16,4-5.

13 Na temat eschatologii Apokalipsy zob. Rubinkiewicz 1983; Kotecki 2005.

14 Michal Wojciechowski (2012, 220) zauwaza: ,Ucisk to raczej pewien staly czynnik egzystencji chrzesci-
janskiej, poprzedzajacy osiagnigcie nieba”.

15 Szerzej na ten temat: Kotecki 2006, 52-57, 101-5.

16 Podobnie uwaza Andrea Spatafora (1997, 149-50), ktory podkresla, ze wraz ze zmartwychwstaniem Je-
zusa rozpoczal sie eschaton. Smier¢, ktorg poniést Chrystus na krzyzu, jest tym wielkim uciskiem towa-
rzyszacym koncowi. Chrzescijanie, walczac ze ztem, stajq sie uczestnikami walki, ktéra stoczyl Jezus, i ich
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odnosi si¢ do doswiadczenia Chrystusa. Lepiej zatem rozumie¢ ,,wielki ucisk” w sen-
sie, w jakim zaproponowalismy.

2.2.2. ,\Wyptukali swe szaty i wybielili je we krwi Baranka”

Drugim elementem okreslajacym sytuacje, z ktorych zbawieni przychodza, jest kai
eplynan tas stolas auton kai eleukanan autas en to hamaiti tou arnion (,,i oplukali
swe szaty i wybielili je we krwi Baranka”). Plukanie szat i ich wybielanie s3 ztaczone
z krwig Baranka, ktéra stanowi narzedzie czy srodek do tych czynnosci. W tej para-
doksalnej metaforze kryje sie niezwykta glebia teologiczna. Sam czasownik plyno,
ktory w Apokalipsie spotykamy jeszcze tylko jeden raz (22,14), wskazuje na ,pra-
nie”, ktérego celem jest usuniecie plam. Caly wiersz zawiera aluzje do tekstow ze
Starego Testamentu (por. Wj 19,10.14; 29,4), ktdre traktowaly czynno$¢ oczyszczenia
szat jako warunek sine qua non staniecia przed Bogiem i uczestniczenia w kulcie
(Beale 1999, 436-38). Uwzgledniajac kontekst analizowanego wiersza, szczegolnie
bliska moze by¢ aluzja takze do Dn 11,35, gdzie méwi sie o oczyszczeniu, obmyciu
i wybieleniu na czas ostateczny (Bauckham 1993, 227). Srodkiem wyptukania i wy-
bielenia jest krew Baranka. W Apokalipsie wyrazenie to (por. 1,5; 5,9; 7,14; 12,11;
19,13)"7 - zreszta jak w calym Nowym Testamencie, gdzie spotykamy okreslenie
»krew Chrystusa” (1 Kor 10,16; Ef 1,7; 2,13; 1 P 1,19; Hbr 9,14) czy ,krew Jezusa’
(1P 1,2; Hbr 10,19; 1] 1,7) — wskazuje na caly akt zbawczy dokonany przez Niego na
krzyzu (Aune 1998a,475)"®. W Starym Testamencie krew sktadanych ofiar miata war-
to$¢ oczyszczajaca i konsekrujacg przedmioty (np. oftarz: por. Kpt 29,12.16) i osoby
(np. Aaron i jego synowie: por. Kpt 29,20-21), ktére odgrywaly czynna role w kulcie
oczyszczenia. Czasownik ,plukac” w 7,14 zostaje uzyty w kontekscie chrystologicz-
nym, aby podkresli¢ oczyszczajacg i wyzwalajaca moc meki i $mierci Jezusa. Tekst
nie mowi wprost od czego ich szaty zostaly oczyszczone. Jednak wspdlnota stucha-
jaca ma $wiadomos¢ tego, poniewaz wystuchata juz w 1,51 5,9, ze chodzi o oczysz-
czenie od grzechow. W 1,5 méwi si¢ o krwi Jezusa, ktdra uwolnila wierzacych od ich
grzechow (lysanti hémas ek ton hamartion hemon en tohaimati autou: ,uwolnit nas
od grzechéw naszych we krwi swojej”). Uwolnienie od grzechéw (lysanti) staje si¢
metaforg odkupienia, ktdre jest jednorazowym aktem mitosci Chrystusa (stad w tek-
$cie mamy zastosowany aoryst w imiestowie lysanti). Zaréwno czasownik ,ptukac”
(plyno) w 7,14, jak i ,uwolni¢” (Iyo) w 1,5 opisuja zbawcze skutki $mierci Jezusa, po-
dobnie jak czynia to inne teksty Nowego Testamentu, uzywajac czasownika kathari-
dzo (,oczyszczac”) (por. Hbr 9,14.22; 1] 1,7) czy lytroomai (,wykupi¢”) (por. Tt 2,14).
W 5,9, gdzie po raz pierwszy w Apokalipsie uzywa sie tego samego okreslenia ,,krew

zwycigstwo jest udzialem w Jego zwyciestwie. Jako na jedna z mozliwych interpretacji wskazuja na nia:
Kotecki 2006, 45-46; Podeszwa 2011, 262.

17 Termin ,krew” w Apokalipsie odnosi si¢ przede wszystkim do Jezusa (1,5; 5,9; 7,14; 12,11; 19,13) oraz do
wiernych (6,10; 16,6; 17,6 18,24; 19,2).

18 OkreSlenia ,,krew Baranka’, ,,Krew Chrystusa” czy ,,krew Jezusa” s3 metonimig odkupienczej $mierci Jezusa.
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Baranka’, co w 7,14, podkreslony zostaje gwaltowny charakter $mierci Jezusa przez
uzycie czasownika sphadzo (esphages: ,,zostale$ zabity”), jak i jej odkupienczy sens,
co zostaje wyrazone orzeczeniem égorasas (,nabytes”), ktore pochodzi od czasowni-
ka agoradzo, nalezacego — obok pochodnego od niego czasownika eksagoradzo (,wy-
kupic”, ,,odkupi¢ od kogos”) — do stownictwa ekspiacyjnego w Nowym Testamencie
(por. 1 Kor 6,20; 7,23; 1 P 1,18-19). Ten sam czasownik agoradzo zostanie uzyty
w 14,3.4, gdzie o przynaleznych do dziewiczego orszaku Baranka (14,1-5) méwi sie,
iz zostali ,wykupieni z ziemi” (o0i égorasmenoi apo tés ges) oraz ze s3 pierwocinami
dla Boga i Baranka (aparcheé to theo kai to apnio), ktérzy zostali wykupieni sposrod
ludzi (égorasthésan apo ton anthropon). W tekstach tych wspomina sie o jednora-
zowym akcie wykupienia, ktére dokonato si¢ w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa
(Kotecki 2008, 237). To wykupienie jest niczym innym jak uwolnieniem z niewoli
grzechu. Wszystkie przytoczone teksty uzywajg terminologii odkupienia, ktdra jest
$cisle zwigzana z ideg zbawienia. Wskazujg one na misterium paschalne Jezusa jako
srodek, dzieki ktéremu nastepuje uwolnienie z mocy grzechu.

Sama formula ,, krew Baranka” pojawia si¢ w Apokalipsiejeszcze tylkorazw 12,11,
gdzie jest widziana jako zrédlo inarzedzie zwyciestwa chrzescijan (1 Kor 15,57)
(zob. Podeszwa 2011, 273). Ich zwycigstwo stanowi rezultat otwarcia si¢ na to wszyst-
ko, co kryje w sobie wyrazenie ,krew Baranka’, tj. Jego akt zbawczy, ktéry niesie ze
sobg zdolnos¢ i energie majace moc doprowadzenia chrzescijan do zwycigstwa.

Druga czynnos¢ zbawionych dotyczy wybielania szat. Uzyty czasownik leukaino
(spotykamy go tylko tutaj w Apokalipsie) oznacza osiggnigcie intensywnego koloru
biatego. Kolor biaty w Apokalipsie - jak juz podkresliliémy - przynalezy na pierw-
szym miejscu do Zmartwychwstalego (por. 1,9-12). Wybielanie szat wskazuje zatem
na udzial chrzescijan w zmartwychwstaniu Jezusa.

Oplukanie i wybielenie dotycza bialych szat, ktére oni otrzymali jako dar od
Boga. Uzycie jednak form osobowych czasownikéw plyno (,oczyszczal’, ,prac’,
~plukac”) ileukaino (,wybiela¢”) sugeruje czynny udzial zbawionych. Czynnos¢
wyplukania (eplynan) i wybielania (eleukanan) jest wyrazona w formie czasu prze-
szlego dokonanego (aorystu). Moze zatem chodzi¢ o jakie$ konkretne wydarzenie
z przesztosci zbawionych. Nie mozna wykluczy¢, ze jest w tym obrazie zawarta - jak
chce zreszta wielu badaczy - aluzja do chrztu $wietego traktowanego jako oczysz-
czenie i zanurzenie w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa (por. Rz 6,3-4) - stad biel,
ktora w Apokalipsie jest kolorem Zmartwychwstatego (1,14), czyli ,Baranka stojace-
go, jakby zabitego” (5,6)". Obraz méglby ukazywac chrzest jako poczatek ich drogi
wiary. W tym obrazie mozliwa jest takze aluzja do Eucharystii, samo bowiem wyra-
zenie ,,krew Baranka” przypomina teksty eucharystyczne (por. Mt 26,28; Mk 14,24;
tk 22,205 1 Kor 11,25), czy tez w ogole do zycia sakramentalnego (zob. Kraft 1974,

19 Na ten temat zob. m.in.: Prigent 1985, 249; Harezga 1992, 130; Beale 1999, 433.
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130; Rubinkiewicz 1983, 90)*. By¢ moze jednak tekst chce wskaza¢ na aktywna
wspolprace wierzacego z taska Chrystusa, ktéra wyptywa z Jego misterium paschal-
nego (wspoluczestnictwo w witalnoéci, calej nadprzyrodzonej energii, ktora plynie
od Zmartwychwstatego) (por. Kotecki 2013, 346)*, ktora jest wolg zaakceptowania
odkupienia, realizujacg sie konkretnie w wymienionych wyzej sakramentach. Cata
fraza o wybielaniu szat znajduje si¢ w $cistym paralelizmie do 22,14, gdzie w epilogu
Apokalipsy, w ramach dialogu liturgicznego koncowego®, w kontekscie ostatniego
blogostawienstwa w tej ksiedze, ci, ktorzy pragnat wejs¢ do Niebianskiej Jerozolimy,
powinni plukaé swe szaty (oi plynontes tas stolas auton). Wspolnota stuchajaca na
pewno mogtaby w tym miejscu doda¢ - ,,we krwi Baranka”. Czas terazniejszy uzyte-
go imiestowu (plynontes) wskazuje, ze chodzi o nieustanne dzialanie, sposéb zycia,
polegajacy na otwarciu si¢ na calg energie, witalnos¢ ptynaca od Zmartwychwstalego
(zob. Podeszwa 2011, 264-65).

Niektorzy badacze utrzymuja, ze ,oplukanie i wybielanie szat” odnosi si¢ do
meczenstwa®. Interesujagca w tym kontekscie jest propozycja Bauckhama (1993,
210-213), ktory patrzy na Apokalipse jako na ,,chrzescijanski zwo6j wojny” (nawigza-
nie do Zwoju Wojny z Qumran: 1 QM), co mialoby by¢ zgodne z zydowskimi ocze-
kiwaniami eschatologicznymi, i uwaza, ze kluczem do zrozumienia calego obrazu
jest obecna w nim aluzja do Dn 11,35 i 12,10. Teksty te s3 uzyte w Ksiedze Daniela
w kontekscie ,wielkiego ucisku” z Dn 12,1. Jan odnosilby je do meczennikow (Ksie-
ga Daniela wspomina medrcéw), ktdrzy obmywaja samych siebie przez meczenstwo
(Bauckham 1993, 228). W 7,14 na pewno bezposrednio nie wspomina si¢ meczen-
stwa. Takie spojrzenie jest by¢ moze uprawnione w 12,11 (tam jednak nie ma mowy
o plukaniu szat, lecz o $wiadectwie chrzescijan az do $mierci), chociaz i tam mowi
sie raczej o wszystkich chrzescijanach. Ap 7,14 jest wyjasnieniem tajemnicy nieprze-
liczonego ttumu zbawionych z 7,9. Oczywiscie nie mozna wykluczy¢, ze we wspo-
mnianym tlumie znajduje si¢ grupa meczennikdéw, ale ograniczenie go tylko do tej
grupy byloby niezgodne z caltym kontekstem wizji z 7,9-17*.

Dwa zdania, tj. ,zostali ubrani w biale szaty” i ,,optukali swoje szaty i wybielili je
we krwi Baranka” wskazuja na pewne napigcie. Pierwsza fraza akcentuje dar od Boga

20 Pawel Podeszwa (2011, 264-65) patrzy na czynno$¢ plukania i wybielania w kluczu uobecnienia histo-
rycznego wydarzenia meki, $mierci i zmartwychwstania (,we krwi Baranka”), ktéra dokonuje si¢ w sakra-
mencie chrztu i Eucharystii.

21 Henry Swete (1911, 103) podkresla, ze oni ,,are not passive recipients of redemption, but cooperate with
the divine grace by repentance and faith and the use of the Sacraments (Acts 22,16; Mt 26,27-28) and by
vigilance and victory over sin (c. 12,1).

22 Tak na ten tekst patrza: Kavanagh 1984, 97-141; Kotecki 2006, 189-96.

23 Na ten temat zob. m.in.: Mounce 1977, 173; Bauckham 1993, 228; Harrington 1993, 102; Aune 1998a,
474-75.

24 W kontekscie calej Apokalipsy, ktora patrzy na meczenstwo jako na naturalng droge chrzescijan, mozna
bytoby ewentualnie przyjac za prawdziwe stwierdzenie Aune’a (1998a, 475): ,,[...] that innumerable mul-
titude is made up largely of martyrs who are in heaven (see 12,115 15,2)".
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(wymiar faski), druga za$ aktywno$¢ zbawionych. W 7,14 ten drugi aspekt zostaje
podkreslony mocniej w poréwnaniu z przytoczonymi juz tekstami z 1,5 i 5,9, gdzie
akcent spoczywa przede wszystkim na Chrystusie jako podmiocie aktu zbawienia
(por. Podeszwa 2011, 263). W tym miejscu warto wprowadzi¢ dwa pojecia teolo-
giczne, ktore wydaja sie oddawa¢ myél autora: odkupienie i zbawienie. Apokalipsa
traktuje odkupienie jako akt wykupienia czlowieka z niewoli grzechu i przywroce-
nia relacji z Bogiem, ktére dokonato si¢ w jednorazowym wydarzeniu historycznym,
jakim byla meka, $mier¢ i zmartwychwstanie Jezusa (por. 1,5; 5,9; 14,3.4). Czyni to -
jak juz zauwazylismy - uzywajac czasownikow lyo (,uwolni¢”) czy agoradzo (,wyku-
pi¢’, ,nabyc¢”). Czlonkowie wspdlnoty stuchajacej od samego poczatku liturgii maja
pewnos$¢ bycia odkupionymi. Jednocze$nie wstuchujac si¢ w przestanie 7,13-14,
uswiadamiaja sobie droge, ktdra prowadzi do znalezienia si¢ w gronie $piewajacych
hymn zbawienia w niebie (por. 7,10; 12,10; 19,1): konieczno$¢ aktywnej wspotpra-
cy z taskg Zmartwychwstatego (= by¢ moze zycie sakramentalne). Pewna pomoca
w zrozumieniu wprowadzonych terminéw ,odkupienie” i,zbawienie” moze by¢
teologia systematyczna, ktora przeciez wykorzystuje dane biblijne. Czestaw Rychlic-
ki wprowadza rozréznienie miedzy odkupieniem obiektywnym i subiektywnym.
Pierwsze jest catkowicie darmowym (bez jakiegokolwiek wkladu czlowieka) aktem
uwolnienia czlowieka z niewoli grzechu, umozliwiajagcym mu jednoczesnie ponowne
zjednoczenie z Bogiem. Dokonalo si¢ to w odkupienczej ofierze Jezusa. Drugie pod-
kresla konieczno$¢ wspotpracy odkupionego i grzesznego czlowieka z ofiarowang
przez Odkupiciela pomocy (faska Boza) dla osiagniecia wiecznego zbawienia (Ry-
chlicki 2014, 75-89). ,,Pozytywny wynik - jak zauwaza Rychlicki - tej wspotpracy
[z taska Odkupienia - D.K.] bywa okreslany we wspolczesnej teologii mianem od-
kupienia subiektywnego, czyli zbawienia” (Rychlicki 2014, 88). Dane Apokalipsy po-
zwalajg spojrze¢ w podobny sposob na to zagadnienie. Nalezy pamigta¢, ze teologia
Apokalipsy, podobnie zresztg jak innych tekstow biblijnych, jest teologia narracyjna,
a nie teologia orzeczen dogmatycznych.

2.3. Zycie zbawionych po $mierci - zycie wieczne (Ap 7,15-17)

Ap 7,15-17 mo6wi o stanie zbawionych w niebie, ktdre jest konsekwencja uprzednio
opisanego dzialania zabawionych, na co wskazuje wyrazenie dia touto (,,dlatego tez”,
»Z tego powodu”), rozpoczynajace te cze$¢ perykopy. Caly obraz mozna podzieli¢ na
dwie zasadnicze czesci. Najpierw zostaje opisany stan zbawionych w niebie (7,15),
potem narracja przechodzi do opisu skutkéw czy owocoéw zbawienia (7,16-17),
wérdd ktorych jest wyeliminowanie z zycia zbawionych pragnienia.

2.3.1. Stan zbawionych (Ap 7,15)

Narracja wskazuje na dwa owoce ziemskiego zycia zbawionych: (1) bycie w obecno-
$ci Boga (7,15a) oraz (2) wspdlnota z Bogiem (7,15b).
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2.3.1.1. Bycie w obecnosci Boga (Ap 7,15a)

Pierwszy skutek jest wyrazony zdaniem: eisin enopion tou thronu tou theou kai
latreuousin auto hémeras kai nyktos en to nao autou (,,dlatego sa przed tronem Boga
i czes¢ mu oddaja w Jego $wiatyni dniem i nocg’). Stowa te sa w $cistym parale-
lizmie do 22,3”. Ten wiersz, jak zreszta i nastepne, zawiera elementy, ktdre antycy-
puja opis Niebianskiej Jerozolimy z 22,1-22,5. Czas terazniejszy orzeczen eisin (,,53 )
i latreuousin (,,czes¢ oddaja”) wskazuje, ze chodzi o obecna sytuacje tych, ktorzy juz
umarli. Wspoélnota stuchajaca otrzymuje odpowiedz na pytanie, co dzieje si¢ z chrze-
$cijanami po $mierci. Fraza ,,s3 przed tronem Boga” jest nawigzaniem do informa-
cji z 7,9: ,stojacy przed tronem Boga i Barankiem” Uzyty tutaj przyimek enopion
(»przed”) wyraza ide obecnosci przed czyms lub przed kims. Wyrazenie ,,tron Boga”
wskazuje na Jego aktywna obecno$¢ w dziejach $wiata (zob. cala wizja 4,2-11)
(zob. Kotecki 2006, 248-51; Siemieniec 2012a, 129-56). W 7,9 méwilo sie o tej same;j
grupie jako o ,,stojacych’, uzywajac imiestowu estotes. W 7,15, stosujac forme osobo-
wa czasownika eimi, autor akcentuje relacje do Boga, tj. ,ich obecnos¢ w Obecnosci
Boga” (Podeszwa 2011, 265), ktdra jest zarazem nieustannym kultem Boga, takim
samym, o ktéorym mowi sie w 22,3 przy opisie Nowej Jerozolimy w stosunku do stug
(zob. Kotecki 2006, 132-33; Siemieniec 2012a, 2012b). Wynika z tego, ze zbawieni
maja juz teraz pelny udzial w rzeczywistosci, ktéra bedzie skutkiem definitywnej
przemiany $wiata przez Boga (por. 21-22). Stuzba zbawionych trwa émeras kai nyk-
tos (,dniem i nocy”). Wyrazenie to symbolicznie wskazuje na calo$¢ czasu, czyli na
wiecznos¢. Miejscem sprawowania kultu jest §wigtynia (en to vao). W stowie naos
(»$wiatynia”) nie chodzi o materialng $wiatynie. Staje si¢ ono raczej symbolem obec-
nosci Boga, chociaz autor Apokalipsy w kilku miejscach korzysta z obrazéw $wiatyni
ziemskiej, aby opisa¢ kult w niebie (por. 11,19; 15,5.8).

2.3.1.2. Wspdlnota z Bogiem (Ap 7,15b)

Drugi skutek jest wyrazony stowami: kai ho kathémenos epi tou thronou eskéno-
sei epautous (,,] Zasiadajacy na tronie [Bog — D.K.] rozciggnie namiot nad nimi”).
W zdaniu tym odnalez¢ mozna wyrazne nawigzanie do tekstow ze Starego Testamen-
tu, w ktorych mowi si¢ o Namiocie Spotkania: Wj 25,8; 29,42-46; 40,34; Kpt 23,42-43;
26,9-12;Lb 35,34%. Sam tytul ho kathémenos epi tou thronou (,,Zasiadajacy na tronie”),
ktory w réznych formach gramatycznych znajduje si¢ w Apokalipsie (por. 4,2.9.10;

25 Ap 7,15: ,Dlatego sg przed tronem Boga i w Jego $wigtyni cze$¢ Mu oddaja we dnie i w nocy”; Ap 22,3:
»1 bedzie w nim [Miescie = Niebianska Jerozolima - D.K.] tron Boga i Baranka, a studzy Jego beda Mu
cze$¢ oddawali”. Ap 22,3 jest wyrazng aluzja do Ap 7,15 (podobny kontekst i sfownictwo): ,tron Boga”
w Ap 7,15, ktory de facto - jak wynika z logiki tekstu - jest takze tronem Baranka, skoro Baranek jest
»posrodku tronu” (Ap 7,16), w Ap 22,3 jest ,tronem Boga i Baranka”; w Ap 7,15 wielki ttum oddaje czes¢
Bogu (latreuousin auto), podobnie w 22,3 studzy ,,cze$¢ mu oddajg” (latreusousin auto).

26 Na temat $wigtyni w 7,15 zob. Spatafora 1997, 146-59.

27 Aune (1998a, 476-77) wskazuje takze na inne teksty ze Starego Testamentu, ktore méwia o obecnosci
Boga w $wiatyni w Jerozolimie (1 Krl 8,10-13) czy tez o obecnosci Boga w narodzie wybranym przez
Prawo i Madros¢ (Syr 24,8-12.23; Ba 3,36; 4,1-4).
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5,1.7.13; 6,16; 7,10.15; 19,4; 20,11; 21,5), wskazuje na Boga — Pana dziejow, ktory
odgrywa aktywna role w historii $wiata (zob. Kotecki 2006, 248-51). To on ma roz-
ciaggna¢ namiot nad zbawionymi (eskénosei epautous). Czasownik skéno (,,rozbi¢ na-
miot”) wystepuje w Apokalipsie cztery razy: dwa razy opisuje dzialanie Boga (7,15;
21,3) i dwukrotnie okresla chrzescijan jako en to ourano skénountes (,rozbijajacy
namiot w niebie”) (12,12; 13,6). Spokrewniony z tym czasownikiem jest rzeczownik
skené (,namiot”), ktory w Apokalipsie wystepuje trzykrotnie i odnosi si¢ do namiotu
Boga (13,6), namiotu $wiadectwa w niebie (15,5) i w konicu do namiotu Boga z ludz-
mi (21,3). Niewatpliwie w tekstach tych jest nawigzanie do Namiotu Spotkania na
pustyni, ktory byt pierwszym sanktuarium wyzwolonego z niewoli egipskiej Izraela,
idealnym miejscem kultu i obecnosci samego Boga. W samym greckim orzeczeniu
eskénosei (,,rozciagnie, rozbije namiot”) jest zawarte stowo skéné (namiot), w ktérym
fonetycznie wybrzmiewaja hebrajskie terminy miskan i Sekinah. Pierwszy odnosil si¢
do $wigtyni (Namiot Spotkania tez byt rodzajem $wiatyni) jako mieszkania Boga,
drugi za$ do Jego obecnosci posrdd ludzi®®.

Sama metafora rozciggnig¢cia namiotu nad zbawionymi podkresla przebywanie
w obecnosci Boga. Namiot, ktory rozciaga ,,Zsiadajacy na tronie”, bedzie namiotem
nad Nim i nad wielkim tlumem. Temat ten zostanie podjety w narracji jeszcze raz
w opisie Niebianskiej Jerozolimy w 21,3, gdzie autor, wykorzystujac terminologie
Przymierza (,beda oni Jego ludem, a On bedzie Bogiem z nimi”; por. Kpt 26,12;
Ez 37,27), dobitniej - niz stowa z 7,15 - podkresla wspolnote zycia z Bogiem. W 7,14
mowi sie, ze Bog skenosei epautous (,,rozbije namiot nad nimi”), wskazujac na tro-
ske, opieke nad ludem, natomiast w 21,3 jest napisane, iz skénosei metauton (,,rozbi-
je namiot z nimi”), co uwidacznia relacje, wspdlnote z ludzmi. Ap 7,15b antycypuje
kolejny raz to, co sktada si¢ na obraz Niebianskiej Jerozolimy w 21,1-22,5. Zbawie-
ni majg juz pelny udzial w eschatologicznych dobrach nowego swiata (Popielewski
2001, 153). Nalezy jednak zauwazy¢ pewng zmiane perspektywy w stosunku do ca-
lego obrazu z 7,15-17. W 21,3 wyrazenie przyimkowe metauton (,z nimi”) odnosi
sie do hoi antropoi (,,ludzi”) z poprzedniego zdania: idou he skené tou theou meta ton
anthropon (,,oto namiot Boga z ludzmi”). Ap 7,15 méwi o rozbiciu namiotu w niebie.
Troska Boga dotyczy zatem zbawionych (tych w niebie). Ap 21,3 zmienia te perspek-
tywe, poniewaz ,,namiot Boga z ludzmi” (wspélnota z Bogiem), ktéry wyjasnia Nie-
bianska Jerozolime z 21,2, staje si¢ dostepny dla ludzi zyjacych na ziemi, skoro méwi
sie 0 Nowej Jerozolimie, ktéra zstepuje na ziemie (zob. Siemieniec 2018, 462). Nie
chodzi tutaj wcale o ludzkos$¢ w ogolnosci, ale o nowych ludzi. Ap 21,3 jest jedynym
tekstem w Apokalipsie, w ktérym termin hoi antropoi (,,ludzie”) otrzymuje pozytyw-
ne zabarwienie®.

28 Natemat zwigzku idei zamieszkania Boga powsrdd ludzi z tradycja Sekinah zob. Siemieniec 2018, 462-71.
29 Zob. cala monografia Siemieniec 2018. Autor analizuje wszystkie teksty z Apokalipsy, w ktérych znajduje
si¢ okreslenie hoi antropoi (8,11; 9,4.6.10.15.18.20; 13.13; 14,4; 16,1.8.9.21bis; 21,3). Analiza 21,3 prowa-
dzi autora do wniosku, ze: ,,[...] nie mozna tez przyja¢ tutaj, ze wspomniani hoi anthropoi zaistnieli jako
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W samej Apokalipsie zaréwno czasowniki ,,rozbi¢ czy rozstawi¢ namiot”, jak
irzeczownik ,namiot” stuza do opisania rzeczywistoéci nieba: mieszkania Boga
(21,3) oraz zamieszkania w niebie (12,12; 13,6). Namiot staje sie symbolem wszech-
ogarniajgcej obecnosci Boga ze zbawionymi. Mozna spojrze¢ na te teksty jako alu-
zje do Ez 37,26-27, gdzie w perspektywie Nowego Przymierza, nazwanego Przy-
mierzem Pokoju, méwi sie o wiecznym zamieszkaniu Boga posrod ludzi (Beale
and McDonough 2007, 1109). Niewatpliwie w tym miejscu nalezy wymienic¢ takze
tekst Kpt 26,11-12, ktoérego pierwszym komentatorem byt Ez 37,26-27 (Tronina
2006, 383)%, gdzie Bog obiecuje, ze ,umiesci swoj Przybytek” (TM: miskani; LXX:
diathéké mou: ,,przymierze moje”) pos$rdd swego ludu i bedzie si¢ przechadzal po-
miedzy nimi (TM: hithallakti betotém; LXX: emperipateso)*. W Nowym Testamen-
cie ta zapowiedz spelnia si¢ w Jezusie Chrystusie, ktdry ,,rozbil namiot [eskenosen]
miedzy nami” (] 1,14). Podobienstwo zastosowanej terminologii w tych tekstach
jest tak mocne, ze mozna dojs¢ do wniosku, Ze ,,[...] zamieszkanie Boga z ludzmi,
zapowiadane w Starym Testamencie i zrealizowane w Jezusie Chrystusie, osiggnie
swoja pelnie w niebie” (Kotecki 2021, 175)*. Zbawieni s3 przedstawieni zatem jako
wspotuczestnicy wspolnoty z Bogiem. Zamieszkanie Boga pomiedzy swoim ludem
w Starym Testamencie niosto ze soba pewien odcien tymczasowosci. Dotyczylo to
zarowno Namiotu Spotkania, ktdry byt sanktuarium przeno$nym, jak i$wiatyni
w Jerozolimie, ktora mogta ulec zniszczeniu. W Apokalipsie mamy nowa perspek-
tywe. Zaréwno rzeczownik ,,namiot”, jak i czasownik ,,rozbi¢ namiot” wskazujg na
stalg obecnos¢ Boga, ktora bedzie trwac nieskonczenie, tzn. przekroczy nawet ramy
obecnego czasu, gdyz Niebianska Jerozolima jest czescia odnowionego przez Boga
$wiata (zob. Siemieniec 2018, 461).

skutek powszechnego nawrdcenia wszystkich czy tez powszechnego przebaczenia win w czasach ostatecz-
nych” (Siemieniec 2018, 497).

30 Na temat dokladnej analizy powigzan zaréwno Ez 37,26-27, jak i Ez 34,25-30 z Kpt 26,11-12 zob. Pikor
2013, 276-79. Autor patrzy na dwa proroctwa jako na przyklad ,ekspozycji przejmujacej” w Ksigdze
Ezechiela, ,jako ze tekst Ez 37,26-28 uzupelnia wczesniejsza wyroczni¢ Ez 34,25-30 w jej relekturze
Kpt 26,3-13, przesuwajac akcent z kwestii odrodzenia ziemi i bezpiecznego zamieszkania w niej ludu na
aspekt przyszlej obecnosci Jahwe posrod swego ludu” (Pikor 2013, 279).

31 W tym miejscu mozna by przytoczy¢ obszerng dyskusje na temat tego, z ktorego tekstu Starego Testa-
mentu korzystal autor Apokalipsy. Wnioski ptyngce z tej debaty sg nastepujace: (1) Jan korzysta z tekstu
greckiego jako Zrédta dla swoich aluzji (pozostaje pytanie: czy z LXX czy z innych wersji greckich?);
(2) Jan korzysta ze zrédia hebrajskiego (pozostaje tylko pytanie: ktérego? Czy z tekstu przedmasorec-
kiego czy tez innego?); (3) Jan korzysta z greckiego i hebrajskiego zrédta biblijnego, dokonujac zaréwno
w jednym, jak i w drugim pewnych modyfikacji. Zob. Beale and McDonough 2007, 1082-83.

32 Jankowski (1959, 274) zauwaza, ze w Ap 21,3 osiaga kres: ,linia rozwojowa idei obecnosci Boga zapoczat-
kowana w Wj 25,8; 40,3438, a ujawniona w nowy sposob we wcieleniu (J 1,14; 17,22; Hbr 8,2;9,11n.)”.
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2.3.2. Owoce wspdlnoty z Bogiem (Ap 7,15-17)

Wspolnota, ktora tworzy Bog ze zbawionymi, niesie ze sobg wazne owoce: (1) brak
niedogodnosci zycia (7,16); (2) zaspokojone pragnienie (7,17a) oraz (3) wolno$¢ od
tez (7,17b).

2.3.2.1. Brak niedogodnosci zycia (Ap 7,16)

W 7,16 zostanie rozwiniety obraz Bozej opieki: ou peinasousin eti oude dipsésousin
eti oude mé pesé epautous ho hélios oude pan kauma (,Nie bedg juz fakna¢, ani nie
beda juz pragnac i nie porazi ich stofice ani zaden upal”). Trudno zaprzeczy¢ - jak
zauwaza wielu badaczy - jego zwiazkowi z Iz 49,10, w ktérym prorok, w kontekscie
opisu cudownej drogi powrotu z wygnania babilonskiego, obwieszcza: ,,Nie bedg juz
takng¢ ani pragna¢ i nie porazi ich wiatr upalny ani stonice” (LXX: ou peinasousin
oude dipsesousin oude potaksei autous kauson oude ho helios). Te wszystkie niedo-
godnosci zostang przez Boga wyeliminowane w czasie drogi przez pustynig. Autor
Apokalipsy wprowadza - zreszta jak to czyni wielokrotnie w niemal wszystkich miej-
scach ksiegi, w ktorych zawarte sg aluzje do Starego Testamentu — pewne poprawki
do tekstu Ksiegi Izajasza, tworzac swdj wlasny obraz*. Wazny jest w 7,16 dodatek
»juz wiecej” (eti). Laczy sie on bezposrednio z faknieniem i pragnieniem. Przystowek
ten sugeruje z jednej strony, ze dla zbawionych zostal zakonczony pewien etap ich
dziejow (Podeszwa 2011, 267), z drugiej, iz doswiadczenia wyobrazone za pomo-
cg obrazu laknienia, pragnienia, byly sktadowymi elementami ich egzystencji, tak
jak czesdcig ich doswiadczenia byl wielki ucisk, optukanie i wybielenie szat we krwi
Baranka. Zatem bez stowa eti i zaprzeczenia ou i oude bylby to kolejny po 7,14 opis
egzystencji zbawionych, ktorej towarzyszyly pewne niedogodnosci.

Sama Apokalipsa méwi o taknieniu jedynie wtym miejscu, natomiast o pra-
gnieniu wspomina - jak juz zauwazyliSmy - réwniez w 21,6 i22,17. Zestawienie
laknienia i pragnienia spotykamy - co zostalo juz podkreslone we wstepie do przed-
lozenia - takze w innych miejscach Nowego Testamentu, w ktorych dwa czasowniki
otrzymujg sens zarowno dostowny (por. Mt 5,6; J 4,13; 19,28; Ez 12,20; 1 Kor 4,11),
jak iprzeno$ny, wskazujac na gtdd i pragnienie wartosci niematerialnych, takich
jak: sprawiedliwos¢ (Mt 5,6), chleb zycia, ktorym jest sam Chrystus (J 6,35), woda
jako symbol Ducha Swietego (] 4,14; 7,38-39). W 7,16 nie zostaje podany przedmiot
glodu i pragnienia. Wydaje si¢ jednak, ze kolejny wiersz, rozpoczynajacy sie party-
kulg ,poniewaz” (hoti), rozszerza horyzont i pozwala spojrze¢ na te niedogodnosci
niekoniecznie w kluczu zaspokojenia glodu i pragnienia fizycznego, tj. najbardziej
fundamentalnych potrzeb zyciowych cztowieka.

33 Sekwencja niedogodnos$ci w Apokalipsie, tj. ,faknienie, pragnienie, stonce i upal” (terminy: peinasousin,
dipsésousin, helios, kauma) s niemal identyczne jak u Iz 49,10 (LXX: peinasousin, dipsésousin, helios, za-
miast kauma (upal) mamy kauson, o tym samym znaczeniu ,,skwar’, ,upal”). Autor w Apokalipsie dodaje
przystéwek ,jeszcze’, ,juz wiecej” (eti); zastepuje orzeczenie ,nie porazi’ (oude potaksei) z dopelnieniami
»ich upal ani stonice’, orzeczeniem ,nie padnie” z dopelnieniami ,,na nich sfofice ani zaden upal”; wyolbrzy-
mia site upalu, dodajac do stowa ,upal” przymiotnik pan, ktéry w tym kontekscie znaczy tyle, co ,zaden”
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Kolejnymi trudnosciami sg stonce i upal. Sam rzeczownik helios (,,storice”) spo-
tykamy w Apokalipsie 13 razy, zazwyczaj w kontekscie opisywanych przewrotow czy
kataklizmoéw kosmicznych (por. 6,12; 8,125 9,2; 16,8), ktore majg sprowokowac reak-
cje ludzi. O upale (kauma) mowa jest jeszcze raz w Apokalipsie (16,9). Szczegolnie
wazny jest tekst z 16,8-9, w ktérym wspomina si¢ zaréwno stonce, jak i upal. W kon-
tekécie wylania czwartej czaszy gniewu Boga na stonice ludzkos¢ zostaje dotknigta
plaga upatu, ktéra ma doprowadzic¢ ja do odejscia od catej kultury batwochwalcze;.
Plaga ta stanowi przyklad (wraz z innymi plagami w 16,2-23) ,medycznej” inter-
wencji Boga przeciwko tym, ktorzy ulegaja idolatrii (Kotecki 2021, 229). Stonce,
ktore w zamysle Rdz 1,14-18 mialo stuzy¢ ludziom, zwraca si¢ przeciwko nim. Wy-
lanie czaszy na slonice zostaje powigzane z motywem ognia (en pyri), ktéry w Biblii
jest czesto powigzany z ideg sadu, co znajduje swoje odzwierciedlenie takze w samej
Apokalipsie (por. 8,5.7.8; 9,17.18) (Siemieniec 2018, 399). Upal w Starym Testamen-
cie byt traktowany jako pewien uciazliwy stan (por. Syr 14,27; 34,4; Iz 4,6; Jr 17,8),
ktory jednak nie byl raczej pojmowany w kategoriach kary Bozej. Kontekst 16,8-9
takze nie pozwala patrze¢ wten sposob na upal. Mimo Zze jest zamierzony przez
Boga, na co wskazuje passivum theologicum edothé auto (,,zostali dotknieci”), to jed-
nak stanowi czg$¢ milosiernego dziatania Boga, ktory jawi si¢ nie jako msciciel, lecz
lekarz, ktory pragnie ludzi doprowadzi¢ do nawrdcenia (Biguzzi 2005, 292). Plaga
ta jednak nie przynosi zamierzonego efektu, poniewaz ludzie zamiast si¢ nawrdcié
i odda¢ chwate Bogu, bluznig Jego imieniu.

Rzeczownik ,,stonce” po raz ostatni pojawia si¢ w opisie Niebianskiej Jerozolimy
w 22,5a, gdzie jej mieszkancy nie beda juz go potrzebowa¢, poniewaz oswiecac ich
bedzie $wiatlos¢ Pana: kai ouk echousin chreian photos lychnon kai photos helion hoti
ho theos photidzei epautous (,,i nie potrzebujg swiatla lampy ani $wiatla stofica, ponie-
waz Bdg $wieci nad nimi”). Podobny motyw o$wiecenia przez Boga mamy w 21,23,
gdzie mowi si¢ o Miescie (= Niebianska Jerozolima), ktére nie potrzebuje stonca
i ksigzyca, poniewaz o$wieca (ephotisen) je chwala Boga (he doksa tou theou), a jego
lampg jest Baranek. Motyw roz§wietlonego oblicza Boga spotyka si¢ w tekstach Sta-
rego Testamentu, zwlaszcza w Ksiedze Psalmow, w ktorych jest on metaforg ukazu-
jaca Boze blogostawienistwo i dar zbawienia (por. Ps 4,7; 31,17; 44,4; 67,1; 80,3.7.19;
89,15; 119,135) (Siemieniec 2018, 494). Tutaj jednak tekst koncentruje si¢ bardziej na
wszechogarniajacej obecnosci Boga. Kontaktu kontekstualnego mozna doszukiwac
si¢ przede wszystkim w Iz 60,2, gdzie czytamy, ze w odnowionej Jerozolimie: epi de
se phanesetai kyrios kai doksa autou epi de ophthésetai (,,nad tobg jasnieje Pan i Jego
chwata ci¢ o$wieca”). Stowa te kontrastuja z ciemno$cia i mrokiem ogarniajacym zie-
mie¢ i ludy (60,1). Drugim tekstem jest Iz 60,19-20, w ktérym - w tym samym kon-
tekscie odnowionej Jerozolimy - zostaje podkreslone, ze w Jerozolimie nie bedzie juz
sfonica, ktore oswieci dzien, ani ksigzyca, ktory rozswietli noc, zostang one bowiem
zastgpione samym Bogiem, ktdry stanie sie $wiatlem wiecznym: allestai soi kyrios
phos aionion kai ho theos doksa sou ou gar dysetai ho helios soi kai hé selénén soi ouk
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ekleipsei estai gar kyrios soi phos aionion kai anaplérothésontai hai hémerai tou pen-
thos soi (,ale Pan bedzie ci $wiattem wiecznym i Bog chwalg twoja, bowiem nie zaj-
dzie tobie stonice i ksiezyc tobie sie nie za¢mi, bowiem Pan bedzie dla ciebie §wiattem
wiecznym i zostang zakonczone dni twej zatoby”). Ap 7,16-17 antycypuje pewne
motywy, ktére zostang rozwiniete w opisie Nowej Jerozolimy. W takim kontekscie
brak ucigzliwosci stonica w 7,16 (nie bedzie juz doskwierato zbawionym, poniewaz
juz go nie bedzie) moze by¢ potraktowane jako kolejny znak obecnosci Boga.

Ap 7,16, moéwiac o niedogodnosciach w kontekscie ,,rozbicia namiotu”, przywo-
luje - w odbiorze stuchajacej wspolnoty — doswiadczenie wyjscia Izraela z Egiptu
i wedréwki przez pustynie. To doswiadczenie aktualizuje si¢ w wedréwce nowego
Ludu Bozego - Kosciofa, ktérego poczatkiem jest meka, Smier¢ i zmartwychwstanie
Jezusa (por. 1,5; 5,9)*. W takim kontekscie glod, pragnienie, stonice czy upat przypo-
minajg proby, ktorych doswiadczal lud wyjscia na pustyni i ktore stawaly si¢ przy-
czyng buntu Izraela - bezposrednio przeciw Mojzeszowi, a posrednio przeciw Bogu.
Wsrédd tych préb jest na pewno glod (por. Wj 16,3), pragnienie wody (por. Wj 17,3),
ale logicznym wydaje si¢ takze skwar pustyni, ktéra Izraelitom jawi si¢ jako miejsce
$mierci i wrogosci (por. Wj 14,11-13; 16,3; 17,3). Te proby nabieraja szczegélnego
znaczenia w $wietle tekstu Pwt 8,3, ktory precyzuje ich sens (zwlaszcza proby glodu):
»aby cie utrapi¢, wyprobowac i poznac, co jest w twym sercu: czy strzezesz Jego na-
kazu, czy tez nie? Utrapil Cig, dal ci odczu¢ gldd, zywit cie manna, ktorej nie znales
ani ty, ani twoi przodkowie, bo chcial ci da¢ poznac, ze nie samym chlebem zyje czto-
wiek, ale czlowiek zyje wszystkim, co pochodzi z ust Pana”. Izrael miat zrozumiec, ze
w swoim istnieniu zalezy catkowicie od Boga, ktéry powinien sta¢ si¢ najwiekszym
jego pragnieniem, same za$ proby byly okazjami do odkrywania tej prawdy. Wspol-
nota stuchajgca by¢ moze ma odkry¢ swojg tozsamos¢ jako ludu calkowicie nowego
exodusu, ktérego metg jest zbawienie — zycie wieczne. W takim kontekscie innej wy-
mowy moze nabra¢ wyrazenie ,,z wielkiego ucisku” z 7,14. Moze ono przywolywa¢
dos$wiadczenie ucisku ze strony faraona, ktory nieustannie narastat (por. Wj 1,8n.;
3,7n.)* iprzybieral rézne oblicza w pdzniejszej historii Izraela. Wymowny w tym
kontekscie moze by¢ tekst Jr 30,7, ktory — jak zauwazylismy — uzywa zwrotu ,czas
ucisku” - tego samego, co w Dn 12,1 - na okreslenie niewoli babilonskiej, z ktorej
Bog wybawi Izraela (dla Izraela mial to by¢ nowy exodus).

W wypowiedziach Ap 7,16 i 7,17b zbawienie zostaje ukazane poprzez wskazanie
tego, czego nie bedzie w niebie. Wspdlnota z Bogiem oznacza catkowicie nowg rze-
czywistos$¢, rézng od tej, ktorej doswiadczali juz zbawieni i doswiadcza weigz wspol-
nota stuchajaca.

34 Apokalipsa patrzy na wspolnote chrzescijan jako na Nowy Lud Bozy. Zob. Kotecki 2008, 97-128.
35 Nie mamy tutaj do czynienia z aluzjg w sensie literackim, poniewaz teksty z Ksiegi Wyjécia nie zawieraja
stowa ,,ucisk” (thlipsis).
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2.3.2.2. Zaspokojone pragnienie (Ap 7,17a)

W 7,17 partykula hoti $cisle faczy pozbawienie wymienionych wyzej niedogodnosci
z dziataniem Baranka: hoti to arnion to ana meson tou thronu poimanei autous kai
hodégései autous epi dzoés pégas hydaton (,poniewaz Baranek, ktory jest posrodku
tronu, bedzie ich past i zaprowadzi ich do zZrédet wod zycia”). W 7,15-17 przecinaja
sie ze sobg dziatanie Boga i Baranka (Kotecki 2013, 350). Logicznie i materialnie uj-
mujac, dzialanie Boga, tj. rozbicie namiotu, jest ukierunkowane na wyeliminowanie
upalu i zagrozenia ze strony stonca. Dzialanie Baranka dotyczy zas glodu i pragnienia,
zatem tych rzeczywistosci, ktére w 1z 49,10 byly zarezerwowane Bogu. To pomiesza-
nie dzialania mozna potraktowac jako jeden z elementéw teocentryzmu chrystolo-
gicznego autora Apokalipsy (zob. Kotecki 2013, 350). Miejsce Baranka jest okreslone
jako ,posrodku tronu” (ana meson tou thronu). Jedli pozycja Baranka w stosunku
do tronu Boga w 5,6 byta nie do konca jasna (en meso tou thronu kai ton tessaron
dz00 kai en meso ton presbyteron: ,pomiedzy tronem i czterema istotami Zyjacymi
i miedzy starszymi”)*, to teraz nie ma juz zadnych watpliwosci, Ze jest on ukazany
w centrum tronu Bozego. Tron Boga jest takze tronem Baranka (por. 3,21; 22,3). Jest
to kolejny przyklad teocentryzmu chrystologicznego.

Obraz Baranka-Pasterza przywoluje wiele tekstow ze Starego Testamentu, ktore
ukazuja Boga jako Pasterza (Rdz 49,24; 2 Sm 7,7; 1z 40,40; 44,8; Jr 3,15; 10,21; 23,3-4;
25,34-36; Ez 34,11-31; Na 3,18; Ps 23,1-2; 78,52; 80,1). Szczegdlnie wazny jest tekst
z Ez 34,23, gdzie Bog objawia, ze On sam bedzie pasterzowal swoj lud przez swego
stuge Dawida - Mesjasza (por. Ez 26,24-25). Ta aluzja wydaje si¢ bardzo naturalna
w kontekscie calej Apokalipsy, gdzie Baranek jest przedstawiony za pomoca tytu-
léw mesjanskich jako ,lew z pokolenia Judy, odrosl Dawida” (5,5)*. Pewien kon-
takt kontekstualny tekstu z Apokalipsy mozna dostrzec w obrazie z Ps 23,1-2, ktory
rozpoczyna si¢ sfowami: ,YHWH jest moim pasterzem [...]” (Vanni 2018, 322).
Obraz Chrystusa jako Pasterza jest obecny takze w tradycjach Nowego Testamentu
(por. Mk 14,27; Mt 26,31; £k 119,10; ] 10,7-18; Hbr 13,20; 1 P 2,25; 5,4), jak i w li-
teraturze i sztuce wczesnochrzescijanskiej®. Metafora Jezusa jako Pasterza zajmuje
szczegdlne miejsce w ] 10,7-18, i chociaz nie uzywa si¢ w niej czasownika poimaneo
(»pasc”), tylko rzeczownika poimen (,,pasterza”), ktorego z kolei brakuje w Apokalip-
sie, to jednak §wiadczy ona o $cistej relacji miedzy czwarta Ewangelig i Apokalipsa.

W 7,17 Baranek-Pasterz roztacza swojg opieke nad stadem, pasac owce, dzie-
ki czemu nie odczuwaja one glodu. Sam czasownik poimaneo (,pas¢”) jest uzyty
w Apokalipsie cztery razy, zawsze w odniesieniu do Chrystusa (2,27; 7,17; 12,5;
19,15). W 2,27; 12,5; 19,15 mamy aluzje do Ps 2,9, gdzie przyszty Mesjasz bedzie past
wszystkie narody rézga zelazng. Baranek prowadzi (hodeégesei) zbawionych takze do

36 Na trudno$¢ w interpretacji tego tekstu zwraca uwage Kotecki 2006, 268.

37 Na temat Jezusa jako Mesjasza w Apokalipsie §w. Jana zob. Kotecki 2012, 447-69.

38 Aune (1998a, 477-78) podaje wiele przyktadow z literatury wezesnochrzeécijanskiej, ktore ukazuja Jezusa
jako Pasterza, a chrzeécijan jako stado owiec.
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»zrodet wod zycia’, dlatego juz nie odczuwajg oni pragnienia. Tekst nie wyjasnia,
na czym polega pasterzowanie ze strony Baranka. Skupia si¢ raczej na drugiej czyn-
nosci, tj. prowadzeniu zbawionych do ,zrédet wod zycia” Baranek-Pasterz staje si¢
przewodnikiem stada, wyznaczajacym droge (hodégesei). Cel drogi jest okreslony
jako epi dzoes pégas hydaton. Czasownik hodégeo (,poprowadzi¢”) spotykamy tylko
w tym miejscu w Apokalipsie. W calym Nowym Testamencie tylko jeszcze raz jest on
uzyty razem z okresleniem celu prowadzenia. W ] 16,13 Duch Prawdy poprowadzi
uczniéw do calej prawdy (hodeégesei en té alétheia pase). W tej czesci wiersza autor
kontynuuje aluzje do wspomnianego juz tekstu z Iz 49,10, ktéra przerwal, wprowa-
dzajac posta¢ Baranka®. Ap 7,17, wskazujac na mete prowadzenia przez Baranka
»do zrédet wod zycia’, dodaje - w poréwnaniu z tekstem Iz 49,10 - stowo ,zycie”
(w Ksiedze Izajasza: ,do zrédta wod™ dia pégon hydaton). Nastepnie wprowadza
orzeczenie ,poprowadzi’ (hodeégesei) zamiast Izajaszowego ,zaprowadzi” (aksei).
Baranek (arnion) w tekscie Apokalipsy zastepuje ,tego, ktory jest mitosierny” (Bog)
z Ksiegi Izajasza (ho eleon). Baranek w Apokalipsie ,bedzie ich past” (poimanei),
w tekscie Izajasza natomiast Bog ich przywota (autous parakalesei). Autor Apokalip-
sy dokonuje pewnej modyfikacji tekstu z Ksiegi Izajasza, tworzac nowy obraz w klu-
czu reinterpretacji chrystologicznej.

Samo wyrazenie ,woda Zycia” w sensie dostownym wskazuje na wode plynaca ze
zrédla, w odréznieniu od wody stojacej. Jednak w 7,17 — podobnie jak u Izajasza -
wyrazenie jest uzyte w sensie przenosnym®. Na takie znaczenie wskazuje juz sam
charakter symboliczny wizji. Stowa ,,zrédto” oraz ,woda” wystepuja w liczbie mno-
giej w dopelniaczu (odpowiednio: pégas i hydaton). Konstrukcja gramatyczna dwéch
dopetniaczy o réznym znaczeniu, okreslajaca ten sam rzeczownik ,zycie” (dzoes),
pozwala na nastgpujace rozumienie wyrazenia: Zrodla wod s3 jednoczesnie Zrodlami
zycia (Kotecki 2006, 417). By¢ moze caty obraz ma da¢ wrazenie petni. Chodzitoby
o pelne zaspokojenie pragnienia i jednoczesnie o pelnie zycia (Kotecki 2013, 351).
Dos¢ silnymi paralelami do tego wyrazenia s3 w Septuagincie teksty z Jr 2,13; 17,13,
w ktorych stosuje sie okreslenie pege hydatos dzoes (,,zrédlo wody zycia”) na okre-
$lenie samego Boga*'. Obraz wody jako Zrédta zycia wiecznego przypominaja takze

39 Aune (1998a, 477) uwaza, ze w obrazie Baranka jest zawarta aluzja do Ez 34,23. Mieszanie aluzji do Sta-
rego Testamentu w ramach jednego obrazu - wiersza (tutaj Iz 49,10 i Ez 34,23) - jest typowe dla autora
Apokalipsy, dlatego tez wlasciwe odczytanie aluzji w tej ksigdze jest niezwykle trudne. Zob. Beale and
McDonough 2007, 1083-85.

40 W Starym Testamencie mozna wyrdzni¢ cztery konteksty, w ktorych wystepuje wyrazenie ,woda
zycia™: (1) w Rdz 1,20-21, przy stworzeniu - jako zrédlo zycia; (2) jako woda Zrédlana (Rdz 26,17-24;
Kpt 14,5-6.50-53; 15,13; Lb 19,17); (3) w odniesieniu do Boga, ktory jest ,zrodlem wody zywej” (Jr 2,13;
17,13; Ps 36,10); (4) w kontekscie odnowienia calego stworzenia w Dniu JHWH. Zob. Siemieniec 2018, 481.

41 Aune (1998a, 479) dla wyjasnienia tego wyrazenia przywoluje takze teksty z Qumran, szczegdlnie
1 QH 8,7.16, w ktorych autor mowi: ,, Ty, mé6j Boze, wylates w moje usta zrodlo wody zywej (mabbiia‘mayim
hayyim), ktore nie wyschnie”.
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analogiczny motyw z Ewangelii Jana (4,14; 6,35; 7,37-38)*. W kontekscie calej
Ewangelii Janowej ,woda” staje si¢ symbolem Ducha Swietego, ktéry komunikuje
wierzacym zycie Boga. To wylanie Ducha jest efektem meki, $mierci i zmartwych-
wstania Jezusa (por. ] 19,30.34) (Kotecki 2008, 240-257). Samo wyrazenie ,,zrodla
wod zycia” wskazuje zatem na Zycie samego Boga lub nawet samego Boga. Woda za$
jest symbolem komunikowania tego daru czlowiekowi (Vanni 1996-97, 60). Woda
zycia w tradycji sapiencjalnej (np. Prz 5,15-18; Pnp 4,12-15) jest symbolem wigzi
oblubienczej lub wiernej milosci (Krecidto 2006, 143). W takim kontekscie popro-
wadzenie do takiego Zrédla i nasycenie pragnienia z 7,16 w 7,17 mogloby by¢ obra-
zem pelnej milosci z Bogiem, oblubienczej relacji z Nim. Najczgsciej motyw ,wody
zycia” jest interpretowany jako dar zbawienia — zycie wieczne, ktére ma swoje zrodlo
w Bogu i Baranku i jest skutkiem wiecznej wspdlnoty z Nimi. Cale wyrazenie ,,zro-
dta wdd zycia” wskazywaloby na zbawcza obecnos¢ Boga, na Jego zycie, ktdre staje
sie udziatem zbawionych.

Najsilniejszg paralelg dla naszego tekstu w Apokalipsie jest 21,6, gdzie wystepu-
je wyrazenie ,,zrédlo wod zycia”. W kontekscie proklamacji ,nowego nieba i nowe;j
ziemi” (21,1) i Niebianskiej Jerozolimy (21,1-4.9-22,5) Bég - Pan dziejow po raz
drugi w Apokalipsie (po 1,8) daje si¢ stysze¢ bezposrednio i wypowiada obietnice:
ego to dipsonti doso ek tes pégeés tou hydatos tes dzoes dorean (,,Ja pragnacemu dam
darmo pi¢ ze zrédla wody zycia”). Pragnacy jest okreslony imiestowem czasu teraz-
niejszego w liczbie pojedynczej (dipson). Czas terazniejszy - uwzgledniajac jakos¢
czasowa w grece — sugeruje, ze nie chodzi tutaj o jaki$ jednorazowy akt pragnie-
nia, ale o caly sposob czy styl zycia. Pragnagcemu Bog obiecuje catkowicie darmowy
(dorean) ,dar wody zycia. Czas przyszly orzeczenia doso sugeruja, ze ma on cha-
rakter eschatologiczny. Cale zdanie jest wyrazng aluzjg - podobnie jak 7,17 - do
Iz 49,10. Innym tekstem, na ktéry wskazuja badacze, moze by¢ Iz 55,1 (zob. Aune
1998b, 1127; Beale 1999, 1056-57; Siemieniec 2018, 482). Réwniez u Dutero-Izajasza
akcent jest polozony na darmowos¢ daru, wyrazonego w trzech dobrach: woda, wino
i mleko. Nie chodzi tutaj o zapowiedz obfitosci dobr materialnych po powrocie Izra-
elitow do kraju z wygnania babilonskiego. Wymienione pozywienia symbolizuja ra-
czej dobra duchowe, ktérych udzieli Bog. Na pierwszym miejscu jest wyrdzniona
woda, ktorej picie nie tylko oznacza zaspokojenie aktualnego pragnienia fizycznego,
ale przede wszystkim zycie, jakiego udziela Bog (zob. Stachowiak 1996, 238). Siemie-
niec w swoim spojrzeniu na 21,6 idzie za Josephem Blenkinsoppem, ktdry patrzy na
tekst z Izajasza w relacji do Prz 9,1-6; Syr 24,19, i dochodzi do wniosku, ze przedmio-
tem pragnienia jest madro$¢, ktéra wynika ze studiowania Tory (zob. Blenkinsopp
2002, 369). Polski egzegeta, aplikujac teze Blenkinsoppa do tekstu 21,6 i analizujac
go w $wietle ] 4,4-16.25; 7,38-39, dochodzi do wniosku, iz ,woda zywa” jest obrazem

42 Aune (1998a, 478) nazywa te teksty: ,,by¢ moze najbardziej uderzajaca wspdlng metaforg, ktéra Apokalip-
sa dzieli z Janem”.
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pelnego poznania Boga (Siemieniec 2018, 483-84). Wydaje si¢ jednak, ze w kontek-
$cie Ap 21,3-8 akcent tekstu pada na wspolnote zycia z Bogiem, co zostanie pod-
kreslone w obrazie namiotu Boga z ludZmi i rozbicia namiotu z ludzmi w 21,3 czy
tez przyszlego daru relacji synowskiej z Bogiem w 21,7. W Ewangelii §w. Jana mowi
sie 0 wodzie zycia (4,10), ktora jest darem Bozym, i oznacza albo objawienie przy-
niesione przez Jezusa, dotyczace Boga i Ducha Swietego, albo samego Ducha jako
daru dla wierzacych. W kontekscie calej pneumonologii tej Ewangelii, a szczegolnie
tekstu J 7,37-29, wydaje sie, ze ta druga propozycja jest wlasciwsza (zob. Krecidlo
2006, 154). W 21,6 ,woda zycia” jest niczym innym jak darem zbawienia - zyciem
wiecznym we wspdlnocie z Bogiem. ,, Zrodto wody zycia” oznacza zbawczg obecnosé
Boga, ktdry udziela samego siebie catkowicie za darmo. W poréwnaniu z 7,17 tekst
z 21,6 akcentuje wymiar taski poprzez uzycie przystéwka dorean (,,darmo”).
Zaspokojone pragnienie z 7,16 $cisle faczy si¢ z dziataniem Baranka i dopro-
wadzeniem zbawionych do zycia wiecznego, ktore jest pelnia zycia, poniewaz staje
sie udzialem w zyciu samego Boga (7,17). W takim kontekscie pragnienie, ktore-
go w niebie juz nie bedzie, gdyz zostanie zaspokojone w ,,zrédtach waéd zycia’, czyli
w obecnosci zbawczej samego Boga, ktory ofiaruje zabawionym udzial w swoim
zyciu, jest na pierwszym miejscu pragnieniem duchowym ukierunkowanym na zycie
wieczne. W calym obrazie z 7,16 bardzo wazne jest stowo eti (,,juz wigcej”), poniewaz
ono sugeruje, ze gtod i pragnienie towarzyszyly ziemskiej egzystencji zbawionych.
Wyrazenie ,,do zrédet wody zycia” ukazuje przedmiot pragnienia. Pragnienie zycia
wiecznego byto stalym elementem w zyciu zbawionych, ktdre stato sie ,,motorem na-
pedowym” ich zycia wiary. Takie podejscie nie wyklucza wcale spojrzenia dostow-
nego na gldd i pragnienie. Moga one wskazywa¢ na pewnego rodzaju fundamental-
ne niedostatki zycia, ktore - jesli uwzglednimy obecny w 7,15-17 kontekst exodusu
z Egiptu - staja si¢ obrazem wszelkich prob doswiadczanych w zyciu chrzescijanina,
pojmowanym jako nowy exodus. Jego celem jest zbawienie - zycie wieczne. Te proby
majg uswiadomi¢ wierzgcym - podobnie jak ludowi wyjscia z Egiptu — calkowitg
ich zaleznos¢ od Boga. Stajg si¢ dla nich egzaminem postuszenstwa i zaufania Bogu
i maja ich pobudzi¢ do pragnienia Boga. Zycie zbawionych po ich ziemskiej $mierci
rozciaga si¢ miedzy ek thlipseos tés megales a epi dzoeés pegas hydaton. Jest wyjsciem
(wybawieniem) z ,wielkiego ucisku” i dojsciem do pelni Zycia (zycia Boga).
2.3.2.3. Wolnos$¢ od tez (Ap 7,17b)
Ostatni owoc wspdlnoty z Bogiem jest wyrazony stowami: kai eksaleipsei ho theos
pan dakryon ek ton ophthalmon auton (,,i kazda tzg otrze Bog z ich oczu”). Na sceng
na nowo wchodzi Bég. Lza czy placz (dakryon) jest w Biblii opisem reakcji na réz-
nego rodzaju cierpienia spowodowane przez: choroby (2 Krl 20,5; 1z 38,5), napad
wroga (2 Mch 11,6), utrate Ziemi Obiecanej (np. 1z 16,9; Jr 8,23; 9,17; 13,17; 14,17;
31,6; Lm 1,2; 2,11.18; Ps 80,6; 125,5), krzywdy doznanej ze strony ludzi (np. Koh 4,1;
Dz 20,19), $mier¢ kogo$ bliskiego (np. Syr 35,15; 38,16; Jr 8,23; 9,17), jakikolwiek
ucisk (np. Ps 6,7), poczucie nieobecnosci Boga (Ps 41,4; M1 2,13). Egzegeci w wierszu
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7,17b dostrzegaja wyrazng aluzje do Iz 25,8 (Vanni 2018, 323; Beale and McDonough
2007, 1109). W tekscie z Izajasza otarcie fez przez Boga jest zwiazane z wyelimino-
waniem na zawsze $mierci (LXX: katepien ho thanatos ischysas). To spojrzenie jest
obecne w tekscie paralelnym do 7,17, tj. 21,4, gdzie w kontekscie opisu Nowej Jero-
zolimy mowi si¢: kai eksaleipsei pan dakryon ek ton ophthalmon auton kai ho tha-
natos ouk estai eti oute penthos oute krauge oute ponos ouk estai eti (,,I otrze z ich
oczu kazda Ize i $mierci juz wigcej nie bedzie, ani zaloby, ani lamentu, ani bolu”)*.
Autor w poréwnaniu z Izajaszem zmienia kolejno$¢ niedogodnosci (najpierw 1zy,
potem $mier¢) i rozszerza te liste o doswiadczenia, ktdére towarzysza $mierci: zalobe
(penthos), lamet (krauge) i bol (ponos). Podobnie jak zniszczenie $mierci u Izajasza
jest gruntowne i definitywne, tak samo w 21,4 dodatek eti (,,juz wigcej”), dotyczacy
$mierci i towarzyszacym jej doswiadczeniom (stad na koncu zdania mamy drugie
eti), ma ten sam wydzwiek. Smierci juz nie bedzie, poniewaz zostala przezwyciezona
darem zycia Bozego (zyciem wiecznym). O zniszczeniu $mierci w czasach eschato-
logicznych wspomina zaréwno literatura miedzytestamentalna (por. 2 Ba 21,22-23;
4 Ezd 8,53-54; LAB 3,10; 33,3), jak i Nowy Testament, taczac je ze zbawczym dzie-
tem Jezusa (por. 1 Kor 15,26; 2 Tm 1,10; Hbr 2,14; List Ignacego do Kosciota w Efe-
zie 19,3; List Barnaby 5,6) (Siemieniec 2018, 474). Scista paralela miedzy 7,17 a 21,4
pokazuje, ze autor po raz kolejny podaje element, ktory zastosuje i rozwinie w opisie
Niebianskiej Jerozolimy (21,1-22,5) — obrazu wspdlnoty Boga z ludzmi, ktorej skut-
kiem jest m.in. wyeliminowanie zla (por. 21,4; 22,3.5).

3. Pragnienie w rzeczywistosci wspélnoty stuchajacej

Ap 7,15-17 tworzy calosciowy obraz, ktéry ukazuje zycie zbawionych w niebie.
Nierozlaczng czastka ich ziemskiego doswiadczenia byto pragnienie zycia wieczne-
go, czyli udziatu w zyciu samego Boga (pelnej wspolnoty z Bogiem). To pragnienie
zycia wiecznego, wyrazone w 7,16, dotyczylo chrzescijan, ktérzy juz umarli, i zosta-
lo zaspokojone w rzeczywistosci nieba (7,17). W 7,15-17 mamy wyrazne przejscie
od czasu terazniejszego (eisin: ,,s9 ; latreousin: ,czes¢ oddajg”) do czasu przysziego
(skenosei: ,rozbije namiot”; ou peinasousin: ,nie beda faknac”; oude dipseésousin: ,nie
beda pragnac”; oude mé pesé: ,nie porazi’; poimanei: ,bedzie pasterzowal”; ode-
gesei: ,poprowadzi ich’; eksaleipsei: ,otrze”). Futurum moze podkresla¢, ze owoce
zbawienia sg darami eschatologicznymi. Uwzgledniajac jednak przestanke, iz pod-
miotem interpretujagcym w Apokalipsie jest zgromadzenie liturgiczne, mozna wycig-
gna¢ inne wnioski. Dla ,,odzianych w biale szaty” zbawienie jest juz rzeczywisto$cia
obecng, dla wspdlnoty stuchajacej jest futurum. Nawet jesli powinnismy by¢ ostrozni

43 Na temat aluzji 21,4 do Iz 25,8 zob. Siemieniec 2018, 473-75.
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w wyciaganiu wnioskow teologicznych z form temporalnych czasownikow i musimy
pamietac o specyfice jezyka Apokalipsy, ktory jest nasycony mysleniem hebrajskim,
to nie ulega watpliwosci, Ze hebrajski biblijny nie ma jednego, prostego odpowied-
nika ,czasu przysztego’, ale uzywa si¢ ztozonych form czasownikowych, ktére pod-
kresdlaja wole, mozliwos¢ lub rozwdj sytuacji w przyszlosci. W mysleniu hebrajskim
podzial na przeszlo$¢, terazniejszo$¢ i przysztosc jest sztuczny, poniewaz wazniejszy
byl aspekt czasownika — dokonany lub niedokonany. Nie jest zatem wykluczone, ze
futura w Ap 7,15-17 wyrazaja ciaglo$¢ czy kontynuacje dziatania Boga i Baranka
oraz ich wole doprowadzenia wierzacych do udzialu w Ich Zyciu (zZycie wieczne).
W takim kontekscie opisana rzeczywisto$¢ zbawionych staje sie znakiem wyprzedza-
jacym, obietnicg zbawienia dla wspolnoty stuchajacej i odpowiada na pytanie, co ich
czeka, jesli dokonaja w swoim zyciu takich samych wybordw, ktore byly udziatem
tych odzianych w biale szaty. W takiej perspektywie pragnienie zycia wiecznego jest
przenikniete nadziejg zbawienia. W kontekécie pytania o zbawienie w 6,17 wspdl-
nota stuchajaca stoi przed alternatywa przegranej (por. 6,12-17) lub zwycigstwa
(7,9-17). W gre wchodzi zbawienie - Zycie wieczne, ktére ma swoje zrédlo w Bogu
i Baranku (22,1). Wspdlnota stuchajaca uswiadamia sobie z jednej strony pewnos¢
bycia odkupionymi (1,5; 5,9; 14,3.4), z drugiej zas konieczno$¢ podjecia dobrowol-
nej wspolpracy z taska Odkupiciela, wyplywajaca z Jego misterium paschalnego, dla
urzeczywistnienia odkupienia w ich zZyciu, tj. zbawienia. Ich droga to przejscie od
bycia odkupionymi do bycia zbawionymi. Jej poczatkiem byt w ich zyciu - jak juz
podkredlilismy - z duzym prawdopodobienstwem chrzest. Wszystkie obrazy, ktére
ustyszeli, maja ich pobudzi¢ nie tylko do pragnienia zbawienia (zycia wiecznego),
lecz takze do Zycia tak ,jak juz zbawieni” (Prigent 1985, 291).

Calg aktywno$¢ chrzescijan ma ozywia¢ nieustanne pragnienie zbawienia — zycia
wiecznego. W tym konteksécie bardzo wazny jest ostatni tekst z Apokalipsy, w kto-
rym mowi si¢ o pragnieniu, tj. 22,17. Jest on czescia epilogu ksiegi (22,6-21), przez
wielu badaczy widzianego - jak juz zauwazylismy - jako dialog liturgiczny koncowy:
kai ho dipson erchestho ho thelon labeto hydor dzoes dorean (.1 kto pragnie, niech
przyjdzie, kto chce, niech wody Zycia darmo zaczerpnie”). Zdanie to stanowi czes¢
wolania o przyjscie Jezusa, ktére w kontekscie dialogu liturgicznego mozna zrozu-
mie¢ jako wolanie o jego przyjscie w liturgii**. Ho dipson (,pragnacy”) jest tozsamy
z ho akouon (,,slyszacym”) i ho thelon (,chcacym”) ijest zaproszony do powtdrze-
nia wolania (eipaton: ,,niech powie”) o przyjscie Jezusa (22,17a), do przyjscia (er-
chestho: ,niech przyjdzie”) i do zaczerpnigcia wody zycia (labeto: ,niech wezmie”).

44 Aune (1998b, 1235-36) wskazuje na trzy mozliwo$ci rozumienia przyjscia Jezusa: (1) jesli przyjmiemy, ze
wiersz 20 jest liturgiczna sekwencja i wprowadzeniem do celebracji Wieczerzy Panskiej (Eucharystii), to
przyjscie moze odnosic¢ si¢ do kultycznego przyjscia Jezusa; (2) odnosi si¢ do eschatologicznego przyjscia
Jezusa w Jego paruzji; (3) moze dotyczy¢ zardwno kultycznego, jak i eschatologicznego przyjscia Jezusa.
Wydaje sie, iz propozycja trzecia jest najlepsza, poniewaz celebracja Wieczerzy Panskiej byla ukierunko-
wana na ostateczne przyjécie Pana, co $w. Pawel zaznacza chociazby w 1 Kor 11,26.
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Dar wody zycia jest catkowicie darmowy (dorean). W kontekscie dialogu liturgicz-
nego ze ,,styszacym, pragnacym i chcagcym” moze utozsamic¢ si¢ kazdy uczestnik li-
turgii. Nie ulega watpliwosci, ze pragnienie zostaje ukierunkowane na dar ,wody
zycia’, ktorego zaczerpniecie jest mozliwe tylko wtedy, jesli podejdzie si¢ do zrodta,
ktérym w kontekscie perykopy jest sam Jezus, a ktorego ma przywolywac wraz z calg
wspolnota kazdy uczestnik liturgii. Vanni proponuje nastepujace rozumienia tekstu.
Lektor/przewodniczacy zgromadzenia jest tym, ktory moéwi do stuchajacych: ,Niech
przyjdzie’, co jest w rzeczywisto$ci zaproszeniem do podejscia do niego. Lektor/prze-
wodniczacy, zapraszajac do siebie, chce pokaza¢, ze posiada t¢ wode i moze jg dac¢
natychmiast (stad imperatyw w aoryscie ,,niech zaczerpnie”). Nastepuje ruch poje-
dynczego uczestnika zgromadzenia, ktory odpowiedzial na zaproszenie i podchodzi
do miejsca, gdzie znajduje sie lektor, aby otrzyma¢ natychmiast wode Zycia. Takie
spojrzenie na ten tekst pozwala mysle¢ - wedtug Vanniego (2018, 706) — o Euchary-
stii, ktorg otrzymuje uczestnik zgromadzenia. Dar wody zycia jest na pewno darem
eschatologicznym (21,6; 22,1). Jednak w 22,17 jest on widziany jako dar obecny, jako
»tu i teraz” wspolnoty. W 22,17 imperatyw labetéo wskazuje na moment otrzymania
(por. Linke 2005, 253). Nie mamy pewnosci, czy pod pojeciem ,woda zycia” kryje
sie Eucharystia, czy moze chrzest, czy w ogdle sakramenty Kodciota. Wszystkie one
sa zadatkiem udzialu w Zyciu samego Boga, ktore jest przedstawione w metaforze
~wody zycia”. Okreslenie ,woda zycia” z 22,17 znajduje swoja Scista paralele w 22,1,
gdzie mowi si¢ o potamon hydatos dzoes (,,rzekach wody zycia”), ktore wyplywaja od
strony Boga i Baranka. Przez mdéwienie nie o zrddle, lecz o ,,rzece” zostaje podkre-
slona obfitos¢ wody zycia, ktdrej zrodtem jest sam Bog i Baranek. W 7,17 méwilo sig
0 »zrodlach” (w 21,6 tylko o zrédle), by¢ moze tekst ten antycypuje obraz z 22,1. Jest
on wyrazng aluzja do Ez 47,1-10. Woda zycia obrazuje tutaj albo Boze Zycie, wspol-
note zycia z Bogiem (Tréjcg Swietg) (Kotecki 2013, 352)*, albo Ducha Swietego - dar
od Ojca i Syna, ktéry komunikuje zycie Boga lub daje petnig¢ zycia (21,2) (zob. Kacz-
marek 1999, 80; Kotecki 2006, 414-21; Wojciechowski 2012, 391). Dla autora liturgia
jest na pewno miejscem, w ktérym wierzacy moze pobudzi¢ w sobie pragnienie zycia
wiecznego, co wigcej — otrzymuje w niej zadatek udzialu w zyciu samego Boga.

Zakonczenie

Przeprowadzone analizy mialy nam poméc w udzieleniu odpowiedzi na pytanie
o rodzaj pragnienia w Ap 7,16. Pozwalaja one na sformutowanie kilku konkluzji.

45 Jesli uwzglednimy opis Baranka z 5,6, ktory ma ,siedmioro oczu, ktdre sg siedmioma Duchami Boga
wystanymi na calg ziemi¢’, i zinterpretujemy go w kluczu pneumatologicznym (Kotecki 2006, 273-85), to
tron Boga i Baranka w 22,1 jest tronem Trojcy Swietej.
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Cala perykopa 7,13-17 jest opisem Zycia zbawionych w niebie. Kontekstem li-
terackim dla niej jest otwarcie szostej pieczeci (6,12-7,17). Sam opis otwarcia pie-
czeci konczy sie kwestia: ,,a ktdz zdola si¢ ostac?” (6,17), ktéra w kontekscie podje-
tego w 6,12-17 starotestamentowego motywu Dnia YHWH moze by¢ traktowana
jako pytanie o zbawienie (,,kto bedzie zbawiony?”). Pytanie to otrzymuje w strategii
narracyjnej ksiegi odpowiedz w wizjach 144 000 opieczgtowanych ze wszystkich po-
kolen Izraela (7,1-8) oraz wielkiego tlumu zbawionych (7,9-17). Samo pytanie, jak
i odpowiedz na nie angazuje wspdlnote stuchajaca, poniewaz dotyczy ono nie tylko
juz zbawionych, ale takze drogi wiary wspolnoty na ziemi. Kontekstem teologicznym
calej perykopy 7,13-17 jest zatem osiagniete zbawienie przez tych, ktérzy juz umarli.
Wspdlnota stuchajaca otrzymuje w 7,13-17 odpowiedz na trzy zasadnicze pytania:
(1) Kim s3 zbawieni (7,13-14)? (2) Co znaczy by¢ zbawionym (7,15.17a)? (3) Jakie sa
owoce zbawienia (7,16.17b)?

Zbawieni to na pierwszym miejscu ci, ktorzy przyjeli dar odkupienia, co zosta-
je wyrazone w obrazie biatych szat, w ktdre zostaja ubrani przez Boga (7,9.13). Od-
kupienie jest catkowicie darmowym (bez jakiegokolwiek wkladu czlowieka) aktem
uwolnienia czlowieka z niewoli grzechu, umozliwiajagcym mu jednoczesnie ponowne
zjednoczenie z Bogiem, ktdre jest skutkiem zbawczej ofiary Jezusa Chrystusa (1,5;
5,9; 14,3,4). Droga do zbawienia - zycia wiecznego — wiedzie przez wspodlprace od-
kupionego i grzesznego cztowieka z ofiarowang przez Odkupiciela pomoca (laska
Bozg), ktéra wyptywa z Jego meki, $mierci i zmartwychwstania. Ta prawda zostaje
w 7,14c wyrazona w obrazie ptukania i wybielania szat we krwi Baranka. Nie mozna
wykluczy¢, ze autor odnosi si¢ tutaj do jednorazowego aktu chrztu, ktory jest po-
czatkiem drogi wiary przysztych zbawionych, czy tez do Eucharystii lub ogélnie
wspolpracy z taska Zmartwychwstatego. Zbawieni to takze ci, ktérzy doswiadczy-
li w swoim zyciu ,wielkiego ucisku” (7,14b) i zostajg z niego wybawieni przez Boga
w momencie $mierci. Ma on charakter eschatologiczny w takim sensie, ze chrzedcija-
nie - w $wietle Apokalipsy - juz uczestnicza w eschatonie. Eschaton konkretyzuje sie
jednak w réznych formach wrogosci wobec chrzescijan ze strony srodowiska, w kto-
rym zyj3. Wrogos¢ ta moze dojs¢ do swojego maximum, zmuszajac ich do radykal-
nego wyboru, np. meczenstwa.

Stan zbawienia w Ap 7,15 przedstawiony jest jako: (1) wieczne trwanie w obec-
nosci Boga (7,15a) oraz (2) zamieszkanie Boga ze zbawionymi (,,rozbije namiot nad
nimi”) - obraz wspélnoty Boga z nimi (7,15b). Wspoélnota zycia z Bogiem przyno-
si konkretne owoce. Jest to wolno$¢ od réznego rodzaju niedogodnosci zycia: tak-
nienia i pragnienia, skwaru sfonca i upatu (7,16) oraz fez/ptaczu (7,16.17b). Zba-
wienie zostaje ukazane przez wskazanie tego, czego nie bedzie w niebie (niejako
ex negativo). Wspodlnota stuchajagca moze odkry¢ w wymienionych doswiadcze-
niach - w kontekscie rozbicia namiotu przez Boga w 7,15b — doswiadczenie wyjscia
Izraela z Egiptu. Dla Izraelitow proby na pustyni - zwlaszcza glod (Wj 6,3) i pra-
gnienie (Wj 17,3) - byly egzaminem ich postuszenstwa i zaufania Bogu oraz mialy
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ich pobudzi¢ do pragnienia Boga (Pwt 8,2-3). Tego samego doswiadczali w swoim
ziemskim zyciu zbawieni. Zaspokojenie pragnienia jest przedstawione w 7,15b jako
wynik dzialania Baranka, ktory prowadzi zbawionych do zrddet wdd zycia. Wody
zycia to dar zbawienia - Zycie wieczne, ktorego zrédlem jest sam Bog i Baranek.
Zaspokojenie pragnienia jest niczym innym jak udzialem w Zyciu samego Boga.
W takim kontek$cie pragnienie, o ktérym mowi 7,16, ktore byto czescig doswiad-
czenia wierzacych, a ktérego juz nie bedzie w niebie (eti), nalezy rozumie¢ w sensie
przenosnym jako pragnienie zZycia wiecznego lub pragnienie samego Boga, spotka-
nia z Tym, ktdry jest zrodtem petni zycia. Zycie zbawionych po ich ziemskiej $mierci
rozciaga si¢ zatem miedzy ek thlipseos tes megales a epi dzoes pegas hydaton. Jest wyj-
$ciem (wybawieniem) z ,wielkiego ucisku” i dojsciem do pelni zycia (zycia Boga).
Zbawieni to uczestnicy nowego exodusu, ktérych w zyciu ozywialo, pobudzalo, in-
spirowalo do dzialania pragnienie zycia wiecznego.

Caly obraz 7,13-17 przede wszystkim skierowany jest do wspolnoty stuchajace;.
On nie tylko informuje stuchaczy o zbawieniu i zbawionych, ale stymuluje ich do
podjecia zyciowych decyzji. Wspolnota stuchajaca us§wiadamia sobie z jednej stro-
ny pewnos¢ bycia odkupionymi przez cale misterium paschalne Jezusa - Baranka
(1,5; 5,9), z drugiej za$ koniecznos¢ podjecia dobrowolnej wspdtpracy z taskg Od-
kupiciela, wyplywajaca z Jego misterium paschalnego, aby urzeczywistni¢ odkupie-
nie - zbawienie. Caly obraz z 7,13-17 usensownia zycie wierzacych, bowiem to wiel-
kie skoncentrowanie w narracji 7,13-17 na zbawieniu i jego owocach, w kontekscie
pytania o zbawienie w 6,17, ma pobudzi¢ stuchajacych do jednego, tj. pragnienia
zbawienia - Zycia wiecznego, znalezienia si¢ we wspdlnocie zycia z Bogiem, pelnym
udziale w Jego zyciu. W takim kontekscie mozna powiedzie¢, ze cala strategia nar-
racyjna 7,13-17, nie tylko 7,16, gdzie méwi si¢ bezposrednio o pragnieniu, zmierza
do pobudzenia we wspdlnocie stuchajacych pragnienia zycia wiecznego. Wielki ttum
zbawionych w niebie z 7,9-17 jest dowodem na to, ze osiggniecie zbawienia - zycia
wiecznego jest mozliwe. W takim kontekscie sensu nabierajg zaréwno cierpienia,
niedogodnosci zycia, trudy, wrogo$¢ ze strony innych, zatem to wszystko, co kryje
sie pod pojeciem ,wielkiego ucisku’, jak i wskazana droga do zbawienia: zycie sakra-
mentalne, wspolpraca z taska Odkupiciela — Baranka. Cala perykopa jest zaprosze-
niem, aby zy¢ na ziemi tak ,jak juz zbawieni”.

Zycie wieczne z punktu widzenia wspélnoty stuchajacej jest obietnicg Boga, ktéra
ma sta¢ si¢ impulsem do podejmowania w Zyciu dzialan takich samych, ktore byty
udzialem tych, ktorzy ciagle zapelniaja niebo. Oni majg zy¢ nadzieja, ze to, co zostaje
im obiecane w 7,15-17, a co jest udziatem juz zbawionych, jesli podejma takie samo
dziafanie, jakie oni zrealizowali, na pewno si¢ spetni. Zbawieni to ci, ktdrzy pragneli
zycia wiecznego i temu podporzadkowali swoje zyciowe wybory. To, co jest obietnica
dla stuchajacych, dla zbawionych jest rzeczywistoscig. Zatem istnieje cigglos¢ mie-
dzy wspolnota wierzacych tutaj na ziemi i wspolnotg zbawionych w niebie. Mozna
mowi¢ o napieciu pomiedzy ,juz” i ,jeszcze nie”. Zbawienie dla ,,ubranych w biale
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szaty” jest ,juz’, dla pozostajacych na ziemi ,jeszcze nie”. Nalezacy do ziemskiego Ko-
$ciola (wspdlnota stuchajaca) doswiadczaja jednak juz w pewien sposob dobr, ktére
s3 udziatem zbawionych. Miejscem tego doswiadczenia jest liturgia (Eucharystia),
ktora stanowi przedsmak zycia wiecznego (22,17). Moze tego doswiadczy¢ ten, kto
nieustannie pragnie ,wody Zycia” (,,Zycia samego Boga”), tj. Zycia wiecznego.

Przestanie wynikajace z naszych analiz jest niezwykle aktualne i moze pobudzi¢
do proby odpowiedzi na pytanie: jak w dobie wszechogarniajacego konsumpcjoni-
zmu, sekularyzacji, obojetnosci religijnej, zanikania zycia sakramentalnego, braku
pytan o sens zycia, ostabienia wiary w zycie wieczne i zmartwychwstanie Jezusa, roz-
pali¢ w sercach wspolczesnych chrzescijan pragnienie zycia wiecznego - czyli jak
rozbudza teologalng cnote nadziei? Zycie chrzeicijan bez takiego pragnienia traci
swoj gleboki sens.
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Abstract: The theological virtue of hope has been a subject of profound reflection in the Christian tra-
dition, particularly for its role in spiritual life and the human journey toward God. While Gregory of
Nazianzus' (329-390) contributions to Trinitarian theology and Christology have been extensively stud-
ied, his understanding of hope as an integral element of spiritual life has not yet received adequate
systematic attention. This article addresses this research gap through a hermeneutical analysis of Greg-
ory’s theological legacy. Although his works do not contain a systematic teaching on hope, the study
demonstrates how Gregory'’s spiritual experience transforms into a profound theological vision of hope.
The article proceeds in three stages: first examining Gregory’s personal experience and its influence on
his theological thinking, then analyzing his poetic works that describe existential experiences of pessi-
mism, and finally exploring the theological foundation of his concept of hope through his anthropological
teaching. The research reveals that Gregory develops an “anthropology of hope” where human existence,
though marked by struggle and suffering, finds its ultimate meaning in the calling to theosis. By examin-
ing the dialectical tension between pessimism and divine aspiration in Gregory's poetry, this study shows
how he articulates hope not as mere optimism, but as a dynamic reality grounded in the experience of
God's presence and God'’s promises.

Keywords: hope, Christian vocation, divine image, Gregory of Nazianzus, pessimism, spiritual experience,
theological anthropology, theosis

In the history of Christian thought, hope occupies a distinctive place as it reveals the
profound dimension of spiritual life and divine knowledge. Since the early centuries
of the Church, prominent theologians and thinkers have sought to comprehend this
fundamental Christian virtue that enables one to remain free and oriented toward
God even amid life’s most challenging circumstances. Gregory of Nazianzus
(329-390), one of the most profound Christian thinkers, holds a special place in the
theological understanding of hope. Although his theological legacy does not con-
tain a separate systematic teaching on hope, his entire corpus is imbued with its
lived experience. While Gregory’s work has been extensively studied in terms of
Trinitarian theology and Christology, his understanding of hope as an integral ele-
ment of spiritual life has not yet received adequate systematic scholarly attention.
This study aims to address this research gap through an analysis of the concept of
hope in Gregory’s theological heritage.

In Gregory’s works, hope emerges as an integral element of spiritual life that
organically unites theological knowledge, mystical experience, and the path to
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deification. The uniqueness of his approach lies in treating hope not merely as one of
the theological virtues but as humanity’s special calling, which unfolds through the
dialectical tension between the experience of spiritual oppression and the aspiration
for deification. Through analysis of Gregory’s key texts, particularly his poetic legacy,
we will trace how the author, drawing upon theological reflection and personal spir-
itual experience, develops a profound understanding of hope as a dynamic force
leading humanity toward its ultimate purpose.

A distinctive feature of our research is the attention to the interrelation between
the author’s personal experience and his theological thought. Methodologically, the
study employs a hermeneutical analysis of texts in their historical context, with par-
ticular focus on the connection between the author’s personal experience and his
theological reflection. The research proceeds in three stages: (1) contextual analysis
of Gregory’s personal experience and its influence on his theological thinking;
(2) analysis of his poetic works describing existential experiences of pessimism and
doubt; (3) systematic analysis of Gregory’s anthropological teaching to reveal the
theological foundation of his concept of hope. This structure allows us to trace how
the author’s personal experience transforms into theological teaching about hope as
an essential element of spiritual life.

Gregory’s theological legacy is particularly valuable for its organic integration of
different facets of Christian experience: the aspiration for contemplative life and ac-
tive pastoral ministry, deep sensitivity to human suffering and unwavering faith in
God’s love, awareness of the drama of human fallenness and boundless trust in divine
mercy. The primary sources for this study are Gregory’s corpus of Orations, which
reveals the dogmatic and pastoral aspects of his teaching, and his poetic heritage,
which contains unique testimonies of the author’s spiritual experience. Special atten-
tion is given to his poetic works because in them, unlike his contemporaries, Grego-
ry openly describes his personal experience of faith, struggle, and doubt, thereby
creating a living context for understanding his concept of hope.

1. Distinctive Characteristics of Gregory the Theologian’s
Personality

Among the pantheon of patristic writers, Gregory the Theologian stands uniquely
distinguished in scholarly estimation as “the most eminent poet of his era and no-
tably as “the sole poet among the great Cappadocian Fathers” (Trypanis 1990, 48)

1 This foundational assessment is supported by multiple scholars (Trypanis 1990, 48; Pellegrino 1932, 107;
von Wilamowitz-Moellendorff 1905, 210). Professor Thomas §pidh'k (1992, 13), referencing Plato’s
Phaedrus, emphasizes that theology is especially reserved for poets.
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The corpus of his poetic works, composed primarily during his final years in the
contemplative solitude of his ancestral estate following an intensive period of pasto-
ral ministry” represents the culmination of his literary artistry, theological insight,
spiritual wisdom, and life experience.

The distinctive quality of Gregory’s poetry lies in its remarkable authenticity and
self-disclosure, achieving what scholars recognize as an unprecedented level of per-
sonal expression in ancient Greek literature (cf. Otis 1961, 160). His verses serve as
both a historical testament and an intimate chronicle, documenting not only his con-
temporary epoch but also his internal spiritual journey. This self-revelatory approach
marked a significant departure from both pagan and Christian literary conventions
of his time. As Herbert Musurillo astutely observes, “with the exception of Augus-
tine, no other Father of the Church reveals so much of his own interior longings, his
doubts, and his anxieties” (1970, 46) This candor finds its fullest expression in his ex-
pansive verse Autobiography (Gregorius Nazianzenus, Carm. II, 1, 11 [White 1996,
11-153]), composed in his later years, where he provides a detailed account of pivot-
al life events interwoven with a profound personal reflection and interpretation. This
work, composed during a period of significant personal disillusionment, resonates
with deep melancholy born of multiple sources.

The primary wellspring of Gregory’s dejection emerged from the tumultuous
ecclesiastical and historical circumstances he encountered.” Our author witnessed
the empire’s decline through the successive reigns of Constantius, Julian, Jovian,
Valentinian, Valens, and Gratian (cf. Trisoglio 1999, 16-44), while simultaneously
engaging in intense theological controversies in defense of the orthodox faith
(see Norris 1991, 53-71).

Compounding these broader historical challenges were deeply personal trials:
his life trajectory became marked by a succession of disappointments, setbacks, and
ordeals. Over a decade, Gregory lost all those he loved and cherished: the death of his
brother Caesarius was the first in a series of losses, followed by the death of his sister
Gorgonia, the nearly simultaneous deaths of his parents, and finally, the death of his
close friend Basil. Gregory ultimately faced the painful task of publicly expressing
grief for these beloved people.* Perhaps most poignantly, Gregory experienced the

2 John McGuckin’s comprehensive analysis challenges the traditional view of Gregory’s poetic chronology.
Drawing on detailed textual evidence, he demonstrates that Gregory composed poetry throughout his life
rather than exclusively in his final decade (cf. McGuckin 2006, 202-3).

3 Francesco Trisoglio provides a penetrating analysis of how historical circumstances shaped Gregory’s po-
etic vision: “The turbulent historical period, profound ecclesiastical changes, sorrowful personal experi-
ences, a sensitivity prone to anxiety, and the aspiration toward absolute perfection which could never
leave him satisfied, explain this background of melancholy that forms the substance of his poetic corpus.”
(1996, 99)

4 Gregory’s cycle of Funeral Orations represents a unique corpus in patristic literature, comprising Ora-
tion 7, “On the Death of His Brother Caesarius”; Oration 8, “On the Death of His Sister Gorgonia”;
Oration 18, “On the Death of His Father Gregory the Elder”; and Oration 43, “On the Death of Basil”
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acute pain of perceived betrayal by his closest friends. His relationship with Basil
the Great,” who prioritized ecclesiastical necessity over personal bonds, pro-
vides the most striking example. Basil’s decision to consecrate Gregory as bishop,
despite knowing his friend’s contemplative inclinations, created a wound that re-
mained unhealed even after fifteen years. Gregory’s raw emotional response echoes
in his later writing: “So what happened to you? How could you cast me off so sud-
denly?¢ May the kind of friendship which treats its friends in such a way be banished
from this life. We were lions yesterday but today I am an ape. But to you even a lion
is of little worth.” (Gregorius Nazianzenus, Carm. 11, 1, 11, 221-35 [White 1996, 41])
This unvarnished expression of hurt exemplifies Gregory’s commitment to emotion-
al authenticity in his written work.

A further dimension of the pessimistic undertone pervading the Saint’s poetry
can be traced to his melancholic and sensitive temperament. Throughout his life,
Gregory repeatedly confronted a profound dichotomy: the call to monastic solitude
versus the demands of public ecclesiastical ministry. This fundamental tension be-
came the defining paradigm of his entire life. Brooks Otis astutely characterized
Gregory’s internal struggle as an ongoing dialectic between “throne and mountain.”
In his heart’s deepest recesses, Gregory perpetually yearned for the radical ascetic
life, removed from secular concerns and intrigues, where, like Moses or Elijah, he
might ascend the mountain and contemplate the Divine presence in the cloud
(cf. Gregorius Nazianzenus, Or. 27,9 [Norris 1991, 222-23]). This inclination aligned
naturally with his contemplative, melancholic, and often hesitant disposition. Yet
paradoxically, Gregory possessed exceptional qualities that suited him for ecclesias-
tical leadership, doctrinal defense, and proclamation of the orthodox faith: nurtured
in the orthodox tradition, he received the finest classical education available, excelled
as a rhetorician and intellectual, and ultimately emerged as one of Christianity’s most

5 Gregory’s description of his friendship with Basil represents one of the most moving accounts of spiritual
friendship in patristic literature: “God granted me this favour too: he took me and attached me to the wis-
est man, the only person, in his life and thought, superior to all. . .. Who was this man? No doubt you will
easily recognise him. It was Basil, the great benefactor of our age. With him I shared my studies, my lodg-
ings and my thoughts. And if I might boast a little, we formed a pair famous throughout Greece. All
things we held in common and one soul united our two separate bodies. What particularly brought us
together was this: God and a desire for higher things. For from the moment we achieved such a degree of
confidence that we divulged to each other even the deep secrets of our hearts, we were bound together all
the more closely by our longing, for shared ideals are a strong incentive to close friendship.” (Gregorius
Nazianzenus, Carm. 11, 1, 11, 221-35 [White 1996, 27])

6 The matter concerns the diocese of Sasima, to which Gregory was ordained by Basil. The Sasima incident
represents a crucial turning point in Gregory’s life. This remote and desolate diocese, to which Basil ap-
pointed him, became a symbol of the tension between ecclesiastical duty and contemplative vocation
(cf. Ruether 1969, 40).

7 The metaphorical contrast between “throne” and “mountain” encapsulates a central tension in Gregory’s
life and thought. The “throne” represents ecclesiastical office with its attendant public duties, while the
“mountain” symbolizes contemplative solitude and spiritual ascent (cf. Otis 1961, 146-65).
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profound theological minds (cf. Gregorius Nazianzenus, Carm. II, 1, 11, 280-299
[White 1996, 31-33]).

Gregory recognized that embracing the “throne” would immerse him in world-
ly affairs and ecclesiastical politics, entangling him in struggles for temporal pres-
tige that he never sought,® while choosing the “mountain”—pursuing an austere
ascetic life focused solely on inner cultivation—would preclude his ability to serve
the broader Christian community (Gregorius Nazianzenus, Carm. 11, 1, 11, 308-9
[White 1996, 33]). He ultimately philosophically pursued a middle path, attempt-
ing to harmonize contemplative depth with pastoral service: “I chose a middle
path between solitude and involvement, adopting the meditative ways of the
one, the usefulness of the other.” (Gregorius Nazianzenus, Carm. II, 1, 11, 310
[White 1996, 33]) Yet this resolution failed to fully reconcile his fundamental an-
tinomy,’ as he spent his life longing for solitude amid the world, while his thoughts
turned to the world in solitude.

This characteristic hesitancy often became a source of profound suffering, par-
ticularly when others imposed life-altering decisions upon him. Gregory would later
characterize these impositions as acts of tyranny perpetrated against his will. The first
such “tyranny” was his priestly ordination on Christmas 361, performed by his father
Gregory the Elder. In 372, he endured an even more dramatic upheaval that once
again disrupted the foundations of his existence (cf. Gregorius Nazianzenus, Or. 12, 4
[PG 35, 847]). This was his episcopal consecration, executed by his closest friend
Basil in conjunction with Gregory’s father, to the see of Sasima—a diocese he would
never actually visit: “I was in no way committed to the church entrusted to me—to
the extent that I did not offer a single sacrifice to God or join the congregation in
prayer; neither did I ordain even one priest.” (Gregorius Nazianzenus, Carm. II, 1, 11,
530-533 [White 1996, 49-51])

Gregory’s poetic works resonate deeply with readers who often recognize their
own experiences and emotional struggles in his verses (cf. Rapisarda 1953, 200). Far
from presenting an idealized spiritual journey, his life narrative reveals a path
marked by dramatic tensions and apparent failures, which he candidly acknowl-
edged through expressions of dissatisfaction, disappointment, melancholy, and peri-
odic despair. Gregory’s profound humanity manifests itself in his experience of de-
pression, physical and spiritual pain, doubts, lamentations, righteous indignation,
and even fear of death.

8  Gregory often mentions this in his letters as well, particularly in his letter to Eudoxius (cf. Gregorius
Nazianzenus, Epistola 178, 10 [Storin 2019, 125]).

9 Thisinternal conflict was profoundly shaped by Platonic philosophy, which identified matter as the source
of all evil while ascribing unique authentic value to the spiritual domain. This philosophical foundation
contributed to the early Christian conception of opposition and enmity between body and soul, between
terrestrial and celestial realms (cf. Pinault 1925, 45-57; Moreschini 1974, 1347-92).
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2. The Pessimistic Realism of a Christian

The most profound wellspring of melancholy and existential gravity pervading Greg-
ory the Theologian’s poetic corpus emerges from his penetrating insight into human
nature. Throughout his works, Gregory repeatedly engages with fundamental ques-
tions of human existence—its telos, its struggles, and its suffering. It is within this
anthropological framework that his characteristic “pessimistic realism™° finds its
most articulate expression, not merely as a personal disposition but as an inherent
dimension of the human condition.

Gregory’s understanding was shaped by a dual experience. Primary among these
was his pastoral ministry, which provided immediate encounter with human reality
in all its sorrows and tribulations, giving rise to the recurring motifs of pessimistic
realism and metaphysical melancholy (cf. Fleury 1930, 346) that permeate his writ-
ings. Through direct pastoral engagement, Gregory repeatedly confronted the pro-
found truth that “human nature inclines toward evil and resists the good,” (Gregorius
Nazianzenus, Or. 2,12 [PG 35, 421]) observing how the human intellect becomes
clouded by destructive thoughts and distances itself from virtue (cf. Gregorius Na-
zianzenus, Carm. 11, 2, 7 [PG 37, 1531-77]). Significantly, these insights emerged not
from theoretical study but from daily pastoral encounters, where individual experi-
ence continuously illuminated universal truth, and universal truth found confirma-
tion in particular experience.

The second formative influence was Gregory’s own interior life—the sustained
spiritual struggle that characterized his entire existence. This personal ascetic jour-
ney provided him with unique insight into both the profound depths of humanity’s
fallen condition and the sublime heights of its divine vocation: though “everything
here is trouble for us mortals,” (Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 2, 16, 22 [Gilbert
2001, 146]) but “leaving the earth, man might journey from here to God, as god”
(Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 1, 8, 99 [Gilbert 2001, 66]) His theological reflec-
tion is characterized by an acute awareness of this spiritual dynamism: the constant
cycle of falling and rising, the ceaseless movement toward divine reality. Through his
own life experience, Gregory witnessed the mutability and inconstancy of human
nature, a wisdom he preserved for subsequent generations in his works.

Self-knowledge emerges as the foundational principle permeating Gregory the
Theologian’s poetic corpus, manifest in his recurring existential inquiries: “Who
am I? Who was I, and who shall I become?” (Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 2, 15, 1
[Gilbert 2001, 138]) While this pursuit of self-knowledge was already well-estab-
lished in both classical philosophy'' and Christian tradition, Gregory’s contribution

10 Trisoglio’s analysis of Gregory’s “pessimistic realism” finds a theological parallel in Karl Rahner’s treat-
ment of Christian hope (cf. Trisoglio 1996, 99; Rahner 1978, 514-15).

11 The Delphic maxim “Know thyself” (yvo0t1 oeavtov) becomes in Gregory’s thought a foundation for both
spiritual development and theological reflection.
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transcends mere exhortation to self-examination. Instead, he offers an intimate
chronicle of his own journey toward self-understanding, one where questions often
remain deliberately unresolved, particularly when confronting the profound myster-
ies of human suffering and the depths of evil inherent in the human condition.

This approach finds its most eloquent expression in his masterwork On Human
Nature (Carm. 1, 2, 14 [Gilbert 2001, 132-37]), where personal introspection be-
comes the lens through which universal human experience is examined. This poem
stands as a cornerstone of Gregory’s anthropological thought, where theological an-
thropology emerges not from abstract speculation but from lived experience. Here,
fundamental questions of existence resonate with particular urgency:

Who was I? Who am I? What shall I be? I don’t know clearly. Nor can I find one better
stocked with wisdom. But, as through thick fog, I wander every which way, with nothing,
not a dream, of the things I long for. For all of us are groundlings, vagabonds, over whom
the swart cloud of the fat flesh hangs. But wiser than me is he who, beyond others, ex-
pelled from his heart its ready-spoken lie. I am. Think: what does this mean? Something
of me’s gone by, something I'm now completing, another thing I'll be, if I will be. Nothing’s
for sure. I am, indeed, a troubled river’s current, always in transit, having nothing fixed.
Which of these, then, will you say that I am? (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1,2, 14, 17-28
[Gilbert 2001, 132-33])

Significantly, these questions are directed not toward divine revelation but to-
ward human reflection. Their purpose is not to demand definitive answers or to
raise reproach against God, but to invite deeper contemplation of Divine Providence
and amore profound understanding of God’s redemptive plan for humanity
(cf. Trisoglio 1997, 326). Gregory eschews facile optimism, instead advocating for an
unflinching acceptance of reality in all its severity, including its bitterness, sorrow,
and mortality. He resists any temptation to present human existence through an ar-
tificially optimistic lens.

In his meditation on human destiny, Gregory repeatedly confronts the weight of
an existential dualism that generates profound internal conflict: on one side lies tem-
poral reality, perpetually disturbed by discord and apparent meaninglessness; on the
other, the soul’s yearning for God and eternal beatitude. The former represents our
inescapable daily reality, while the latter points toward an eschatological horizon that
both attracts and intimidates with its uncertainty (cf. Gregorius Nazianzenus, Episto-
la 80 [Storin 2019, 132]). This creates a persistent tension between faith and experi-
ential reality. Gregory deeply experienced this dualism in his life, locating the prima-
ry source of human spiritual struggle in the dual nature of the unified human person:
“For, in truth, I am two-fold: the body was formed down here, and, again, it, there-
fore, nods down towards this ground. But the soul is a breath of God, and always
yearns exceedingly for a greater share of the things of heaven above” (Gregorius
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Nazianzenus, Carm. I, 2, 15, 149-52 [Gilbert 2001, 143-44]) However, despite this
internal struggle, the thinker believes that reconciliation between these two “adver-
saries” is possible (cf. Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 2, 14, 58-63 [Gilbert 2001,
134]), as humans are integral beings and the body is not the soul’s enemy.

Gregory’s existential anguish occasionally reaches profound depths of expres-
sion: “What is life? I've leaped from one tomb, I go to another, and after that tomb, I'll
be buried in fire, uncared for. . . . I'll venture to make this true assertion: that man
therefore is God’s toy” (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 2, 15, 133-42 [Gilbert 2001,
143]) In this vision, human existence becomes an arena of perpetual suffering, where
“everything here is trouble for us mortals. All's laughter, powder, shadows, illusions,
dew, a breath, a wing, a puff, a dream, a wave’s heave, a river’s flow, a schooner’s trail,
a breeze, fine dust, a still-rolling circle, turning all alike, . . . for hours, days, nights,
with pains, deaths, sufferings and pleasures, in illnesses, mishaps, triumphs.” (Grego-
rius Nazianzenus, Carm. I, 2, 16, 22-28 [Gilbert 2001, 146])'* This perspective inev-
itably raises the question: How could a Christian theologian, a Father of the Church,
perceive existence through such an apparently hopeless lens? The persistent internal
conflicts, the raw drama of human existence, the quest for meaning particularly amid
unrelenting suffering, and ultimately death itself, against which all arguments prove
futile—these themes pervade the Theologians poetry, oppressing the reader with
their apparent irresolution: “on both sides there’s a precipice; what then shall we do?”
(Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 2, 13, 11 [Gilbert 2001, 131])

Gregory holds the distinction of introducing into Christian poetry a new emo-
tional register—a distinctive melancholy that occasionally borders on pessimism
and transforms into what might be termed “metaphysical sadness” (cf. Viscanti
1987, 121). Yet his melancholic sensibility, while pervasive throughout his poetic
works, differs fundamentally from the despair found in classical Greek writers—Eu-
ripides, Sophocles, Homer—whose characters, overwhelmed by despair, find no
meaning in existence and must ultimately surrender to fate’s arbitrary will (cf. Fleury
1930, 345). Gregory’s sadness might better be characterized as illuminated melan-
choly, fundamentally distinct from the morbid spiritual lethargy that afflicted many
of his contemporaries.

While this persistent melancholic strain has led some scholars to diagnose Greg-
ory retrospectively as psychologically depressed (cf. Rapisarda 1953, 190), a deeper
engagement with his corpus reveals something more profound: not mere depression,
but an extraordinary sensitivity to human nature’s alienation from its Creator. More-
over, his pessimistic moods must be understood within their rhetorical context,

12 Gregory expresses similar bitter despair in his letter to Philagrius: “My body is in bad shape, and old age
shows upon my head. I have a combination of anxieties: there are raids into my business, I have no trust
in my friends, and the church is without a shepherd. Virtues bid me farewell, vices are laid bare; I am
a ship in the night, nowhere is there a beacon—Christ is asleep.” (Gregorius Nazianzenus, Epistola 80, 2
[Storin 2019, 132])
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employing literary devices and conventions mastered during his extensive education
in the prestigious schools of Alexandria and Athens.”® Indeed, Gregory stands as the
first Christian poet to articulate in verse the existential doubts that assail every
human being, the fears that encompass mortal existence, the exhausting spiritual
struggle, the aspiration toward goodness, the fall into evil, and the subsequent pangs
of conscience (cf. Fleury 1930, 346).

The most profound aspect of the Theologian’s poetry lies in its synthesis of real-
istic human experience with theological interpretation, ultimately grounded in hu-
manity’s calling to theosis. The Saint’s penetrating questions “Where is Your good-
ness, Christ? Have You forgotten me alone? Satan, having shattered me, cast me
down, and You surrendered me to evil; what cause is this? Were we not promised
dominion over scorpions? . .. Why must I suffer here, besieged by afflictions?” (Gre-
gorius Nazianzenus, Carm. 11, 1, 89, 15-19 [PG 37, 1443])—remain without facile
answers. Yet trust in God and faith do not preclude critical inquiry; rather, they en-
able deeper theological reflection within human capabilities. In this questioning and
searching, one discovers a renewed path to God, for as Gregory affirms, all genuine
seeking ultimately leads to the Divine. Gregory demonstrates a profound under-
standing that the only adequate response to questions about life’s meaning resides in
“the light of the knowledge of God’s glory in the face of Jesus Christ” (2 Cor 4:6).

3. Hope Born of Faith

In a pattern characteristic of Gregory’s theological method, we observe how he de-
liberately pursues his profound reflections to their existential limits, to points where
despair seems inevitable, only to suddenly illuminate these moments of darkness
with faith’s transformative response: “Where will you stop while carrying me fur-
ther, bad-counseling worry? Stop. Everything is secondary to God. Give in to rea-
son. God didn’'t make me in vain. I am turning my back upon this song: this thing
was from our feeblemindedness. Now’s a fog, but afterwards the Word, and you’ll
know all, whether seeing God, or eaten up by fire” (Gregorius Nazianzenus, Carm. I,
2, 14, 123-28 [Gilbert 2001, 136-37]) In this dialectic, Gregory penetrates the
depths of human nature with a dual purpose: to confront its tragic dimension in its
fullness, while simultaneously revealing the path to God, Who alone can redeem
humanity from nihilistic pessimism and existential despair: “In You, Christ, I place
my hope, surpassing all ascetic endeavors,” (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 1,76, 3

13 McGuckin’s analysis illuminates Gregory’s dual achievement as both theologian and poet: just as he strove
for rhetorical excellence in his sermons, he worked to achieve genuine poetic mastery within Greek cul-
tural norms (cf. McGuckin’s 2006, 195).
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[PG 37, 1423]) because I “look to future hopes, deciding that this is the only good
thing” (Gregorius Nazianzenus, Epistola 7 [Storin 2019, 110]) Here the philosopher
becomes theologian, affirming that one must trust in God’s goodness regardless of
self-understanding. Despite personal anguish, doubts, and disillusionment with
a Church fractured by conflicts and heresies, Gregory’s poetry manifests mature
wisdom and unshakeable hope in divine providence’s mysterious workings
(cf. Musurillo 1970, 47).

The Saint thus challenges the Stoic doctrine that wisdom requires living without
fear and hope (Seneca 2015, 31-33). For while acknowledging life’s apparent dark-
ness, Gregory’s theological legacy ultimately rests on faith in God and its consequent
hope: “Holding fast to Christ, I shall never abandon the hope of seeing the glory of
the Consubstantial Trinity.” (Gregorius Nazianzenus, Carm. 11, 1, 85, 13-14 [PG 37,
1432]) What initially presents itself as pessimism becomes instead an occasion for
proclaiming the evangelical truth that humanity’s sole authentic hope amid suffer-
ing resides in the Lord, Whose mercy never abandons His creation. Furthermore,
Gregory emphasizes humanity’s fundamental vocation: as bearers of the divine
image, humans are called to ascend from their current state of mortality and misery
toward incorruption, deification (1] 0éwo1g)," and eternal life. Within this theologi-
cal framework, suffering and the cross are transfigured from apparent termination
points into gateways opening toward new life. Thus, one of Gregory the Theologian’s
central arguments for humanity’s calling to live in hope is grounded in his distinctly
positive anthropology.

Gregory articulates a tripartite structure of divine creation: first, the invisible
realm of pure spirits—the angelic orders; second, the visible material cosmos; and
finally, humanity as the crown of creation,

a single living being from both spheres—from both invisible, I mean, and visible na-
ture . . . a kind of second world, great in its littleness: another kind of angel, a worshipper
of mixed origins, a spectator of the visible creation and an initiate into the intelligible,
king of the things on earth yet ruled from above, earthly and heavenly, subject to time yet
deathless, visible and knowable, standing halfway between greatness and lowliness;
... aliving being: cared for in this world, transferred to another, and, as the final stage of
the mystery, made divine by his inclination towards God. (Gregorius Nazianzenus,
Or. 38, 11 [Daley 2006a, 122])

14 The foundational premise of Gregory the Theologian’s anthropological doctrine centers on human deifi-
cation (theosis). Created in the divine image and likeness, humanity finds its authentic identity through
deification, which serves as the channel for the actualization of human potential. This deification tran-
scends mere salvation, rather than being identical with it. Salvation restores to humanity what was forfeit-
ed in paradise—the capacity for progressive movement toward deification. Therefore, deification rep-
resents both the original purpose of human creation and the ultimate aim of human existence. It manifests
as a transformative process initiated within temporal existence but reaching its full actualization only in
eternity (cf. Tollefsen 2006, 257-70; Thomas 2019, 118-53).
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Thus, Gregory suggests that the entire cosmos was fashioned specifically for human-
ity, who emerged last, like a king for whom a royal palace had been prepared.”

Humanity transcends mere creaturely status. Gregory boldly characterizes
human nature in angelic terms: “Great is man, as a very Angel; when he jumps away,
like a serpent, old and spotted, off he goes” (Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 2, 15,
155-56 [Gilbert 2001, 144]) Yet even this angelic comparison falls short of humani-
ty’s ultimate vocation, for uniquely among all creation, humanity bears the divine
image, created as god-in-potential, called to participate in Divine life within celestial
glory: “Should you harbor low thoughts of yourself, remember: you are Christ’s cre-
ation, Christ’s breath, His sacred portion, thus both celestial and terrestrial, an eter-
nally significant creation—a created god, who through Christ’s redemptive suffering
advances toward incorruptible glory™® (Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 2, 9,
130-134 [PG 37, 658]) For Gregory, this represents the supreme dignity bestowed
upon humanity by God.

Beyond this intrinsic divine dignity, God endowed humanity with freedom and
implanted divine law within the human heart. This reflects not divine desire for
blind submission or coerced participation in Divine life, but rather God’s intention
that humanity, through mature development, should consciously embrace its nature
and actively fulfill the Divine image bestowed as a pledge (cf. Gregorius Nazianzenus,
Carm. 1, 1, 8, 100-104 [Gilbert 2001, 66]). Even the divine commandment func-
tioned not as a restriction but as guidance for paradisal existence. Gregory interprets
the prohibited tree as representing contemplation and divine knowledge,'” empha-
sizing that this prohibition arose “not from divine malice or envy” but from peda-
gogical wisdom, recognizing that only the spiritually mature can safely approach
divine contemplation (cf. Gregorius Nazianzenus, Or. 38, 12 [Daley 2006a, 123]),
which “would be as hard to take as were some very powerful dish to infants” (Gre-
gorius Nazianzenus, Carm. I, 1, 8, 110-111 [Gilbert 2001, 67]) Humanity’s primor-
dial vocation was thus developmental: to mature through obedience to divine com-
mandments, progressing from the tree of knowledge toward the tree of life

15 This theological perspective finds parallels in the writings of Gregory of Nyssa—On the Creation of Man
(PG 44, 132D-133A; 136BD; 141B; 144B), On Christ’s Resurrection (PG 46, 662B), and Against Apollina-
rius (PG 45, 1213D). For modern analysis, cf. Trisoglio 2009, 215; Thomas 2019, 75-77.

16 Gregory’s poem “On the Soul” presents his mature understanding of human participation in divine life:
“From dirt and breath he made a man, image of the immortal: for mind’s lordly nature is in both. And so
I feel attachment to this life, through what’s earth in me, but inwardly long for another, through the part
that’s divine” (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 1, 8, 74-78 [Gilbert 2001, 65])

17 Gregory’s interpretation of the tree of knowledge reveals his nuanced understanding of spiritual maturity:
“This latter was the tree of knowledge; it was not originally planted with evil intent, nor prohibited out of
ill-will, . . . but was a good thing, if partaken at the right time. For the plant was contemplation, by my
interpretation—something which may only safely be attempted by those who have reached perfection in
an orderly way. So it was not beneficial for those still in a state of immaturity, greedy in appetite, just as
mature food does not profit those who are still infants, still in need of milk” (Gregorius Nazianzenus,
Or. 38, 12 [Daley 20062, 122-23])
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(cf. Gregorius Nazianzenus, Or. 44, 4 [Daley 2006a, 157]). During this “test-
ing-ground,” (Ruether 1969, 135) humanity was called to cultivate the divine seeds
(cf. Gregorius Nazianzenus, Or. 2, 17 [PG 35, 425]), actively participate in its own
deification, approaching the fruit of divine knowledge only at the appropriate season
of spiritual maturity."®

Humanity, rather than maintaining fidelity to the divine word, succumbed to
diabolic persuasion, attempting to ascend directly to divine contemplation through
autonomous effort, refusing the graduated pedagogical revelation divinely ordained
(cf. Gregorius Nazianzenus, Or. 36, 5 [Vinson 2003, 223-24]). This perversion trans-
formed humanity’s God-given theological aspiration into the paradoxical instru-
ment of its fall, alienating it from both God and its created purpose. The ancestral sin
thus manifested not merely as disobedience but as a fundamental crisis of faith, gen-
erating existential hopelessness. Through this transgression, humanity lost both its
paradisiacal state and its capacity for divine communion, becoming self-referential
and spiritually enclosed.

Gregory articulates this post-lapsarian condition with stark clarity: “As a direct
result, I, naked and ugly, came to know my nakedness and clothed myself in a gar-
ment of skin and fell from the garden and returned to the ground from which I was
taken with nothing to show from that perfect existence except an awareness of my
own misery.” (Gregorius Nazianzenus, Or. 19, 14 [Vinson 2003, 104]) In this quota-
tion, Gregory profoundly reflects on the consequences of the fall, using the first per-
son to emphasize the universality of the human experience of falling. The “nakedness
and ugliness” indicate the loss of original glory and dignity; the “garment of skin”
symbolizes the mortality and corruptibility that humans experienced after sin; “ex-
pulsion from paradise” signifies not merely physical banishment, but the loss of the
state of deification and closeness to God. Particularly profound theological meaning
is contained in the concluding irony: “except an awareness of my own misery”—in-
stead of the knowledge of good and evil promised by the serpent, humanity received
only a painful awareness of its own wretchedness, which, however, can become the
first step toward salvation through recognizing the necessity of God’s mercy.

Here we observe Gregory’s distinctive understanding of the fall not simply as
juridical disobedience, but as an ontological catastrophe that fundamentally altered
human nature, transforming human existence into a journey of trial and suffering.
Nevertheless, throughout Gregory’s corpus, this somber evaluation of the human
condition is consistently balanced by hope in restoration through Christ’s Incarna-
tion. Divine fidelity transcends human infidelity—God’s trustworthiness remains
immutable, for “the gifts and calling of God are irrevocable” (Rom 11:29). Even after
the fall, humanity retained its fundamental character as “(@ov Beovpevov”

18 This developmental view of human spiritual growth shows interesting parallels with Irenaeus of Lyons’s
understanding of spiritual maturation (cf. Adversus haereses IV, 38, 1 [SC 100, 943-49]).
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(Gregorius Nazianzenus, Or. 38, 11 [Daley 2006a, 122])—a being capable of deifica-
tion, since “it would not be right for the great God’s image to disintegrate in formless-
ness, like mindless lizards and kine, even though sin has brought it to a mortal con-
dition.” (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 1, 8, 3-6 [Gilbert 2001, 62])

The divine response to humanity’s lost hope manifests in the Incarnation, where
God Himself, motivated by philanthropic love, enters human existence to complete
His creative work, because “it was not God’s way to ignore them.” (Gregorius Na-
zianzenus, Or. 39, 13 [Daley 2006a, 134]) Gregory characterizes the Incarnation and
human salvation as “mystery” par excellence, “an ineffable wonder evoking reverent
awe.” (Gregorius Nazianzenus, Or. 38, 13 [Daley 2006a, 123-24]; cf. Gregorius Na-
zianzenus, Or. 39, 13 [Daley 2006a, 133-34]; Or. 45, 29 [PG 36, 661-64]) In Christ,
human nature finds its integrity restored, sin's damage healed, and liberation from
diabolic bondage accomplished. The Incarnate Word reunites humanity with God
and reestablishes the possibility of deification: “Through the medium of the mind he
had dealings with the flesh, being made that God on earth which is Man. Man and
God blended; they became a single whole, the stronger side predominating, in order
that I might be made God to the same extent that he was made man.” (Gregorius
Nazianzenus, Or. 29, 19 [Norris 1991, 257) For we were created for theosis and place
our hope in that which befits divine majesty (cf. Gregorius Nazianzenus, Or. 4, 124
[PG 35, 664]).

Gregory the Theologian, in accord with other Church Fathers, emphasizes the
fundamentally eschatological dimension of hope, rooted in Christ Himself who suf-
fered, died, and rose for humanity’s salvation. In his theological vocabulary, hope
consistently carries transcendent connotations: he refers to it as “heavenly hope”
(1) €Amtig oOpdviog) (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 2, 15, 112 [Gilbert 2001, 142];
cf. Gregorius Nazianzenus, Carm. 11, 1, 1, 287 [PG 37, 991]; Carm. 11, 1, 45, 282 [Gil-
bert 2001, 167]; Carm. 11, 1, 96 [PG 37, 1450]), “hope of the future life” (tag ékeiBev
¢Amidag) (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 2, 25, 325 [PG 37, 836]; cf. Gregorius
Nazianzenus, Carm. 1, 2, 28, 272 [PG 37, 876]; Or. 3, 7 [PG 35, 524]; Or. 8, 13 [Daley
2006a, 70]; Or. 32, 33 [Vinson 2003, 215]), and links it intimately with the future
contemplation of the Trinity’s light (Gregorius Nazianzenus, Carm. I, 2, 16, 35-36
[Gilbert 2001, 146]; cf. Carm. 11, 1, 85, 14 [PG 37, 1432]). This understanding reso-
nates with Basil of Caesarea, who declares blessed those placing their complete hope
in the Lord:

Blessed are those who, in hope of the age to come (éAnidt Tod péAAovtog aid@vog), live their
present life exchanging temporal for eternal things. Whether united with God in flames
like the three youths in Babylon, imprisoned with lions, or swallowed by a whale—such
ones we must count blessed. They should remain joyful, not grieving over present circum-
stances but rejoicing in the hope of eternal life (tfj éAnidt twv ei¢ VoTepov fiv amokelpévwy
ev@patvopevouq). (Basilius Magnus, Homilia de gratiarum actione 3 [PG 31, 224])
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Gregory of Nyssa meanwhile locates the ground for joy in the hope of resurrec-
tion, when the earthly body shall be transfigured:

If you have some fondness for this body, and you are sorry to be unyoked from what you
love, do not be in despair about this either. For although this bodily covering is now
dissolved by death, you will see it woven again from the same elements, not indeed with
its present coarse and heavy texture, but with the thread respun into something subtler
and lighter, so that the beloved body may be with you and be restored to you again in
better and even more lovable beauty. (Gregorius Nyssenus, De anima et resurrectione
[Roth 2002, 88])

Here Gregory of Nyssa articulates how at the resurrection each person will receive
a body restored to its pre-lapsarian state: free from pain, aging, and imperfection.
Instead, Gregory the Theologian’s anthropological vision transforms even death—
traditionally conceived as ultimate hopelessness—into an element of divine provi-
dence, mediating between finite creation and immortality. While constituting pun-
ishment and the temporary eclipse of humanity’s iconic dimension,” death
paradoxically becomes a salvific blessing and ground for hope: “Even here he drew
a profit of a kind: death, and an interruption to sin; so wickedness did not become
immortal, and the penalty became a sign of love for humanity”* (Gregorius Na-
zianzenus, Or. 38, 12 [Daley 2006a, 123])

It is crucial to note, however, that Gregory the Theologian’s conception of hope
extends beyond its eschatological dimension. His theology equally emphasizes
hope in God within temporal existence. For Gregory, Christ’s present mercy to-
ward His creation serves as the foundational argument for earthly hope. He fre-
quently invokes this mercy in his reflections on personal suffering (Gregorius Na-
zianzenus, Carm. I, 1,69, 1-7 [McGuckin 1986, 15]; cf. Carm. 11, 1,76, 4 [McGuckin
1986, 16]). This confidence rests on salvation history’s recurring demonstrations of
divine mercy:

Who received with mercy our forefather, the first author of sin and blood, when he lament-
ed his transgression and deception? Who purified the corrupted Manasseh through tears?
Who liberated David from grievous sin? Who preserved penitent Nineveh? Who wept for
the prodigal? Who, while embracing the righteous, did not reject even tax collectors? Who

19 Gregory, consonant with the predominant Eastern patristic tradition, maintained that mortality was not
inherent in human nature’s original constitution, but rather emerged as a consequence of the ancestral sin,
through which humanity deviated from its natural state. In the pre-lapsarian condition, immortality was
not a supernatural grace that could be forfeited through sin, but rather constituted an intrinsic compo-
nent of our nature (cf. Winslow 1979, 67).

20 A similar interpretation of death is found in the writings of others Church Fathers: Irenaeus of Lyon
(cf. Adversus haereses 111, 23, 7 [SC 34, 395-96]), Gregory of Nyssa (cf. Oratio Catechetica 8 [PG 45, 33-40]).
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carried the lost sheep on His shoulders? Who cleansed lepers and banished afflictions,
bestowing healing to body and soul? These manifestations of Your grace, O Blessed One,
O Light of humanity! Descend upon our tempestuous existence, and still our storms!
(Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 1, 46, 39-50 [PG 37, 1380-1381])

Thus Gregory exhorts humanity toward unwavering hope in God, grounded in
confidence in divine mercy. This understanding resonates with his friend Basil, who
affirms that “hope in the Lord surpasses all things,” and when united with faith, it can
accomplish even what seems impossible (Basilius Magnus, Epistola 145 [PG 32, 593]).

In this earthly context, Gregory the Theologian speaks of “good hope” (1} éAmig
¢00\0g) (Gregorius Nazianzenus, Carm. 1, 2, 9, 118 [PG 37, 677]) or “better hope”
(17 €Amig xpnototépa) (Gregorius Nazianzenus, Or. 17, 3 [Vinson 2003, 87]; cf. Gre-
gorius Nazianzenus, Or. 18, 30 [PG 35, 1024]; Or. 24, 8 [Vinson 2003, 146]), and de-
scribes hope as a Divine remedy in sufferings. Particularly in Oration 17, the Saint,
addressing the inhabitants of Nazianzus, exhorts them to maintain firm hope in the
Lord amid their earthly afflictions (Gregorius Nazianzenus, Or. 17, 2-3 [Vinson
2003, 86-88]; cf. also Epistola 92 [Storin 2019, 128-29]). Here he supports his words
with Old Testament passages where David also turns to God in his sufferings and
finds salvation in hope that heals him:

He gives himself hope, the balm for human difficulties (toig otevoig @appakov). I waited,
he declares, for God that should deliver me from distress of spirit and from tempest. We
see him doing the same thing on another occasion too: he administers the remedy for his
affliction at once and by his actions as well as his words provides us with a fine example of
fortitude in the face of adversity. (Gregorius Nazianzenus, Or. 17, 2 [Vinson 2003, 87])

In this passage, Gregory further underscores the inseparable bond between hope
and joy, affirming that the Lord never forsakes those who place their trust in Him.
Elsewhere in his writings, Gregory offers an even more profound insight: God not
only responds to our hope but takes the initiative, hastening to meet humanity
and “grants us far more than what we hope for” (Gregorius Nazianzenus, Or. 7, 23
[PG 35, 785])

From our examination of Gregory’s thought emerges a theological vision dis-
tinctly removed from mere optimism; he never sought to offer his audience facile
assurances of temporal well-being, health, prosperity, or happiness. Instead, Gregory
embodied a profound faith that manifested itself in unwavering confidence that all
events unfold according to Divine providence (cf. Gregorius Nazianzenus, Carm. 1,
1, 27, 74-75 [PG 37, 504]). Finally, as established above, Saint Gregory rested the
entirety of his hope in God (Gregorius Nazianzenus, Or. 2, 113 [PG 35, 512]) and
consistently exhorts his readers to anchor their hope not in ephemeral human expec-
tations or transient realities, but in faith in the Divine: “for humans, there’s but one
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thing safe and sound: heavenly hopes, (éAnideg ovpavian)”*'—he declares in his pro-
found meditation On the Vanity of the External World (Gregorius Nazianzenus,
Carm. 1,2, 15, 112 [Gilbert 2001, 142]). This theological hope alone infuses meaning
into both existence and suffering:

We're born, we age, we reach the measure of our days; I sleep, I rest, I wake again, I go my
way with health and sickness, joys and struggles as my fare, sharing the seasons of the sun,
the fruits of earth, and death, and then corruption—just like any beast, whose life, though
lowly, still is innocent of sin! What more do I have? Nothing more, except for God! Were
I not yours, my Christ, this life would be a crime! (Gregorius Nazianzenus, Carm. 11, 1, 74,
4-12 [Daley 2006b, 170])

Only faith in God and hope in Him renders humanity the Divine image and estab-
lishes participation in the Divine life for which it was created.

Conclusions

In the theological legacy of Gregory of Nazianzus—whom the Church at the Council
of Chalcedon (451) rightfully bestowed the title “Theologian” (cf. Mansi 1762, 468;
Chrestou 1982, 366)—we encounter a unique synthesis of profound theological
thought and lived spiritual experience. In his poetic works, he emerges as an ordi-
nary human being who suffers, struggles, and seeks God. Delving into the depths of
human nature, Gregory does not despair but searches with profound trust for an-
swers to life’s complex questions.

Gregory’s life and work reveal apparent contradictions: the desire for solitude
alongside the acceptance of the episcopal throne in Constantinople, weariness of life
coupled with unwavering commitment to ecclesiastical service, and moments of de-
spair alongside unshakeable trust in God. Yet these contradictions find resolution in
the light of his fundamental theological intuition: care for God and neighbor, with
God always maintaining primacy. Despite melancholic undertones in his poetry,
Gregory remains far from pessimism—he neither seeks escape from the world nor
condemns human nature. Instead, he presents the image of a Christian perfectly ori-
ented toward supernatural realities while remaining deeply rooted in human society.

Amid sufferings and difficult life experiences, Gregory consistently emphasizes
the Christian’s special calling to hope. For him, this hope is not an abstract theologi-
cal concept but a living experience of communion with God, whose content is the

21 Gregory’s concept of “heavenly hope” culminates in theosis: “When we become fully like God, with room
for God and God alone. This is the maturity towards which we speed!” (Gregorius Nazianzenus, Or. 30, 6
[Norris 1991, 266])
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anticipation of the fullness of the Heavenly Kingdom, granted to humanity even in
temporal life. Christian hope, unlike ordinary human optimism, is grounded in the
real foretaste and anticipation of eternal life. It stands between two extremes: gloomy
pessimism, which considers all efforts futile, and superficial optimism, which ig-
nores the reality of suffering. True hope, according to Gregory, entails sober accep-
tance of reality, active pursuit of solutions, and the ability to hold fast to God’s prom-
ises even when their fulfillment remains unseen, “for all lies within Your knowledge
alone, my King and Word, You who govern the cosmos according to sublime and
ineffable laws, of which we, in our blindness and corruption, perceive but the faintest
reflection.” (Gregorius Nazianzenus, Carm. 11, 1, 42, 18-31 [PG 37, 1345-46])

The key to understanding Gregory’s conception of hope lies in his teaching about
humanity, which might be termed an “anthropology of hope”: though earthly and
mortal, humans are created in the Divine Image and called to participate in divine
life and theosis. This positive teaching about human nature assumes particular rele-
vance in the context of the contemporary identity crisis. In a world filled with suffer-
ing and contradictions, hope emerges as an existential answer to questions about the
meaning of human existence, opening the perspective of personal communion with
God—from creation to eschatological fulfillment in eternity.
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,Pielgrzymka nadziei” w zyciu i charyzmacie
Siostry Barbary Stanistawy Samulowskiej SM

“Pilgrimage of Hope” in the Life and Charism
of Sister Barbara Stanistawa Samulowska, D.C.

SZCZEPAN SZPOTON

Uniwersytet Papieski Jana Pawta Il w Krakowie, szczepan.szpoton@upjp2.edu.pl

Streszczenie: Celem ponizszego studium jest analiza rozumienia i realizacji nadziei w charyzmacie
wincentynskim, ukazanym na przyktadzie zycia i postugi Stugi Bozej s. Barbary Samulowskiej. Autor,
odwotujac sie do nauczania $w. Wincentego a Paulo oraz duchowosci Zgromadzenia Siéstr Mitosierdzia,
przedstawia nadzieje jako rzeczywisto$¢ écisle zwiazang z Opatrznoscig Boza. Swiety Wincenty wskazu-
je na Opatrznosc jako Zrodto nadziei i podkresla znaczenie wiernosci powotaniu oraz zaufaniu Bozemu
prowadzeniu. Nadzieja w tej perspektywie jest dynamiczna i czynna - wyraza sie w codziennym zyciu,
postudze i wspotpracy z Bozym planem zbawienia. Siostra Samulowska, realizujac swdj misyjny chary-
zmat w Gwatemali, staje sie Swiadectwem ,pielgrzymki nadziei” zakorzenionej w wierze i wrazliwosci
na potrzeby innych. Jej zycie ukazuje, ze wincentynska nadzieja ma wymiar wcielony - przyobleka sie
w konkretne czyny mitosierdzia i troski o cztowieka.

Stowa kluczowe: nadzieja, Barbara Samulowska, Boza Opatrznos$¢, charyzmat wincentynski, czynna
nadzieja

Abstract: This study aims to analyze the understanding and implementation of hope within the Vincen-
tian charism, as exemplified by the life and ministry of the Servant of God, Sr. Barbara Samulowska. Re-
ferring to the teachings of St. Vincent de Paul and the spirituality of the Daughters of Charity, the author
presents hope as a reality closely linked to Divine Providence. Saint Vincent identifies Providence as
the source of hope and emphasizes the importance of fidelity to one’s vocation and trust in God'’s guid-
ance. From this perspective, hope is dynamic and active—it is expressed in daily life, ministry, and coop-
eration with God's plan of salvation. By living out her missionary charism in Guatemala, Sr. Samulowska
becomes a witness to a “pilgrimage of hope” rooted in faith and sensitivity to the needs of others. Her
life demonstrates that Vincentian hope takes on an incarnate form—becoming tangible through concrete
acts of mercy and care for the human person.

Keywords: hope, Barbara Samulowska, Divine Providence, Vincentian charism, active hope

Po Wielkim Jubileuszu Roku 2000, w czasie ktérego papiez Jan Pawet II wprowadzit
nas w trzecie tysiaclecie historii Kosciola, moglismy przezywaé wyczekiwany przez
papieza Franciszka Nadzwyczajny Jubileusz Milosierdzia (8 grudnia 2015 roku -
20 listopada 2016 roku). Czas tego jubileuszu mial pozwoli¢ wierzacym na nowo
odkry¢ sile i czulo$¢ milosiernej mitosci Ojca.

Dnia 11 lutego 2022 roku papiez Franciszek skierowat list do abpa Rino Fisichelli,
przewodniczacego Papieskiej Rady ds. Krzewienia Nowej Ewangelizacji, w ktérym
powierzyl mu ,,odpowiedzialno$¢ za znalezienie odpowiednich form, azeby Rok
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Swiety [Jubileusz 2025] mdgt by¢ przygotowany i celebrowany z intensywna wiarg,
zywa nadzieja oraz czynng miloscig” (Franciszek 2022).

Tymczasem na laske Jubileuszu Roku Swietego naklada sie jeszcze jedno wyda-
rzenie — w 2025 roku Zgromadzenie Ksiezy Misjonarzy' obchodzi 400-lecie istnie-
nia. Wiazac ze sobg te dwa fakty, celem niniejszego studium jest ukazanie sposobu
rozumienia i realizacji nadziei w charyzmacie wincentynskim. Chodzi o wskazanie
na cnote, dzieki ktdrej od czterech stuleci zalozona przez sw. Wincentego ,,rodzina
duchowa” realizuje w Kosciele wlasciwe dla niej powotanie. W tym kontekscie nalezy
zatem rozwazy¢ powolanie urzeczywistniane w Kosciele przez s. Barbare Samulow-
ska® w duchu wincentynskiego charyzmatu.

W celu realizacji powyzej zarysowanego zamiaru autor niniejszego studium
w pierwszej kolejnosci odwoluje si¢ do znaczenia i przezywania nadziei w chary-
zmacie wincentynskim, aby nastepnie ukaza¢ zrédlo chrzedcijanskiej nadziei, jej
przejawy oraz czynny charakter w zyciu i charyzmacie Stugi Bozej s. Smulowskie;j.

I Swiety Wincenty a Paulo (1581-1660) pod wplywem objawionych przez Bozg Opatrznosé znakéw i do-
$wiadczen poswiecil si¢ pracy dla zbawienia ubogich. Z tego powodu w 1625 roku zalozyt Zgromadze-
nie Ksiezy Misjonarzy (Congregatio Missionis - Zgromadzenie Misji). Majac $wiadomo$¢, ze gloszenia
Ewangelii ubogim poprzez misje ludowe nie da si¢ oddzieli¢ od wrazliwosci na ich potrzeby materialne,
$w. Wincenty pragnal, by wszystkim dzietom Zgromadzenia nieustannie towarzyszyt charyzmat mito-
sierdzia. Aby zapewni¢ trwatos¢ tego dziela ewangelizacji, powierzyl Zgromadzeniu réwniez troske o na-
lezytg formacje duchowienstwa oraz zapoczatkowat postuge na misjach ad gentes. W procesie swojego
rozwoju Zgromadzenie Misji, jako instytucja, stopniowo podejmowalo refleksje nad wlasnym powota-
niem. Ustréj i miejsce Zgromadzenia we wspdlnocie Ludu Bozego zostaly natomiast okreslone w do-
kumentach Kosciota: bullg Urbana VIII Salvatoris nostri z 12 stycznia 1633 roku, brewe Aleksandra VII
Ex commissa nobis z 22 wrzesnia 1655 roku oraz brewe tego samego papieza Alias nos z 12 sierpnia
1659 roku (por. Lipinski, Sejbuk, and Szpoton 2024). Wincenty a Paulo jest patronem wszystkich dziet
milosierdzia w Ko$ciele, zalozycielem Zgromadzenia Siostr Mitosierdzia (1633) czy Bractw Milosierdzia.
Obecnie w Kosciele charyzmatem wincentynskim zyje wiele wspdlnot apostolskich i charytatywnych
(por. Famvin, n.d.).

2 Barbara Samulowska urodzila si¢ 21 stycznia 1865 roku w Worytach. W mlodosci w Gietrzwaldzie do-
$wiadczyla taski spotkan z Maryja (28 czerwca - 16 wrzesnia 1877 roku; objawienia gietrzwaldzkie na-
leza do jedynych uznanych przez Koscidl objawien maryjnych w Polsce). Spotkania te doprowadzity
ja do decyzji o poswieceniu si¢ stuzbie Bogu i ubogim. Wstapita do Zgromadzenia Siéstr Milosierdzia
$w. Wincentego a Paulo, gdzie przyjeta imi¢ Stanistawa. Siostra Stanistawa wiekszo$¢ zycia spedzita, po-
stugujac chorym w Gwatemali. Zmarta 7 grudnia 1950 roku w opinii $wigtosci, majac 85 lat - w tym
66 lat powolania i 55 lat postugi na misjach. Dnia 2 lutego 2005 roku oficjalnie otwarto proces beatyfika-
cyjny s. Samulowskiej, 31 maja 2023 roku zlozono Positio super virtutibus, natomiast 1 grudnia 2023 roku
dokonano zaprzysiezenia Komisji procesowej w sprawie udowodnienia cudownego uzdrowienia przypi-
sywanego Studze Bozej s. Samulowskiej (Pranga 2024, 4-6).
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1. Zaufanie Bozej Opat,rznoéci
W zyciu i nauczaniu Swietego Wincentego a Paulo

Kiedy $w. Wincenty w swoich pismach odnosit sie do cnoty nadziei, faczyt ja nade
wszystko z Opatrznoscig Boza. Potwierdza to skierowana do Siéstr Milosierdzia wy-
powiedZ z 9 czerwca 1658 roku, w ktorej omawia z nimi Reguty Wspdlne:

Chodzi wiec, prosze siostr, o zaufanie Opatrznosci Bozej. By wam to wytlumaczy¢, musze
podkresli¢, drogie siostry, ze zaufanie ma dwa wymiary: ufnosci i nadziei. Nadzieja rodzi
ufnos¢. Jest to cnota teologiczna, dzigki ktorej spodziewamy sie, ze Bog da nam potrzebne
taski i osiggniemy zycie wieczne. Jak widzicie, cnota nadziei musi by¢ ozywiona wiara [...]
(Wincenty a Paulo 2019, 460).

Po przytoczeniu tekstu programowego, odnoszacego sie do Opatrznosci jako
zrédla nadziei, warto przyjrzec¢ si¢ réwniez innym wypowiedziom $§w. Wincentego,
ktore pozwalaja szerzej spojrze¢ na jego nauczanie w tym zakresie. Ponizej zostang
przedstawione najwazniejsze z nich.

Po pierwsze, wydarzenia s3 teologicznym miejscem BoZego objawienia, po-
niewaz w nich - poprzez konkretne zdarzenia historyczne, egzystencjalne czy
doswiadczenia duchowe - odzwierciedla si¢ odwieczne dzialanie Boga. Dlatego tez
w 1638 roku §w. Wincenty napisat do ks. Antoniego Portaila:

No tak, Ksieze, jest tego duzo, jeéli idzie o sprawy doczesne. Oby spodobato si¢ dobroci Bozej,
by zgodnie z Twoim pragnieniem nie oddality Ci¢ one od spraw duchowych! Oby On dat
nam partycypowaé w swej wiekuistej mysli, jakg ma sam o sobie, podczas gdy nieustannie
poswieca sie kierowaniu $wiatem i trosce o potrzeby wszystkich swoich stworzen! O, Ksieze,
jakze trzeba pracowa¢ nad zdobyciem udzialu w tym duchu! (Wincenty a Paulo 2015, 584).

Sercem zycia chrzescijanskiego jest ufne zdanie si¢ na kierowanie przez Boga
biegiem dziejow. W zwigzku z tym $w. Wincenty w 1636 roku zwrdcit sie¢ w naste-
pujacych stowach do ks. Roberta de Sergis w Amiens: ,,Jednakowoz wszystko jest
w rekach Bozej Opatrznodci, ktéra by¢ moze zechce zarzadzi¢ sprawami inacze;j.
Niech $wigte imi¢ Boga bedzie bfogostawione! On jest Panem i czyni wszystko dla
wigkszego dobra. Pozwolmy Mu wszystkim kierowa¢” (Wincenty a Paulo 2015, 453).

Po drugie, nie nalezy pomija¢ Opatrznosci! Trzeba raczej obserwowac i dac sie
prowadzi¢ wydrzeniom ze $wieta obojetnoscia. Wincenty daje temu wyraz, piszac
w 1636 roku do Ludwiki de Marillac, wspotzalozycielki Siostr Mitosierdzia: ,,Pozwol
mi takze zaleci¢ Ci praktykowanie $wietej obojetnosci, chociaz natura jej sie sprze-
ciwia, a takze powiedzie¢ Ci, iz nalezy si¢ wszystkiego obawia¢, poki jej nie osig-
gniemy, gdyz nasze sklonnosci sg tak zle, ze szukaja siebie we wszystkim” (Wincenty
a Paulo 2015, 297).
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Duchowym kryterium rozeznawania jest zatem ,widzenie spraw takimi, jakie sg
u Boga, a nie takimi, jakie wydajg sie by¢ poza Nim. W przeciwnym bowiem razie
mogliby$my si¢ pomyli¢ i dziala¢ nie tak, jak On chce” (Wincenty a Paulo 2023, 428).
»Osoby zyjace w $wietej obojetnosci tworza dzieta o duzym znaczeniu, poniewaz sa
one umocnione Bozg taskg” (Wincenty a Paulo 2018, 236). W ten sposob nauka o za-
wierzeniu Opatrznosci taczy sie z doktryna o woli Bozej i §wietej obojetnosci.

Po trzecie, dzialanie, oparte na zawierzeniu Opatrznosci, opiera sie na racji
ewangelicznej, nie na ludzkiej roztropnosci. Ewangelia bowiem ukazuje, ze Ojciec
troszczy si¢ o swoje stworzenie, (por. Mt 6,25-33). W lisice do ks. Ludwika Riveta
z 19 grudnia 1646 roku $§w. Wincenty, kierujac sie ta racjg, napisal:

Wiesz jednak Ksieze, ze ta nieufnos¢ we wlasne sity ma by¢ fundamentem ufnoéci, jaka
powiniene$ poklada¢ w Bogu, bez ktorej bywamy czesto gorsi, niz sadzimy. Z tg ufno-
$cig za§ mozemy uczyni¢ wiele, albo raczej sam Bog czyni to, czego od nas oczekuje.
Nie zatrzymuj wiec dluzej swojego spojrzenia na tym, kim jestes, lecz patrz na nasze-
go Pana, ktory jest przy Tobie i w Tobie, gotowy przylozy¢ reke do dzieta, jesli tylko
zwrocisz sie do Niego z prosba o pomoc, a wowczas zobaczysz, ze wszystko dobrze sie
ulozy. Czy myslisz, ze jesli Bog poprzez swoje zrzadzenie postawil Ci¢ na tym urze-
dzie, to nie udzieli Ci réwniez stosownych fask, by$ ten urzad dobrze wypelnil, jesli
z milosci do Niego odwaznie go podejmiesz? Nie miej co do tego zadnej watpliwosci
(Wincenty a Paulo 2019, 168-69).

Po czwarte, nie powinno si¢ patrze¢ na przeciwnosci jak na przeszkode
w wypelnianiu Bozego dziela. Przeciwnie, trudnosci nalezy traktowac jako srodki
do oczyszczenia przywiazania do wlasnej woli. To wlasnie poprzez tego typu okolicz-
nosci Opatrznos¢ sprawia, ze prawda naszej wiary staje sie¢ ja$niejsza, poniewaz uka-
zuje sie wtedy, ,do kogo” naprawde jeste$my przywigzani: czy pragniemy wlasnego
sukcesu, czy raczej utrwalenia krélestwa Bozego. Swiety Wincenty méwi o tym jako
»sekrecie”, czyli czyms ukrytym, czego sam doswiadczyt, a co mimo pozoru potrafi
przynies¢ niespodziewane rezultaty. Cenng wskazéwke w tym kontekscie odnajduje-
my w tresci listu skierowanego do ks. Jana Martina w lutym 1647 roku:

Trwajmy mocno przy tej cennej ufnosci w Bogu, ktora jest sita stabych i okiem niewi-
domych. A gdyby sprawy nie szty zgodnie z naszymi zamiarami i naszymi my$lami, nie
watpmy nigdy, ze Opatrzno$¢ przywiedzie je do takiego punktu, jaki jest potrzebny dla
naszego wiekszego dobra (Wincenty a Paulo 2019, 190).

Nauczanie $w. Wincentego zawieralo ,,przekonanie o kierujacej ludzkimi dzie-
jami troskliwej Obecnosci”. Dla niego $wiat ludzkiej historii nie by jedynie zbiorem
wydarzen stworzonym przez ludzi - wierzyl, ze prowadzi go czyja$ ,niewidzialna
reka”. To wlasnie te troskliwg Obecnos¢ przyjmowat jako miare swego postepowania,
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starajac si¢ pozwalac jej dziata¢ w swoim zyciu. Dal temu wyraz w liscie do ks. de Ser-
gisa z 19 pazdziernika 1636 roku:

Zreszta, czy ten, kto pragnie zy¢, albo chce co$ na tej ziemi osiagna¢, albo tez odczuwa-
jac pragnienia przeciwne, nie bedzie ich opanowywal, pamietajac o tym, ze dni nasze sg
policzone i zZe nie mozemy doda¢ ani jednego wigcej do liczby tych, ktére Bog ustalil?
Skoro tak jest, Ksieze, to zawierzmy Bozej Opatrznoséci. Ona potrafi dobrze zadbac o to,
czego nam potrzeba. [...] Méwisz, ze milosierdzie stabnie. O, jakze to stowo mnie poru-
sza! Laska jest konieczna, zeby méc rozpoczaé, ale potrzeba jej réwniez, by moc wytrwaé
do konica. Prosmy Boga, by udzielit jej tym, ktérzy musza zaradzi¢ tak wielu potrzebom
(Wincenty a Paulo 2015, 447).

Warto zaznaczy¢, ze przedstawione przez $w. Wincentego nauczanie o Opatrz-
nosci Bozej wyrosto na gruncie jego osobistego doswiadczenia wiary oraz pracy
duszpasterskiej. Omawiajac ten istotny element zycia duchowego, jednoczesnie
wskazywal, w jaki spos6b nalezy go urzeczywistniaé. Swiadczy o tym m.in. konfe-
rencja wygloszona przez niego do Sidstr Milosierdzia 9 czerwca 1658 roku:

Mamy powdd oczekiwad, ze Zgromadzenie uczyni wiele dobrego, ale pod warunkiem, ze
zaufacie Opatrznosci i nie bedziecie jej przeszkadzaé w kierowaniu wami. Badzcie pewne,
ze jesli dochowacie wiernoéci swemu powolaniu i zachowacie reguly Zgromadzenia, to
tak jak mowi ta regula, Bog zatroszczy sie o wszystkie wasze potrzeby. Nawet w godzinie
najciezszej proby. Ale musicie spelni¢ dwa warunki: wytrwaé w powotaniu i przestrzegaé
waszych regul. Dbajcie wiec o to starannie, a Opatrzno$¢ bedzie was strzegta. Wystarczy,
ze zachowacie reguly i postaracie sie dobrze stuzy¢ Ubogim. Reszte powierzcie Opatrz-
nosci. Nawet gdyby zdawalo si¢ wam, ze wszystko tracicie. Wia$nie wtedy powinnyscie
tym mocniej ufaé, ze nasz Pan jest z wami i ma moc obréci¢ wszystko na wasza korzys¢
(Wincenty a Paulo 2019, 467).

Odnoszac powyzsze wskazania do s. Samulowskiej, nalezy przypomnie¢, iz przez
66 lat stuzyta ona Bogu jako Siostra Mitosierdzia, z czego 55 lat postugiwata ubogim
na misjach w Gwatemali. Po jej $mierci w 1950 roku jedna z sidstr, dla ktorej s. Bar-
bara byla przefozong, dala o niej esencjalne swiadectwo: ,,Byla zywa regufy [...] na-
uczala bardziej swoim przykladem niz stowami” (ADPG Seccion 1.J.19.60.33)°.

Przypatrujac sie postawie wiary s. Samulowskiej, jej wspolsiostry potwierdza-
ly stowa zachety, ktére wypowiadala — aby w szczegélnie trudnych sytuacjach mie¢
pelng ufnos¢ w Opatrznos¢ Bozg i nie martwi¢ sie nadmiernie (por. ADPG 2005b,
fols. 333-360). Wypowiedzi te znajduja takze potwierdzenie w listach Stugi Bozej.

3 Informacje pochodzace z Archiwum Domu Prowincjalnego Siéstr Mifosierdzia w Gwatemali zostaly
przedstawione w thumaczeniu wlasnym autora.
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Niech przyktadem beda stowa, ktore 23 kwietnia 1950 roku, w ostatnim okresie
zycia naznaczonym wielkim cierpieniem, skierowata do swojej bratanicy Barbary,
nie pomijajac zachety: ,Bég czyni cuda, jesli powierzamy si¢ Mu z calg ufnoscia”
(ASMCh 1950).

2. Powotana do zywej nadziei

Pierwszy list $w. Piotra w sposob szczegdlny laczy zmartwychwstanie z nadzieja.
W liscie tym czytamy bowiem: ,,On [Bog] w swoim wielkim milosierdziu przez po-
wstanie z martwych Jezusa Chrystusa na nowo zrodzil nas do zywej nadziei” (1P 1,3).
Wskrzeszajac Jezusa, Ojciec nie tylko ,uwierzytelnil” Go, ale takze dal nam ,zywa
nadziej¢”. Zmartwychwstanie stanowi zatem nie tylko argument, na ktérym opiera sie
prawda chrzescijanstwa, lecz takze sife, ktora od wewnatrz karmi nadzieje Kosciola
(por. Cantalamessa 2022, 278). Pascha Chrystusa jest zatem dniem narodzin chrze-
$cijanskiej nadziei. Po paschalnym wydarzeniu widzimy w przepowiadaniu aposto-
6w wypelnienie nadzieja. Obok wiary i milosci nadzieja zajmuje szczegolne miejsce
jako jeden z trzech konstytutywnych skladnikéw nowej egzystencji chrzescijanskiej
(por. 1 Kor 13,13). Sam Bég okreslany jest ,Dawcg nadziei” (por. Rz 15,13). Znamy
bowiem powdd tej nadziei - sam Chrystus, powstajac z martwych, opieczetowat
zrédlo nadziei, stworzyl przedmiot nadziei teologalnej, ktérym jest zycie z Bogiem,
takze po $mierci. To, co w Starym Testamencie bylo wyrazane tylko w nielicznych
psalmach, czyli pragnienia bycia z Bogiem: ,,ja zawsze beda z Tobg” (Ps 73,23), do-
znawania rozkoszy po Jego prawicy (por. Ps 16,11), stalo si¢ rzeczywistoscig w Chry-
stusie (por. Cantalamessa 2022, 279).

Ozywiona takim duchem, Stuga Boza s. Samulowska wyrazita w liscie do swoje-
go starszego brata Jozefa, napisanym 29 czerwca 1924 roku, nadziej¢ zdobycia zastug
na zycie wieczne: ,Staram sie swoim zyciem by¢ wierng Jezusowi - Przyjacielowi
Ubogich, przygotowujac dla siebie i dla moich bliskich malg zastuge na zycie wiecz-
ne” (ASMCh 1924). Z kolei w liscie z 9 kwietnia 1938 roku, adresowanym do brata-
nicy Barbary, daje si¢ zauwazy¢ jej stale nastawienie na zdobywanie nieba: ,Czesto
mysle o $mierci i przygotowuje si¢ do niej” (ASMCh 1938b). Dla wiasciwego zro-
zumienia powyzszych wypowiedzi nalezy uwzglednic¢ fakt, ze w czasie ich pisania
s. Samulowska cieszyla sie jeszcze znakomitym zdrowiem, cho¢ byla juz w dos¢ za-
awansowanym wieku. Zmarla dopiero ponad 10 lat pdzniej. Nie sg to zatem przemy-
slenia zwiazane z jaka$ konkretna sytuacja, lecz staly stan ducha kogo$, kto przyznaje
prymat dobrom niebieskim, a zatem koniecznosci przygotowania si¢ na spotkanie
z Bogiem. Na szczegdlng uwage zastuguje rowniez swiadectwo jej umierania, ktore
pozostawita. Pod koniec Zzycia, kiedy zachorowata i byla bliska $mierci, nie okazala
rozpaczy, lecz wyrazila jedynie zywe pragnienie jak najszybszego spotkania ze swym
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Niebieskim Oblubienicem. W ostatnich dniach zycia, kiedy ledwo mogla moéwic,
mozna bylo uslysze¢, jak cicho powtarza: ,,Pozwél mi i$¢ do nieba... Chce i§¢ do
nieba...” (ASMCh 1950).

Spogladajac na caloksztalt pracy misyjnej s. Samulowskiej, nalezy dostrzec fakt,
ze w swojej postudze opieki nad cierpigcymi §wiadczyta im nie tylko wszelka potrzeb-
ng pomoc, zar6wno w wymiarze materialnym, jak i duchowym, ale wytrwale stara-
la si¢ naktoni¢ ich, aby umierali w tasce Boga, probujac wla¢ w nich nadziej¢ zycia
wiecznego. O takiej postawie méwi ponizsze §wiadectwo: ,,Stuga Boza méwita cho-
rym i cierpigcym, ze w swoich cierpieniach upodabniajg sie do cierpien Boga i dzie-
ki temu osiagaja niebo, i w ten sposéb napetniata ich odwaga i sit3” (ADPG 2005a,
fols. 197-233).

Nadzieja jako cnota teologiczna pozwala nam, z jednej strony, wierzy¢, ze Bog
udzieli nam potrzebnych task i ze osiaggniemy zycie wieczne - to znaczy ,zostanie-
my zrodzeni do Zycia wiecznego” (czego przyklad stanowig powyzsze wypowiedzi);
z drugiej za$, uzdalnia nas do przyjecia zywej nadziei, ktéra wyptywa ze zmar-
twychwstania. Wiasnie w tym kontekscie $§w. Piotr méwi o ,,rodzeniu si¢ na nowo”
(por. 1 P 1,3). Tak rzeczywiscie stato sie z apostolami po zmartwychwstaniu - oni
bowiem doswiadczyli mocy. Ta rodzaca si¢ w nich nadzieja kazala im zakrzykna¢:
~Zmartwychwstal, zyje, ukazal sig, rozpoznalismy Go!”. To wlasnie nadzieja daje wie-
rze nowy impuls (por. Cantalamessa 2022, 279).

Staje si¢ zatem wyraznie widoczne, ze istnieje nie tylko zmartwychwstanie ciala,
ktore nastapi w dniu ostatecznym, lecz takze zmartwychwstanie serca, ktore dokonu-
je sie kazdego dnia. W $wietle tego $w. Leon Wielki powie: ,,Niechaj juz teraz na spo-
tecznosci $wietych, czyli na Bozym Kosciele, bedzie wida¢ oznaki przyszlego zmar-
twychwstania! Co ma nastapi¢ w ciatach, niech dokonywa si¢ naprzéd w duszach”
(Leon Wielki 1957, 311).

Powyzsze stwierdzenie stanowi nawigzanie m.in. do proroctwa Ezechiela o wy-
schnietych ko$ciach. W stowach biblijnego proroka nie chodzi o zmartwychwstanie
ciala, lecz 0 zmartwychwstanie serca. Wyschniete kosci nie nalezg bowiem do umar-
lych, ale do zywych. Lud Izraela podczas wygnania utracil nadzieje i powtarzat: ,Wy-
schly kosci nasze, znikla nadzieja nasza, juz po nas” (Ez 37,11). I dlatego Bog poleca
Ezechielowi:

»Prorokuj do ducha, prorokuj, o synu cztowieczy, i méw do ducha: Tak powiada Pan Bog:
Z czterech wiatréw przybadz, duchu, i powiej po tych pobitych, aby ozyli”. Wtedy proro-
kowatem tak, jak mi nakazat, i duch wstapit w nich, a ozyli i staneli na nogach - wojsko
bardzo, bardzo wielkie (Ez 37,9-10).

W kontekscie stéw proroka Ezechiela mozemy moéwi¢ o nadziei teologal-
nej, ktdra jako ,teologiczna” jest darem Ducha Swietego. Przypomina nam o tym
$w. Pawel wliscie do Rzymian: ,,A Bog, [dawca] nadziei, niech wam udzieli pelni
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radoéci i pokoju w wierze, abyscie przez moc Ducha Swietego byli bogaci w nadzieje”
(Rz 15,13).

Natomiast w ponizszych stwierdzeniach mozemy odnalez¢ $wiadectwa dzielenia
si¢ nadzieja, ktére wyplywaja z postugi misyjnej s. Barbary: ,,Stuga Boza podnosita
na duchu wszystkich, ktérzy przychodzili do niej po rade. Jako student czesto przy-
chodzitem do niej ze wszystkimi moimi problemami i z tych spotkan wychodzitem
jakby odmieniony” (ADPG 2005d, fols. 479-508). Réwniez inny swiadek jej zycia
daje podobne $wiadectwo: ,,Stuga Boza zawsze znajdowala stowa otuchy, nadziei
i pocieszenia dla kazdego, niezaleznie od wieku [...]. Zawsze byla uprzejma, spokoj-
na’ (ADPG 2005f, fols. 596-623).

W Zgromadzeniu Siéstr Mitosierdzia s. Samulowska petnita takze funkcje kie-
rownicze. Wigzaly sie one z koniecznodcig rozwigzywania licznych probleméw
i podejmowania wigzacych decyzji. Niezwyklym zjawiskiem jest zachowanie przez
Stuzebnice Bozg ,,zmartwychwstalego serca”: ,,Podziwialam Stuge Boza, poniewaz -
podobnie jak przelozone wielu siostr — mogta mie¢ problemy, ale nigdy nie widzia-
tam jej zdenerwowanej czy smutnej, zawsze byla w dobrym nastroju i pelna serdecz-
nosci” (ADPG 2005c, fols. 417-444).

Powyzsze wypowiedzi znajduja potwierdzenie réwniez w listach, ktore s. Barba-
ra adresowala do rodziny. W bardzo prostych stowach niezmiennie wyrazata rados¢
z tego, co robila, nigdy za$ nie akcentowala trudnosci. Przyktadem moga by¢ stowa,
ktore napisala do brata Jozefa 18 maja 1913 roku: ,,Jestem zawsze bardzo szczgéliwa.
Stale mamy duzo do zrobienia, poniewaz szpital jest duzy i jest wielu chorych, lecz
Pan Jezus pomaga nam we wszystkim” (ASMCh 1913).

3. Stuzebnica nadziei

Napelnione nadziejg Siostry Milosierdzia staja si¢ wobec ubogich zdolne do bycia
obrazem Bozej Opatrznosci i w ten sposdb mogg dochowa¢ wiernosci charyzmatowi
wincentynskiemu. Aby zadanie to wypelni¢, nabywaja doswiadczenia ,wzruszenia
Boga” tak, by moéc je przelewac na potrzebujacych, jawigc si¢ przez to w ich oczach
jako obraz Syna Wcielonego.

Ludzka posta¢ Wcielonego Syna — Jezusa z Nazaretu — pos$wiadczona przez
Ewangelie, jest zawsze pewng forma czulosci wzgledem cztowieka. Bardziej suro-
wa postac przybiera tylko wowczas, gdy cztowiek nie okazuje takiego samego mito-
sierdzia wobec brata (por. Mt 18,23-35). Najstarsza cz¢$¢ Ewangelii, stawiajaca nam
przed oczami Jezusa historycznego, ukazuje w przypowiesciach Jego pelne wzrusze-
nia spojrzenie na czlowieka. W ten sposéb wyraza si¢ niejako odbicie ,wzruszenia
Ojca” w stosunku do stworzenia. Na tej plaszczyznie sytuuje si¢ rowniez nauczanie
$w. Wincentego. W konferencji na temat ,,ducha wspotczucia i mitosierdzia”, wygto-
szonej 6 sierpnia 1656 roku, przypomnial:
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Gdy idziemy odwiedzi¢ ubogich, to powinnismy wnikngé w ich uczucia po to, by moéc z nimi
cierpie¢, a takze przyja¢ postawe wielkiego apostota [Pawla - przyp. thum.], ktéry powie-
dzial: Omnibus omnia factus sum. ,Statem sie wszystkim dla wszystkich” (1 Kor 9,22) [...].
Dlatego tez powinni$my starac si¢ o to, by zmiekczy¢ nasze serca i uwrazliwic je na cierpie-
nia i ngdze bliznich, a takze prosi¢ Boga, by obdarzyl nas prawdziwym duchem mitosier-
dzia, ktdry jest Jego wlasnym duchem. Jak bowiem uczy Koscidl, cecha Boga jest okazywa-
nie mifosierdzia i obdarzanie jego duchem. Prosmy wiec Boga, moi bracia, by udzielil nam
tego ducha wspolczucia i milosierdzia, by nas nim napetnit i by go w nas zachowal, azeby
ten kto spotka misjonarza, mogl powiedziec: ,Oto czlowiek peten milosierdzia” Pomyslmy
troche o tym, jak bardzo potrzebujemy milosierdzia my, ktérzy mamy je okazywa¢ innym
i nies¢ to mitosierdzie do réznych miejsc, a takze znosi¢ wszystko przez wglad na mitosier-
dzie (Wincenty a Paulo 2017, 391).

Stowa $w. Wincentego stanowia charakterystyke sposobu, wjaki cztonkowie
Rodziny Wincentynskiej realizuja mifo$¢ wobec napotykanych osob. Jest to sposob
gleboko zakorzeniony w objawieniu chrystologicznym. Charakterystyczng cecha
Ewangelii jest ,,odnowienie’, jakiego doswiadczajq ci, ktdrzy spotykaja Jezusa. Jest to
takze istotna cecha charyzmatu wincentynskiego: wzbudza¢ w spotykanych osobach
pragnienie zycia, tak aby odnajdywaly spokoj i pocieszenie. W ten sposéb mozna
obudzi¢ w nich poczucie ojcostwa Boga i poprowadzi¢ ku wierze w Jego Opatrznosc,
ozywianej przez nadzieje.

Papiez Benedykt XVI w encyklice Spe salvi napisal: ,Nadzieja w sensie chrze-
$cijanskim jest tez zawsze nadzieja dla innych. I to jest nadzieja czynna” (SpS 34).
Analizujac realizacje charyzmatu w ciggu 66 lat postugi s. Samulowskiej* w Zgroma-
dzeniu Siéstr Milosierdzia, warto zwrdci¢ uwage na te grupy osob, wérod ktorych
wypelniafa slub stuzenia ubogim®.

4 Po zakonczeniu objawien gietrzwaldzkich w 1877 roku Samulowska, ze wzgledow bezpieczenstwa, za-
mieszkata w warminskich placéwkach prowadzonych przez Siostry Milosierdzia. W 1880 roku Barbara
dotarta do Chetmna, gdzie wraz z siostrami petnita postuge na rzecz ubogich. To wlasnie tam, i w tam-
tym czasie, dojrzalo w niej pragnienie wstapienia do Zgromadzenia Siostr Milosierdzia $w. Wincentego
a Paulo (por. Ryszka 2004, 81). Jak wynika z jej kartoteki, zostala przyjeta do seminarium domu macierzy-
stego w Paryzu 9 stycznia 1884 roku. Habit otrzymala 8 listopada tego samego roku. Jak juz zostalo powie-
dziane, przyjeta imie Stanistawa - dla podkreslenia swojego polskiego pochodzenia oraz relacji ze $w. Sta-
nistawem Kostka, patronem polskiej mtodziezy i wielkim oredownikiem Matki Bozej (por. Brzozowski
2009, 146). Po ukonczeniu okresu formacyjnego Samulowska ztozyla §luby 2 lutego 1889 roku. Na poczat-
kowym etapie zycia zakonnego pozostala w domu w Belleville w Paryzu. W 1895 roku rozpoczgta swoja
nowg stuzbe poéréd ubogich w Gwatemali, gdzie pozostata do konca swego zycia.

5 Nalezy zaznaczy¢, ze Zgromadzenie Siostr Mifosierdzia, do ktérego nalezala s. Barbara, funkcjonuje w Ko-
Sciele jako stowarzyszenie zycia apostolskiego. Tego rodzaju stowarzyszenia maja odznaczac si¢ przede
wszystkim konkretnym apostolskim celem. Dla Sidstr Milosierdzia jest nim postuga posrdd najbardziej
potrzebujacych (PE nr 59, 369), ktéra wyraza si¢ poprzez $lub stuzenia ubogim. Konstytucje Zgromadze-
nia wymieniajg go jako pierwszy sposrod czterech, przed czystoscia, ubdstwem i postuszenstwem (K 28a).
Jest on bezposrednio zwigzany z tozsamoscig oraz celem, jaki Zgromadzenie wypelnia w Kociele.
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W pierwszej kolejnosci nalezy podkresli¢ postuge misyjng s. Barbary, ktéra przez
55 lat stuzyla na misjach w Gwatemali. Poczatkowo powierzono jej funkcje dyrektor-
ki seminarium - to wlasnie do tej wspélnoty zostata najpierw postana. Juz od poczat-
ku dostrzegalne byty w niej nadzwyczajne oznaki dojrzalosci duchowej oraz wielka
dyskrecja w odniesieniu do jej doswiadczen z przeszlosci. Siostra Pauline Lannes,
ktora przez pierwsze lata pobytu w Gwatemali mieszkala ze Stuga Boza, daje o niej
nastepujace Swiadectwo:

Obserwujac ja uwaznie przez kilka dni, powiedzialam sobie, ze jest w tej siostrze co$ nie-
zwyktego i nadprzyrodzonego: Bog byt w niej [...]. W ciggu siedmiu lat, kiedy zytam bli-
sko niej, kilkakrotnie probowatam wydoby¢ od niej jakies szczegdly z jej przeszlego zycia,
ale ona dobrze strzegla swojej tajemnicy. Uswiadomilam sobie, ze jej dusza zyta tylko dla
Boga, a jej intensywna milos¢ do Najswietszej Dziewicy inspirowata wszystkie jej dzia-
fania. Dlatego uczynita tak wiele dobra dla sidstr w seminarium i ogélnie dla wszystkich
wokot niej (ADPG 1952, fols. 1289-1296).

Jedna z siostr powierzonych s. Barbarze poswiadczyta, ze otrzymane od niej
wskazania stanowily podstawe i przyklad jej postgpowania: ,,[...] podczas naszych
spotkan Stuga Boza powtarzala nam, ze powinny$my mie¢ gleboka wiare, aby dobrze
stuzy¢ ubogim. Mowita tez: «Spdjrzcie, niczego nam nie brakuje, poniewaz Opatrz-
no$¢ Boza stale nad nami czuwa»” (ADPG Seccion 1.].19.60.15).

Siostra Samulowska z wielka troska dbala o to, by powierzone jej siostry nabyly
umiejetnosci dobrego postugiwania. W tym nalezy widzie¢ powdd kierowania ich
do szkot pielegniarskich lub do indywidualnych nauczycieli. Jedna z nich wspomina:
»Kochala nas jak Matka. Starala si¢ o wyksztalcenie i szukala nam nauczycieli, aby
nam dali lekcje, jakich potrzebowalysmy” (Pranga 2024, 15).

Siostra Barbara kierowata takze Szpitalem Giéwnym $w. Jana w miescie Gwate-
mala, stolicy kraju. Tam réwniez stuzyla studentom medycyny. Jeden z nich wspo-
mina bardzo ciekawe wydarzenie, ktére - mimo uplywu lat - gleboko zapadto mu
w pamiec:

Byto to doroczne $wieto i wszyscy koledzy na nie poszli, tylko ja zostalem na dziedzincu.
Przechodzila tamtedy Siostra [Barbara] i zapytala, co robie? Odpowiedzialem: Ucze sie.
Ucze si¢ — powtorzyla Siostra, i niedowierzajac odeszta. W chwile pézniej wrécita z koper-
tg zawierajaca to, czego mi brakowalo, aby i§¢ na swigto (Pranga 2024, 15).

Swiadkowie zycia Siostry czesto we wspomnieniach podkreslali jej troske o przy-
szly personel medyczny:

Stuga Boza prowadzila zycie ubogie. Swoje dobra materialne przeznaczata dla ubogich
i biednych studentéow medycyny (ADPG 2017, fols. 85-124).

800 VERBUM VITAE 43/3 (2025) 791-804



+PIELGRZYMKA NADZIEI” W ZYCIU | CHARYZMACIE SIOSTRY BARBARY SAMULOWSKIEJ

[...] Jej mito$¢ wobec ubogich, a zwlaszcza studentdw, byla powszechnie znana. Jakze
wielu z nich zawdzigcza jej mozliwo$¢ ukonczenia studidw (ADPG 2005e, fols. 509-538).

Wigkszos¢ swojej pracy misyjnej w Gwatemali s. Barbara poswiecita chorym
w szpitalach w Gwatemala City, Antigua i Quetzaltenango. W kazdym z tych miejsc
panowaly bardzo trudne warunki. Bylo to spowodowane m.in. prébami usunigcia
siostr ze szpitali przez wladze panstwowe, powtarzajacymi sie trzesieniami ziemi,
ktorych s. Samulowska kilkukrotnie doswiadczyta, oraz bardzo skromnym wypo-
sazeniem placowek. Siostra, stawiajac czola warunkom pracy, dbata przede wszyst-
ko o to, aby niczego nie brakowalo chorym, ktérym razem z siostrami stuzyta. Byla
osobg serdeczng, ale nie wahala sie zwraca¢ uwagi tym, ktorzy okazywali zniecier-
pliwienie wobec pacjentéw. Napominata: ,,Jakim prawem postepujecie w ten spo-
s6b wobec chorych, powinnismy traktowac ich z wigkszg cierpliwoscig i miloscig”
(ADPG Seccién 1.J.19.60.33). Jeden z podopiecznych pozostawit o niej nastepuja-
ce $wiadectwo: ,, Aniot wsrdd chorych, pelen stodyczy inadziei” (ADPG Seccién
1.].19.60.33). Siostra Barbara z wielkim szacunkiem traktowata ludzi potrzebujacych
(ubogich materialnie). Starafa sie zawsze by¢ do ich dyspozycji. Jedna z siéstr po-
twierdza to stowami:

Obserwowatam u niej wielka mitos¢ do ubogich, zwlaszcza, gdy bytam furtianka, wiele
razy mi mowita [s. Stanistawa], gdy przyjdzie jaki$ ubogi, to mnie poszukaj, nie pozwol, by
dtugo czekal, zawolaj mnie od razu. [...] bytam $wiadkiem pomocy materialnej i ducho-
wej, jakiej udzielala. Wiele razy mi mowita: jezeli mnie szuka jaki$ ubogi i mnie nie ma, to
prosze poszukaj siostry X, aby go obstuzyta, gdyz nigdy nie moze odej$¢ bez zwrdcenia na
niego uwagi (Cybula 2006, 97).

Siostra Barbara starala si¢ wyj$¢ naprzeciw najpilniejszym potrzebom ubogich.
Jesli bylo to mozliwe, zapewniata im takze uczciwa prace. Wsrod swiadectw doty-
czacych jej postugi wéréd ubogich oraz zycia wspdlnotowego znajduje si¢ niezwy-
kta opinia jednej z wspolsiostr, ktora podkreslita: ,,pracowitos¢ i Swigtos¢ jej zycia,
charakteryzowala si¢ niezwykla dobrocig”. Jeszcze inna siostra dodata, ze s. Barbara
miata matczyny sposob bycia oraz ,,dobro¢, ktéra jest nadzwyczajna” (ADPG Seccion
1.].19.60.33). Rysem szczegélnym w jej postugiwaniu drugiemu czlowiekowi jest
szczgdcie, ktore czerpata z relacji z Bogiem. Data temu wyraz w listach do swoich
krewnych:

Jestem bardzo szczesliwa w stuzbie Bozej. Bardzo wdzieczna Panu Jezusowi i Matuchnie
Najswietszej za $wiete powolanie siostry milosierdzia. Jestem w wielkim szpitalu, mamy
1300 chorych do pielegnowania, jest 30 sidstr i wiele personelu, wszyscy mnie tu znaja, bo
juz mam 42 lata pobytu w Gwatemali i 72 lata zycia, ale moje zdrowie jest jeszcze dosy¢
dobre. Moje kochane siostry mnie pielegnuja bardzo dobrze (ASMCh 1938b).
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Jeszcze jedno $wiadectwo podobnego charakteru:

Jestem juz stara, ale Pan Jezus daje mi jeszcze sily, Ze moge pracowad, ale czesto mysle
o $mierci i do niej sie przygotowuje. Jestem bardzo szczesliwa z powolania, stuzby Bozej
i bardzo kocham naszych chorych. Pracuje zawsze w tym wielkim klasztorze [szpitalu],
gdzie znajduje si¢ 1500 chorych (ASMCh 1947).

Papiez Benedykt XVI napisal: ,Nasza nadzieja zawsze jest w istocie nadziejg dla
innych; tylko wtedy jest ona prawdziwie nadziejg takze dla samego siebie” (SpS 48).
Przedstawione powyzej doswiadczenia stuzby ukazuja czlowieka, ktdry, dzielac sie
nadziejg z innymi, sam jej doswiadcza. W ten sposdb mozliwe staje si¢ przezywanie
radosci bycia powolanym ,,na Siostre Milosierdzia”. Takie powolanie stanowilo istote
zycia s. Samulowskiej.

Zakonczenie

Zalozyciel zgromadzen wincentynskich, sw. Wincenty a Paulo, $cisle taczyt nadzie-
je z Opatrznoécig Boza i w ten sposéb mowit o Opatrznosci jako zrddle nadziei.
Wykladnia Wincentego o zaufaniu Opatrznosci Bozej traktuje o zbawieniu w na-
dziei i dzigki nadziei, bedacej tozsama z wiarg — nadziei, ktora zbawia poprzez wiare
w Zbawiciela. Wedlug $w. Wincentego dokonuje si¢ to m.in. poprzez dochowanie
wierno$ci swojemu powolaniu i zachowaniu regut zycia, czego przyklad stanowi po-
stuga s. Samulowskiej.

Wydarzenia i fakty sg jakby stowami, poprzez ktére Obecnos¢ Boga — wraz z Jego
Opatrznoscig - buduje dialog i przymierze z cztowiekiem. Dla charyzmatu wincen-
tynskiego przyjecie teologicznej nauki o Opatrznosci Bozej oznacza co najmniej
dwie rzeczy:

a) wspolpracowac w tym, aby rzeczywisto$¢ stworzona stawala si¢ coraz bardziej na
obraz Syna;
b) uczy¢ sie ,wzruszenia” Boga wobec stworzenia.

Po pierwsze, chodzi o to, aby ,,zy¢ jako synowie umilowani przez Ojca” i widzie¢
wszystko w ramach relacji z Jezusem Zmartwychwstatym. W tym $wietle nic nie po-
zostaje poza tg relacja ,,rodzacg’, ktéra chwila po chwili czyni nas nowymi, sprawia-
jac, ze stale rodzimy si¢ dla samych siebie i innych.

Po drugie, istotne jest uznanie faktu, ze Bog otacza swoje stworzenie Opatrzno-
$cig, to znaczy troszczy si¢ o nie, kocha i prowadzi, lecz potrzebuje przyobleczenia jej
w ,cialo i kosci” - potrzebuje ludzkiej wrazliwosci. I wlasnie na takiej plaszczyznie
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sytuuje si¢ charyzmat wincentynski, ktéory w Gwatemali wypelnita Stuga Boza s. Sa-
mulowska podczas swojej 55-letniej ,,pielgrzymki nadziei”.

Papiez Benedykt XVI napisal, ze ,kazde powazne i prawe dzialanie cztowieka
jest czynng nadziejg” (SpS 35). Takie wlasnie znaczenie miala realizacja slubu stuzby
ubogim i potrzebujacym w zyciu s. Samulowskiej — wizjonerki gietrzwatdzkiej, Sio-
stry Mitosierdzia, misjonarki. Dlatego bez wahania mozna jej przypisac jeszcze jeden
tytul: ,,stuzebnicy nadziei”
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Abstract: The article examines the meaning of spirituality and hope in old age, with a special focus on the
Spiritual Academy, a programme at the Faculty of Theology of the University of Ljubljana. The research
question focuses on how and why spirituality becomes an important factor in maintaining hope in old
age and what role it plays in the context of a secularised society that often does not provide sufficient
support for existential issues related to ageing. The article deals with both theoretical and empirical
aspects of spirituality and hope in old age. It initially draws on relevant psychological, sociological and
theological sources from established authors. The methodology of the following empirical section is
based on the analysis of anonymous questionnaires completed by participants at the end of each year
to investigate whether the programme meets the spiritual needs of older adults. For this purpose, a case
study method with an evaluation questionnaire (with elements of a Likert scale and open questions)
was used. The results show that the programme effectively addresses the need for spiritual and per-
sonal growth and provides a space for sharing experiences and reflection. Although the survey indicates
a high level of participant satisfaction with the Spiritual Academy programme, it also points to areas for
improvement, both in terms of organisation and content. The analysis revealed a strong interest among
participants in topics related to spirituality and hope, confirming the importance of such non-formal
educational programmes for older people.

Keywords: existential questions, spirituality in old age, hope, ageing, spiritual growth, Christian anthro-
pology, Spiritual Academy

Ageing brings with it unique challenges and internal issues that are often marginal-
ised at earlier stages. These issues include the meaning of life and a sense of hope for
the future. In today’s increasingly secularised and consumerist society, which idealis-
es youth, productivity, physical strength and aesthetic appearance, the older person
is often confronted with feelings of meaninglessness, loss of identity and marginal-
isation (Bauman 2001; Moody 2005). Values that were once a source of pride and
recognition fade with age, leading to existential emptiness and an increased suscep-
tibility to depression and feelings of hopelessness (Erikson 1982; Tornstam 2005).

Hope is an important psychological and spiritual factor that enables individuals
to maintain their inner vitality and positive attitude despite the limitations and losses
that ageing inevitably brings. According to Viktor E. Frankl (2006), a person who
sees meaning in their suffering can survive even the most difficult trials of life. Hope
is therefore not necessarily based on external success, but often on inner resources,
including the spiritual dimension of human existence.
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The relationship between spirituality and ageing was first addressed by Protes-
tant ministers, and most of the major work on this topic continues to come from their
circles (Jewell 2004; Kimble and McFadden 2003; MacKinlay 2004). Spiritual and re-
ligious beliefs are important in human life as they influence lifestyle, behaviour and
emotions in relation to ageing, illness and death. The importance of spiritual beliefs
is particularly pronounced during illness, as they help patients and their families
to accept the illness and ease its burden (Skoberne 2002). Spirituality has a positive
influence on making sense of life in old age and on the acceptance of ageing itself
(Macuh and Raspor 2018). Numerous reports speak of a positive influence of spir-
ituality and religiosity on the spiritual, mental and physical health of older people
(Manning and Miles 2018).

It is therefore not surprising that there is often a renewed interest in spirituality
in old age. Older people turn to questions of meaning, transcendence, reconciliation
and wholeness of life, reflecting the natural connection between age and spiritual
endeavours (Atchley 2009). In this context, spirituality becomes a potential source
of inner strength, connectedness and comfort that does not necessarily stem from
a formal religion, but from a deeper sense of meaningfulness, wholeness and con-
nectedness to something larger than oneself (Pargament 2007).

The concept of spirituality can include a religious affiliation, but it also goes be-
yond that. In contemporary scholarly debates, spirituality often implies the search for
ultimate meaning, connectedness with others and the world, and a sense of inner co-
herence, especially in the context of suffering, impermanence, and the finitude of life
(Moberg 2001; Koenig, King, and Carson 2012). In this regard, spirituality can serve
as a basis for the restoration of hope in people facing grief, loneliness or near death.

The aim of this paper is to explore how and why spirituality becomes an im-
portant factor in maintaining hope in late life and what role it plays in the context
of a fragmented society that often does not provide sufficient structured support for
the existential issues of ageing. The article addresses both theoretical and empirical
aspects of spirituality and hope in old age, drawing on relevant psychological, socio-
logical and theological sources from established authors.

The topic of spirituality in late adulthood is socially and theologically important
but is still relatively rarely dealt with empirically in theological and pastoral sciences.
In this article, we therefore want to link theoretical findings with the practical pro-
motion of spirituality in old age. In the field of promoting spirituality in old age, most
programmes for older people are linked to religious communities and take place in
local settings that mainly target members of religious communities. This represents
a gap and an opportunity for the promotion of spirituality among older people in
practice, but also a gap in research. Some models try to go beyond this concept and
are also open to other older people. One such programme is the Spiritual Academy,
which provides support for the spiritual needs of older people in an academic setting.
The empirical part of the article is therefore a case study of a support programme
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for older adults developed at the Faculty of Theology at the University of Ljubljana.
The programme seeks ways to address the spiritual needs of older people. The article
examines the extent to which the content and development of the Spiritual Academy
programme are consistent with the findings presented in the theoretical part of the
study. We ask whether programmes that are not tied to a specific religious commu-
nity can promote the spirituality of older people. Our thesis is that the development
of programmes such as the Spiritual Academy is a possible response to the spiritual
needs of older people that go beyond the scope of individual religious communities.

In the empirical part, we will therefore examine the Spiritual Academy model and
evaluate it on the basis of the evaluation questionnaires completed by programme
participants each year.

1. Theoretical Framework and Definition of Key Terms

The experience of aging is undergoing a paradigmatic change in contemporary ge-
rontological, psychological and theological discourse. Old age is no longer perceived
solely through the lens of biological decline or social withdrawal but is increasingly
interpreted as a time of complex inner development, reflection and potential spiri-
tual growth. In this context, the interwoven dimensions of age, hope and spirituality
are emerging as key factors in shaping the quality and meaning of later life.

This chapter lays the theoretical foundation for understanding old age not only
as a developmental phase, but also as an existential space in which spiritual aware-
ness and hopeful orientation can deepen. On the basis of relevant psychological the-
ories, spiritual anthropology and current gerontological findings, the core concepts
underlying this study are defined: Age as a developmental phase, hope as an exis-
tential-motivational construct, and spirituality as a multidimensional framework for
finding meaning. Each of these themes is examined in the context of the psychoso-
cial, emotional and spiritual challenges and potentials that characterize the lives of
older adults.

The purpose of this theoretical foundation is to frame the subsequent analysis of
the Spiritual Academy as a case study in which these dimensions interact concretely
in the lived experience of older participants.

1.1. Age as a Phase of Development

Old age is not simply a biological condition characterised by the gradual decline
of physical abilities, but a complex and dynamic phase of human development that
encompasses intertwined physical, psychological, social and spiritual dimensions.
Contemporary gerontological and psychological theories increasingly emphasise
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that ageing is not only a process of loss, but also a process of potential growth and
transformation (Coleman and O’Hanlon 2004, 17-29).

According to Erik H. Erikson’s theory of psychosocial development, late adult-
hood is characterised by the challenge of ego “integrity;” in which the individual re-
flects on his or her life and strives for coherent meaning, acceptance and reconcil-
iation with successes and failures. This phase is a confrontation with finitude and
mortality, in which the individual must integrate past experiences into a meaningful
whole. Failure to do so can lead to “despair,” which is characterised by regret, fear of
death and the loss of existential hope (Erikson 1982, 55-75).

During this time, people often experience the cumulative effects of loss—includ-
ing the loss of professional roles, social status, a spouse or close companion, physical
functioning, autonomy and even cognitive clarity. Such changes can severely affect
one’s identity, self-esteem and perceived social value. In a culture that glorifies youth,
beauty and productivity, older people can experience “social invisibility,” marginal-
isation and a diminished sense of belonging (Moody 2005, 89-101; Gullette 2004,
32-47). Research shows that ageism is present in many Western societies. Older peo-
ple are often the target of negative stereotypes, social marginalisation and a lack of
opportunities for social participation (Gullette 2004; Nelson 2005). In line with Rob-
ert N. Butler’s (1969) work, ageism remains deeply rooted in complex social struc-
tures that idealise youth and productivity and lead to the marginalisation of older
adults. The ageism subtly but effectively reinforces the idea that ageing is a deficit
rather than a meaningful stage of life.

In addition, the transition to old age often requires considerable psychological
adjustment. Paul B. Baltes and Margret M. Baltes (1990) introduced the concept of
“selective optimisation with compensation” as a model for successful ageing, which
emphasises the importance of strategic adaptation in coping with loss of function
while maintaining a sense of purpose and commitment. This process implies the ac-
tive pursuit of goals that remain attainable and personally meaningful.

In view of these developmental tasks and existential challenges, the role of the
“inner life” and “spiritual resources” is becoming increasingly central. As physical
and social structures recede, older adults can turn inward and reflect more deeply on
ultimate concerns, identity, purpose and transcendence. Ageing thus creates a fer-
tile framework for spiritual development and existential integration—a process often
referred to as “gerotranscendence,” as defined by Lars Tornstam (2005), in which
individuals move from materialistic and rational perspectives to a more cosmic and
transcendent view of life.

In this psychosocial and existential context, the search for meaning, continuity
and hope becomes particularly urgent and potentially transformative. Rather than
being a time of inevitable decline, old age can be reimagined as a spiritually rich time
of self-realisation, healing and renewed connection with the sacred.
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1.2. The Concept of Hope

Hope is not just a fleeting emotional state or naive optimism, but a complex cog-
nitive, affective and motivational construct that significantly characterises human
resilience and existential orientation. As such, hope functions as a dynamic psycho-
logical force that sustains people in the face of adversity and offers a future-oriented
perspective that integrates goals, meaning and the expectation of future fulfilment
(Scioli and Biller 2009, 27-38).

Charles R. Snyder’s (2002) influential theory of hope conceptualises hope as
a cognitive motivational system consisting of two central components: “Agency
Thinking”—the perceived ability and internal drive to initiate and sustain movement
towards goals; and “Pathways Thinking”—the perceived ability to develop plausible
strategies or pathways towards those goals. These components interact dynamically:
the greater the perceived ability to act and the greater the ability to imagine path-
ways, the more hopeful the person is. In this sense, hope is not just a feeling, but
a process of thinking, problem solving and strategic planning that is orientated to-
wards a desired future (Snyder 2002, 249-76).

In older adults, however, the expression of hope often deviates from the conven-
tional goal-orientated models. As biological decline and existential considerations
increase, hope may turn away from hopes centred on achievement or future success
and instead take the form of “existential or spiritual hope.” This type of hope is less
about the outcome and more about “meaning,” “connection,” “acceptance” and “rec-
onciliation.” It involves trust in the continuity of life, in the existence of transcen-
dence, or in the possibility of inner peace despite uncertainty and loss (Herth 1993a,
38-44; Dufault and Martocchio 1985, 279-88).

In gerontological and palliative care research, hope has been shown to be a cru-
cial predictor of psychological well-being, particularly in the case of illness, the need
for care or near the end of life. Studies show that the presence of hope correlates pos-
itively with better emotional adjustment, lower anxiety, higher life satisfaction and
even improved physical health indicators (Koenig, King, and Carson 2012, 134-40).
Hope serves as an “inner anchor” that maintains a sense of identity and integrity
during loss and uncertainty.

Spiritual traditions, including Christian anthropology, have long emphasised
hope (spes) as one of the theological virtues—a God-given ability to trust in divine
providence and eschatological fulfilment. In this framework, hope is not based on
personal strength or empirical certainty, but on faith in transcendent reality and ul-
timate meaning (Pieper 1997, 91-110). Such hope enables older people to endure
suffering not passively, but with a sense of openness to mystery and to the possibility
of inner transformation.

To summarise, it can be said that hope in old age cannot be reduced to an in-
dividual psychological variable. It is relational, embedded in a social and spiritual
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context and often focussed on non-material goals such as peace, reconciliation, for-
giveness and legacy. It is precisely this expanded, existentially anchored conception
of hope that makes it such an important resource for the experience of ageing.

1.3. Spirituality: A Multidimensional Concept

Spirituality is a term employed in various ways in both scientific and practical con-
texts, often without a standardised definition. In the broadest sense, it can be under-
stood as an inner, individual experience of connectedness with meaning—whether
with oneself, with others, with nature, or with a transcendent reality (Pargament
2007, 32-35). It involves the search for meaning, values, and connectedness, as well
as the sense of being part of something larger.

Anton Mlinar (2009) observes that, until recently, spirituality was largely re-
served for religious groups. It is no longer necessarily defined in exclusively religious
terms, but now encompasses topics of profound importance for human growth, such
as morality, ethics, justice, connectedness, creativity, meditation, prayer, and rela-
tionship with the transcendent. If the biological dimension of a person is defined by
bodily systems, and the psychological dimension by thoughts and thought processes,
then the spiritual dimension is the aspect of a person that seeks meaning and pur-
pose in life (Hutchison 2025).

The concept of spirituality is broader than that of religiosity, although the two
may overlap to some extent. Spirituality is often described as multidimensional; the
two most frequently mentioned dimensions are the existential and the religious. The
existential dimension concerns the purpose and meaning of life, while the religious
dimension focuses on the individuals relationship with God or a higher power,
which also shapes their sense of meaning. Another framework presents spirituality
as a two-dimensional concept, with a vertical dimension—relationship to the tran-
scendent or some supreme value that guides life—and a horizontal dimension—rela-
tionship to self, others, and the environment (Gedrih and Pahor 2009).

Different disciplines concerned with ageing use the concept of spirituality in dis-
tinct ways. The interrelationship between spirituality, religion, and ageing is clear-
ly outlined in Holly Nelson-Becker’s work Spirituality, Religion, and Aging (2018),
which presents principles that can be applied in gerontological counselling and psy-
chotherapy. Harry R. Moody (2012) edited Religion, Spirituality, and Aging: A Social
Work Perspective, which includes essays on spirituality from a social work stand-
point. Gerontologist William L. Randall (2019) conceptualises ageing as a spiritu-
al experience, highlighting the use of personal narratives as a means of developing
spirituality. Spirituality is also closely associated with palliative care, as described in
Aging, Spirituality and Palliative Care (MacKinlay 2006).

In contemporary ageing research, there is growing interest in the concept of gero-
transcendence, developed by Tornstam (2005). This refers to the natural evolution of
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older people’s consciousness away from materialistic and rationalistic perspectives,
towards greater contemplation, acceptance of life’s paradoxes, and a deeper sense of
connection. In this process, spirituality need not be religious, but instead reflects
an inner maturation and transcendence of the self. It is therefore important to dis-
tinguish between spirituality and religiosity. Religiosity typically involves belonging
to a particular faith, participation in religious practices, and acceptance of specific
doctrines (Koenig, King, and Carson 2012, 45-49), whereas spirituality can be en-
tirely personal and individual. Especially in later life, when some may be unable to
participate in institutional religious practices, spirituality often endures as a source
of comfort and hope.

2. The Social Context of Ageing and Secularisation

In modern Western societies, cultural patterns that glorify youth, speed, physical
attractiveness, and productivity are increasingly prevalent, while old age has lost
much of its former significance as a period associated with wisdom, respect, and
spiritual maturity. A dominant youth culture promotes idealised visions of life that
are difficult, if not impossible, for older people to realise. This cultural environ-
ment fosters the symbolic and social exclusion of older people, diminishes their
presence in public discourse, and undermines their self-esteem. The following
section examines the main dimensions of this phenomenon, with a focus on the
cultural, social, and spiritual changes shaping the experience of old age in today’s
secularised world.

2.1. Youth Culture and the Marginalisation of Older People

Modern Western societies—characterised by individualism, rapid technologisation,
and a neoliberal emphasis on productivity—tend to prioritise values such as youth,
physical attractiveness, speed, innovation, and consumerism. In this context, old age
is often perceived not as a natural and valuable life stage, but as a period of decline,
redundancy, and passivity. Youth culture reinforces ideals that are unattainable for
many older people, contributing to their social marginalisation and internalised stig-
matisation (Gilleard and Higgs 2000, 22-28; Trstenjak 1965).

In Slovenia, Anton Trstenjak (1965) stresses that contemporary society often
takes an unfavourable view of ageing, perceiving older adults primarily as recipients
of social and health services rather than as carriers of wisdom or active participants
in public life. He argues that one of society’s key responsibilities is to restore the dig-
nity of old age and to foster an environment in which older people are not merely
physically present, but also mentally and culturally engaged.
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This marginalisation is also symbolic: in the media, older people are frequent-
ly portrayed as a burden on healthcare systems, as ill, cognitively impaired, or
dependent, and seldom as a source of knowledge, experience, or spiritual depth
(Twigg 2004). Such representations reinforce stereotypes and contribute to the so-
called social invisibility of older adults, which manifests in reduced inclusion, lone-
liness, and a diminished sense of meaning. Research by Slovenian anthropologist
Vesna V. Godina (2015) shows that the role of older people as bearers of traditions and
intergenerational continuity has been significantly eroded in the post-socialist tran-
sition, exacerbating feelings of social distance and existential insecurity in later life.

Ageing today also occurs in a secularised cultural framework, in which stable
structures for understanding ageing as a spiritual journey—or as preparation for
death—are increasingly absent. As Irvin D. Yalom (2008) notes, death is our greatest
teacher, reminding us of life’s limits and its preciousness. Confronting mortality in
old age can lead to a deeper appreciation of life and an intensified search for meaning.
In the past, religion, community, and family played a central role in structuring the
daily lives of older people and ensuring their integration into society (Ber¢i¢ 2014).
Today, many older adults lack such support mechanisms in an increasingly individ-
ualised and de-Christianised cultural environment. Sociologists argue that the loss
of symbolic structures—such as religious belief, ritual, and community—often leaves
older people facing existential loneliness that extends beyond physical isolation,
striking at the core of meaning and belonging (Idler 2024).

These trends have profound implications for the inner lives of older people. As
they are excluded from the centre of social life, lose their professional roles, and
experience physical decline and pain, many struggle with feelings of worthlessness,
depression, meaninglessness, and spiritual emptiness. Slovenian studies confirm that
loneliness is one of the most pressing challenges for older adults, with significant
consequences for their physical and mental health (Licen et al. 2022, 85-98).

It is increasingly clear that material support alone is insufficient. A holistic ap-
proach to ageing—one that encompasses not only physical and economic needs, but
also the spiritual, cultural, and symbolic dimensions of life—is essential. Creating
spaces where older people feel heard, valued, and spiritually included is becoming
a central challenge for social policy, education, and pastoral practice alike.

2.2. Secularisation and the Loss of the Religious Framework

In addition to demographic ageing, modern European societies are undergoing
a profound process of secularisation that is changing the way individuals experience
meaning, transcendence and community. This change involves not only a decline in
religious practise and belonging, but also a profound cultural shift in the way societ-
ies understand life, suffering and death. As Paul Heelas and Linda Woodhead (2005)
noted, the decline of institutional religion has been accompanied by an increasing
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emphasis on individualised, subjective forms of spirituality. This transition has been
characterised as a movement from “religion as belonging to spirituality as search”—
from communal rituals and shared dogma to personal exploration and experiential
meaning-making.

In the Slovenian context, sociologists notes that post-socialist societies have ex-
perienced a complex interplay between religious revival and secularising tendencies.
While institutional religion regained a certain visibility after the fall of socialism, its
influence has declined significantly in recent decades, especially among the younger
generations. For many older adults, however, the church continues to function as
a central framework for interpreting the deeper dimensions of life, including suffer-
ing, mortality and hope. As secularisation progresses, these people often find them-
selves disoriented in a society where traditional symbols, rituals and theological lan-
guage are no longer taken for granted or supported by society.

Bojan Zalec (2010) emphasises that the loss of a common religious framework
not only weakens theological education, but also the broader symbolic structures
that enable people to formulate existential questions. Without communal rituals that
have meaning—funerals, rites of passage, liturgical celebrations—older people can
struggle to find culturally coherent ways to process loss, face death or find hope.
This phenomenon has also been explored by theologian Roman Globokar (2019),
who argues that spiritual issues persist even in secular settings, but are increasingly
addressed in fragmented, eclectic and often consumer-orientated ways. He warns of
the danger that spirituality without direction and depth becomes a superficial substi-
tute for true transcendence.

Nonetheless, this cultural void often opens new possibilities for spiritual search-
ing in later life. As James Fowler (1981) has pointed out in his theory of faith devel-
opment, older adults often engage in deeper existential reflections and integrate life
experiences into a broader spiritual narrative. In Slovenia, this can be observed in
the growing interest of older people in non-formal spiritual education (e.g., Duhov-
na akademija), contemplative practises and re-engagement with sacred texts. Anton
Jamnik (2021) emphasises that spiritual awakening in old age is not just a nostalgic
return to childhood beliefs but can represent a mature and critical appropriation of
faith, often focused on inner transformation, forgiveness and preparation for death.

Furthermore, research by the Anton Trstenjak Institute (Ramov$ 2009) shows
that spiritual support plays a key role in the psychological and relational well-being
of older adults in Slovenia. Their studies emphasise that even among those who do
not describe themselves as religious in an institutional sense, spiritual themes—such
as gratitude, transcendence, acceptance and hope—are important resources for cop-
ing with the challenges of ageing.

In summary, secularisation has contributed to the erosion of the collective reli-
gious framework that once provided meaning, especially in times of crisis. However,
this loss is not necessarily synonymous with the disappearance of spirituality. Rather,
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it has led to a shift in the way spiritual issues are approached—more personal, less
dogmatic and often more reflective. The challenge is to create spaces in both pastoral
care and education in which these questions can be addressed with depth, authentic-
ity and intergenerational openness.

2.3. Loneliness, Individualism and the Need for Transcendence

In today’s post-industrial societies, the prevailing cultural emphasis on individual
autonomy, personal achievement and self-sufficiency has led to increasing social
fragmentation and a weakening of traditional community bonds. While these val-
ues may promote personal freedom, they can also have unintended consequences—
particularly for older adults who often find themselves excluded from active social
participation. After retirement, the loss of a professional role, diminished mobility
or a death can led to a significantly reduced social network. This makes the older
population particularly vulnerable to loneliness, which has become one of the most
pressing psychosocial issues in gerontology. Older adults today often experience feel-
ings of loneliness and existential emptiness. Yalom (1980) points out that basic exis-
tential concerns—death, freedom, loneliness and meaninglessness—are the source of
human anxiety. Developing spiritual practises that focus on coping with these issues
is crucial for spiritual growth and maintaining hope in old age.

As Christina Victor, Sasha Scambler, and John Bond (2009) emphasise, loneli-
ness in old age is not only an emotional experience, but also a strong predictor of
decline in physical and mental health, cognitive impairment, depression and mortal-
ity. In Slovenia, studies by Joze Ramovs et al. (2018) have repeatedly confirmed that
social isolation and loneliness significantly affect the quality of life of older adults.
His research shows that interpersonal relationships, trust and a sense of belonging
are crucial protective factors for healthy ageing.

Slovenian gerontologist Ramovs (2003) argues that today’s society suffers from
a lack of community that disproportionately affects older people. The weakening
of traditional intergenerational structures and the transition from a “we culture” to
an “T culture” (kultura jaza) has meant that many older adults have fewer oppor-
tunities for meaningful social engagement. This social individualism is not only
structural but also existential —it undermines the individual’s sense of purpose
and connection, especially when social roles and status are no longer externally
validated.

However, loneliness in old age masks not only a lack of contact with others, but
often a deeper spiritual longing—a longing for a connection to something greater
than oneself. As David Moberg (2001) and Robert Atchley (2009) suggest, the need
for transcendence comes increasingly to the fore in later life as individuals are con-
fronted with questions of mortality, meaning and legacy. This spiritual need is not al-
ways religious in nature; it may manifest in quiet contemplation, a new appreciation
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of beauty, deep emotional intimacy, forgiveness and reconciliation, or a profound
sense of peace in nature.

This is in line with the findings of Slovenian psychologist Kristijan Musek Lesnik
(2019), who describes spiritual maturity in old age as the ability to maintain inner co-
herence, openness to the transcendent and acceptance of life’s ambiguities. He notes
that older adults who cultivate some form of spiritual engagement—be it through
religious practise, meditation, service to others or reflection—have a higher level of
psychological resilience and life satisfaction.

Spirituality is becoming increasingly de-institutionalised in the post-secular age.
Many people, including older adults, are not returning to traditional religious forms,
but rather searching for meaning in a more personal way. This phenomenon reflects
a broader cultural shift from dogmatic religiosity to experiential and existential spir-
ituality, where meaning comes from depth of relationship and everyday mindfulness
rather than doctrinal conformity.

This reorientation suggests that the spiritual needs of older adults need to be
addressed in ways that transcend rigid religious categories. Whether through life
review, narrative meaning-making, intergenerational storytelling, artistic creation
or ecological awareness, older people express a clear desire to connect with that
which is beyond the immediate and material. In this sense, spirituality can serve as
a bridge—between self and others, between past and future and between immanence
and transcendence.

3. The Case of the Spiritual Academy

Within the sphere of spirituality, most programmes for older people are associated
with religious communities and take place in local settings, thus primarily reaching
members of those communities. Some models, however, seek to move beyond this
concept and are open to other older adults as well. One such initiative is the Spiritual
Academy, which offers support for the spiritual needs of older people in an academic
setting.

The Spiritual Academy (Duhovna akademija) is an informal lifelong learning
programme which has been running at the Faculty of Theology, University of Lju-
bljana, since 2015. It was established with the aim of offering older adults, in partic-
ular, the opportunity to receive additional support for personal and spiritual growth
beyond the usual framework of sacramental life. The programme is grounded in
a holistic understanding of the human person in the light of Christian anthropology
and seeks to foster a spirituality deeply rooted in a personal relationship with God,
while also acknowledging the social dimension of faith. It is designed in such a way
that no prior religious knowledge is required.
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The conception of the programme is linked to several objectives: to provide
a greater number of adults with access to the richness of the Catholic theological and
spiritual tradition; to promote integral spiritual maturation; and to contribute to in-
tergenerational dialogue and the involvement of retired professionals who wish to
continue sharing their knowledge and experience. The programme does not offer
formal qualifications or certificates, but rather aims to help participants incorporate
the content into their everyday lives.

Since 2022, the programme has also been part of the Faculty of Active Wisdom
(Modra fakulteta) at the University of Ljubljana. The Faculty of Active Wisdom de-
velops innovative educational practices that enhance the well-being of older people
and foster social integration.!

Given that the programme appears to provide older people with innovative sup-
port in the field of spirituality, we shall examine the Spiritual Academy in greater
detail below.

3.1. Methodology

At the end of each programme year, participants in the Spiritual Academy were in-
vited—both verbally and via email—to take part in an anonymous survey. The main
purpose of the survey was to analyse and improve the implementation and design of
the Spiritual Academy in subsequent years. In this study, we review data from these
evaluation surveys in order to determine whether the programme is meeting the
spiritual needs of older adults, as discussed in the first two chapters of our research.?

The survey is conducted annually using the open-source application 1KA, which
provides online survey services and ensures the anonymity of responses.’

All respondents are asked, at the start of the questionnaire, to confirm that the
results may be used to analyse the programme and its implementation.

The questionnaire is intended primarily to evaluate and improve both the con-
tent and the technical aspects of the Spiritual Academy and does not collect person-
al data. Consequently, consent in the sense of the General Data Protection Regula-
tion (GDPR) is not required. The instrument was developed during the first year
of the Spiritual Academy, taking into account the findings of an initial pilot study.
In the summer of 2014, a pilot study was carried out among senior students of the
Faculty of Theology at the University of Ljubljana who were enrolled in continuing
education programmes, as well as among members of Catholic parishes in the city.

1 For more information about the Faculty of Active Wisdom, please visit https://www.uni-lj.si/en/study/
alumni/faculty-of-active-wisdom.

2 The surveys are available in the archives of the Spiritual Academy. The programme and recordings of
some of the lectures are available at https://www.teof.uni-lj.si/studij/vsezivljenjsko-ucenje.

3 A detailed description of how the application works can be found at https://www.1ka.si/d/en/about-1ka.
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This survey explored interest in different areas of spiritual growth, the suitability of
the proposed schedule, and willingness to participate in the programme.

For reasons of scope and space, the following analysis will be limited to the
Spiritual Academy during the “Year of Hope” (2024-25). We employ a case study
approach, using an evaluation questionnaire with both Likert-scale items and
open-ended questions. The data are presented in numerical form, and both quan-
titative and qualitative findings are analysed (the latter through thematic analysis of
participants’ statements).

The small sample size and limited validation are acknowledged limitations of
the method used, offering scope for a more extensive analysis in future research.
Although the survey results are not representative, they nonetheless provide valuable
insights from the perspective of programme participants.

3.2. Spiritual Academy in the Year of Hope—Survey Results

The focus of the Spiritual Academy programme in 2024/2025 was “Spirituality and

Hope”. Data from the evaluation surveys for the academic year 2024/2025 indicate

considerable interest among participants in a further exploration of topics related

to Christian hope. The questionnaire was distributed to all enrolled participants

(N =231) and 56 individuals responded, representing a response rate of 24%. It con-

tained both quantitative ratings (on a five-point scale) and open-ended questions.
The evaluation results demonstrate an overwhelmingly positive response from

the public. No fewer than 93% of respondents expressed a desire to participate in the
programme in future years, confirming the high value placed on both content and
delivery. The topics that participants rated as most desirable for future sessions were:

1) Hope (4.7): This received the highest rating, reflecting participants’ existential
need for content addressing meaning and the perspective of the transcendent
in life.

2) Bible (4.6), Spirituality (4.6), Family and Relationships (4.6): High ratings for
these topics indicate a wish for a deeper understanding of personal faith and its
lived expression in daily relationships.

3) Prayer and Personal Spirituality (4.5), Current Social Issues (4.4): These results
show an integration of the personal and social dimensions of faith, consistent
with the original vision of the programme.

Other areas of focus, though slightly lower, still achieved relatively high scores:
Sacraments (4.2), Creation and Nature (4.0), Liturgy (4.0), Contemporary Philos-
ophy (3.8), Artificial Intelligence (3.8) and World Religions and Spirituality (3.7).
The lowest average score (2.4) was for the category “Other,” suggesting a strong
orientation towards the proposed topics and limited interest in additional, unlisted
content.
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The socio-demographic profile of respondents shows a predominantly older par-
ticipant group:
1) Age: 54% were aged 61 or over, 34% between 41 and 60 years, and 13% between
21 and 40 years.
2) Gender: 73% were women, 27% were men.
3) Status: 54% were retired, 39% were employed, 7% were in education.

This distribution confirms that the Spiritual Academy effectively reaches older
adults seeking a deepening of personal spirituality and new avenues for social in-
tegration. The gender ratio also mirrors broader trends indicating women’s stron-
ger representation in activities linked to spiritual growth (Bengtson, Putney, and
Harris 2013).

When asked to what extent their expectations had been met, 79% of participants
stated that they had been largely met, 18% that they had been partially met, and
3% did not respond. The suitability of the programme was further underlined by
responses to whether participants wished to attend again the following year: 92% an-
swered “yes,” 7% were undecided, and only 2% did not wish to re-enrol.

Although satisfaction levels were high, responses to open-ended questions also
revealed areas for improvement: avoiding date clashes with the Evangelii gaudium
Bible School; providing certificates of participation to those with at least 90% atten-
dance; ensuring a closer link between content and everyday life; inviting internation-
al guest speakers; and including themes on bioethics and artistic expression. Praise
for the organisers and lecturers predominated among open responses.

The example of the Spiritual Academy illustrates that structured, professionally
supported and personally engaging spiritual growth programmes are of consider-
able value to the older population—not only as a source of intellectual and religious
enrichment, but also as a response to needs for hope, community, and meaning that
are often overlooked in a secularised society. The programme successfully fosters
a multidimensional spirituality encompassing the personal, communal and social di-
mensions of faith, thus affirming the importance of spiritual learning as an integral
part of ageing with dignity.

4. Discussion

The empirical evidence from the Spiritual Academy study corroborates the findings
of numerous other research projects which emphasise that spirituality in later life is
an increasingly important existential and psychosocial dimension of human expe-
rience. In old age, spirituality is not confined solely to religious practices; it is often

818 VERBUM VITAE 43/3 (2025) 805-826



SPIRITUALITY AND HOPE IN OLD AGE: CASE STUDY OF THE SPIRITUAL ACADEMY

expressed as a heightened need for meaning, inner reconciliation, connection with
others, and engagement with the transcendent (Moberg 2001; Tornstam 2005).

Nives Licen et al. (2022) observe that in today’s largely secular, individualistic
and pluralistic society, people are increasingly experiencing a crisis of meaning and
values, evident both individually and collectively. The “horizontal” dimension of
spirituality concerns relationships with the self, with other people, and with the en-
vironment and nature, representing a non-religious understanding of life’s meaning.
The “vertical” dimension is associated with a relationship with God, another deity,
or a higher power.

Across religions, certain human spiritual needs are universally recognised: the
need for meaning and purpose; the need for love and connectedness; and the need
for forgiveness. George E. Vaillant (2009), a leading researcher in the Harvard Lon-
gitudinal Study of Adult Development, notes in Spiritual Evolution that spirituality
constitutes an inherent positive force within human beings.

4.1. Spirituality as a Developmental Need in Late Adulthood

In Erikson’s (1982) well-known theory of psychosocial development, the final stage
of the human life cycle is characterised by a dynamic interplay between ego integ-
rity and despair. In this stage, older adults undertake a retrospective evaluation of
their lives. Successful resolution leads to a sense of coherence, acceptance, and ful-
filment—what Erikson termed “integrity.” If, however, the stage remains unresolved,
it may be overshadowed by regret, a sense of missed opportunities, or existential
emptiness, culminating in despair.

In this critical phase of life review, spirituality serves as an important interpretive
framework. As Paul Wink and Michele Dillon (2002) observe, spirituality in later life
is not merely a source of comfort; it also provides a meaningful lens through which
the individual may reinterpret suffering, cope with loss, and prepare for death with
dignity and peace. Spiritual reflection enables individuals to transcend the limits of
their own biography, situating their life story within a broader—indeed, potentially
eternal—horizon.

This developmental need is especially apparent in contexts where traditional
religious affiliation has weakened, yet the spiritual quest endures. Atchley (2009)
argues that spiritual development in old age should not be viewed as static or regres-
sive. Rather, it is frequently marked by increasing inwardness, deepened contempla-
tion, and a redefinition of one’s relationship with God, with others, and with oneself.
He describes this shift as a movement from religion as belief to spirituality as lived
experience, noting that many older adults discover renewed meaning not through
rigid adherence to inherited dogma, but through reflective practices, acts of service,
gratitude, and active participation in community life.
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Within this developmental framework, initiatives such as the Spiritual Academy
can play a vital facilitating role. By offering structured content that integrates theo-
logical insight, biblical reflection, and experiential learning, the programme address-
es both the cognitive and affective dimensions of spiritual growth. Perhaps even more
significantly, it fosters a safe and inclusive environment in which participants feel seen,
respected, and socially connected. This interpersonal dimension—the experience of
being heard and valued—features prominently in participants’ feedback and aligns
with gerontological research emphasising the importance of recognition and rela-
tional competence in late adulthood (Ramovs 2003; Musek Lesnik 2019). Moreover,
the interdisciplinary character of the Academy—bringing together theology, philos-
ophy, psychology, and pastoral care—embodies a holistic vision of the human per-
son consistent with Christian anthropology. It affirms that spirituality in old age is
not an escape from reality, but rather a profound engagement with it: reinterpreting
past wounds, cultivating gratitude, seeking reconciliation, and renewing hope. This
is particularly relevant in a secularised society where older adults are often deprived
of public spaces for such existential dialogue.

As Darja Kobal Grum and Majda Pahor (2022) demonstrate in their research on
ageing and identity in Slovenia, older adults participating in spiritually oriented life-
long learning programmes tend to report higher life satisfaction, greater emotional
resilience, and stronger social integration. Such findings mirror the testimonies of
Academy participants, many of whom attest that the programme not only broadens
their knowledge but also sustains their sense of dignity and spiritual vitality.

In sum, spirituality in late adulthood should not be regarded as a luxury or mar-
ginal concern. Rather, it represents a central developmental task—one that enables
individuals to integrate their life experiences and to approach death in a way that
affirms meaning, connectedness, and transcendence. Educational and community-
based initiatives that support this process merit recognition as essential components
of comprehensive ageing support.

4.2. Hope as a Fundamental Spiritual Category

Among the subjects offered by the Spiritual Academy, “hope” emerged as the
highest-rated theme, attaining an average score of 4.7 out of 5 in participants” eval-
uations. This outcome is neither incidental nor superficial, but reflective of a pro-
found existential need, particularly acute in later life. Older adults frequently con-
front the imminence of loss—of health, loved ones, social roles, and ultimately life
itself. In this context, hope is not a luxury, but a spiritual necessity, intimately linked
to resilience, meaning, and the capacity to live fully, even in the face of decline.
From a theoretical standpoint, hope is distinct from mere optimism. Where-
as optimism is typically grounded in positive expectations regarding specif-
ic outcomes, hope—especially in its spiritual dimension—derives from a deeper
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existential openness. According to Kathleen J. Dufault and Benita C. Martocchio
(1985), hope encompasses both cognitive and affective dimensions: it involves not
only goal-setting and problem-solving (as articulated in Snyder’s model) but also
emotional acceptance, trust, and the capacity to remain anchored in meaning during
periods of uncertainty or suffering.

This distinction is particularly pertinent in old age. As Kay Herth (1993b)
demonstrated in qualitative studies of older patients, spiritual hope often manifests
not as an expectation of external change, but as an inner orientation—a readiness to
reconcile, a sense of inner peace, and a transcendent horizon that renders suffering
bearable. Such an orientation was clearly affirmed by participants of the Spiritual
Academy, many of whom described the sessions on hope as comforting, liberating,
and as reawakening something essential that had lain dormant. In the Slovenian con-
text, Ramovs (2003) likewise underscores the importance of cultivating hope within
personalistic gerontology, which views ageing not solely as biological decline, but
as an opportunity for the growth of wisdom, solidarity, and transcendence. Ramovs
maintains that older individuals who sustain an active sense of hope are better able to
preserve emotional equilibrium, maintain social engagement, and uphold a positive
self-image. This is corroborated by recent studies by Kobal Grum (2022b), which
identify hope as a vital protective factor for the mental health of older adults in un-
certain times, particularly within post-secular societies.

Across contemporary Europe, secularisation has weakened traditional religious
narratives, yet it has not diminished the spiritual hunger for meaning, direction, and
a sense of future. As Heelas and Woodhead (2005) observe, the shift from institu-
tional religion to personal spirituality does not eliminate the need for hope; rather,
it transforms its language and its modes of expression. In this respect, the Spiritual
Academy’s success lies in its ability to address evolving spiritual needs. Its approach
is not exclusively theological or denominational, but arises from a holistic anthropo-
logical vision that honours the spiritual diversity of its participants while remaining
grounded in the Christian humanist tradition.

The Academy’s curriculum integrates biblical, theological, and philosophical re-
flections on hope—not solely as a theological virtue, but as a lived, embodied, and
relational reality. Participants are encouraged to reflect upon hope not only in rela-
tion to eternal life, but also in terms of daily resilience, intergenerational reconcilia-
tion, ecological responsibility, and civic engagement. This synthesis of personal and
social dimensions reflects a contemporary understanding of spiritual maturity.

Hope also assumes a vital communal role. Group sessions, shared prayers, and
intergenerational exchanges create spaces where hope becomes more than an indi-
vidual sentiment; it emerges as a shared narrative capable of counteracting the isola-
tion and fragmentation often accompanying old age.

In conclusion, hope should be recognised not merely as a theological abstraction
or psychological state, but as a fundamental spiritual category—a dynamic force that
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enlivens life, renews meaning, and safeguards dignity in later years. Educational ini-
tiatives such as the Spiritual Academy are therefore essential in cultivating this inner
resource, which not only enhances individual well-being but also fosters a more
compassionate and spiritually resilient society.

4.3. Spiritual Community as a Response to Isolation

One of the most pressing challenges of contemporary ageing is social isolation, which
frequently leads to loneliness, marginalisation, and a diminished sense of belonging.
Numerous Slovenian studies have shown that loneliness constitutes one of the most
common psychosocial problems faced by older adults, significantly affecting their
mental health and overall quality of life (Ramovs 2003; Kobal Grum 2014).

Ramovs emphasises that ageing is not solely characterised by physical decline,
but also by the necessity of rediscovering one’s place in society—especially following
the loss of significant roles such as professional, parental, or partnership identities.
In this context, belonging to a community becomes a pivotal determinant of psycho-
social well-being. A community provides support, structure, and opportunities for
the mutual sharing of life experiences—resources particularly valuable in later life
(Ramovs 2011).

Although the Spiritual Academy is not a formal ecclesial body, it functions as
a spiritual learning community where participants meet, share reflections, and col-
lectively seek meaning. This affirms a central anthropological insight: that human
beings are inherently relational, in need of connection, dialogue, and a shared
symbolic orientation. According to Kobal Grum (2022a), many older adults seek
a form of spiritual belonging that extends beyond institutional religiosity, finding
fulfilment in smaller, more intimate communities where they feel heard, respected,
and accepted.

The value of such communities extends beyond emotional or informational sup-
port; it is existential and transformative. As Metka Kuhar (2010) notes, interpersonal
connectedness in old age is essential for sustaining self-worth, meaning, and spiritual
maturity. When individuals lose physical capacity or formal social roles, they require
spaces in which to share stories, listen to others, pray, reflect, and co-create a shared
symbolic world.

Slavko Gaber (2019) likewise highlights the importance of community-based
learning and spiritual development that bridges generations. Programmes such as
the Spiritual Academy foster intergenerational dialogue, challenge age-related ste-
reotypes, and cultivate a culture of respect and inclusion. Participants often remark
that the Academy is not simply a place where content is delivered, but a living envi-
ronment in which they feel part of something greater, vibrant, and meaningful.

In this way, the Spiritual Academy addresses not only the intellectual interests
of older adults but—more importantly—their need for belonging, connection, and
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spiritual sustenance. At a time when traditional forms of community are fragment-
ing or transforming, such initiatives provide a valuable alternative, strengthening
spiritual resilience, fostering connectedness, and promoting meaningful ageing.

Conclusions: Spirituality as a Place of Meaning and Community
in Old Age

In modern secularised societies—dominated by the values of youth, productivity,
and aesthetic perfection—older individuals often find themselves on the margins.
As physical abilities wane and retirement marks the end of professional life, the risk
of losing meaning, identity, and hope increases. For this reason, spirituality in later
life assumes particular significance—not as escapism, but as a vital inner dimension
enabling deeper self-knowledge, a fuller grasp of one’ life trajectory, and sustained
connection with others and with the divine.

The case of the Spiritual Academy demonstrates that well-designed, non-formal
programmes of spiritual education can make a significant contribution to the spir-
itual and psychosocial well-being of older adults. Through its diversity of themes,
intergenerational ethos, and emphasis on personal growth and community, it offers
a tangible response to the needs for meaning, hope, and belonging—needs that often
resurface in later years.

Wink and Dillon (2002) rightly observe that spiritual development does not
cease in old age; indeed, it may become more dynamic, profound, and authentic.
The Spiritual Academy also corroborates Atchley’s (2009) assertion that spirituality
is a fundamental human need transcending religious affiliation, manifested in the
pursuit of inner wholeness and interpersonal connectedness. Spirituality in old age is
therefore not solely a matter of private belief, but also a pressing social question con-
cerning how society addresses existential needs often neglected in secular contexts.

While annual evaluation surveys indicate high levels of participant satisfaction
with the Spiritual Academy, feedback also reveals areas for enhancement, as outlined
in Chapter 3. These include organisational improvements (e.g., scheduling, provi-
sion of participation certificates) and content-related expansions (e.g., bioethics and
the arts).

Based on our findings, we contend that the model of informal adult spiritual
education exemplified by the Spiritual Academy holds considerable potential for ad-
aptation in diverse national and cultural contexts.

Translated by Andrej Turk
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Abstract: This article presents the signs of hope, listed by Pope Francis in his bull Spes non confundit, in
sixteen selected Gregorian chants of the liturgical year based on the Bible in the context of the message
of the Ordinary Jubilee of the Year 2025. The subject of the research is divided into two groups: the Lit-
urgy of the Mass and the Liturgy of the Hours. For each, one piece was selected for Advent, Nativity
of the Lord, Lent, Holy Week, Easter, Pentecost, Ordinary Time, and the Solemnity of Christ the King of
the Universe. The author employs several methods, including theological-biblical analysis, a comparison
of the message of hope by Pope Francis and the texts of the chorales, and a synthesis of the results
to assess the value and pastoral usefulness of the studied chants. The text is divided into three parts:
(1) Pope Francis's message on the signs of hope; (2) signs of hope in selected Gregorian chant texts;
and (3) hope-carrying potential of Gregorian chant. The author shows how selected pieces serve to
revive hope and give thanks to God in the contemplation of a work of art (SNC 5). As a result, signs of
hope, mentioned by Pope Francis, have been discovered in the presented pieces. Their presence testifies
to the richness of the message that the Church directs to man throughout the liturgical year, also through
Gregorian chant. Given the threat of experiencing the present in melancholy and boredom (SNC 12), this
repertoire, through its theological-biblical and artistic values, can be one of the impulses of hope that
Francis writes about.

Keywords: hope, Gregorian chant, Pope Francis, Ordinary Jubilee of the Year 2025

In the bull Spes non confundit announcing the Ordinary Jubilee of the Year 2025
(May 9, 2024), Pope Francis wrote about the contemplation of works of art, which is
to accompany the “pilgrims of hope.” Inspired by the pope’s thought and in the con-
text of the jubilee, we intend to present the message of hope contained in Gregorian
chant as one of those works of art whose beauty, harmonized with prayer, leads to
thanksgiving to God (SNC 5).

First, however, it is worth mentioning Francis’s statement on Gregorian chant,
which he addressed publicly and directly twice. In a speech to the members of the
“Scholae Cantorum” of the Italian Association of Saint Cecilia (September 28, 2019),
he called it the first model of Church song, which is inspirational. He also listed Gre-
gorian chant as the first among the types of sacred music, whose task, as the pope
indicated, is to connect Christian history (Francis 2019; cf. Kapron 2023, 27). For the
second time, in a speech addressed to the participants of the 4th International Music
Conference organized by the Pontifical Council for Culture (February 4, 2021),
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Francis again mentioned this type of singing as one of the fundamental pages of the
history of music, ahead of Giovanni Pierluigi da Palestrina and Johann Sebastian
Bach, which were inspired by the Bible (Francis 2021).

In addition, the pope addressed a letter to the superior of the Benedictine Abbey
of St. Peter, Solesmes, France (January 2, 2025), and the president of the Congre-
gation of Solesmes on the occasion of the 150th anniversary of the death of Dom
Prosper Guéranger (born 1805), the founder of this abbey and congregation after
its reactivation after the French Revolution, a restorer of the Benedictine Order in
France, an initiator of the liturgical renewal movement, and alover and zealous
propagator of Gregorian chant (Koperek 1993, 378-79). In his letter, Francis called
this Servant of God, who died with the words of Psalm 102 on his lips, one of the first
architects of the liturgical movement that resulted in the conciliar Constitution on
the Sacred Liturgy (Sacrosanctum Concilium). The pope saw at the heart of his activi-
ty a historical, theological, and ecclesiological discovery of the liturgy as the language
of the Church and an expression of her faith (Francis 2025h).

Following this papal lead on the meaning of Gregorian chant,' we will undertake
a theological and biblical analysis of its selected examples to demonstrate the pres-
ence and ambiguity of the message of hope contained in this repertoire in the context
of Francis’s thoughts on the Jubilee Year. The issue of ambiguity is not accidental be-
cause in the aforementioned bull, the pope wrote about various signs of hope. We will
also cite other statements by Francis, primarily those made on the occasion of the Ju-
bilee Year, referring to the particular signs of hope. One of those occasions was the
Jubilee of Artists and the World of Culture (February 15-18, 2025)—significant from
the perspective of sacred music.

Then, we will seek the same signs in the biblical texts of selected Gregorian
chants,? discovering their theological message and the pastoral value and usefulness
of this kind of music.’> Our goal is neither biblical exegesis nor a neumatic-melodic

1 The fundamental and indisputable role of Gregorian chant in the liturgy and sacred music has been re-
peatedly confirmed and recalled in various documents of the Church. At this point, let us cite the afore-
mentioned Constitution on the Sacred Liturgy of the Second Vatican Council: “The Church acknowledges
Gregorian chant as specially suited to the Roman liturgy: therefore, other things being equal, it should be
given pride of place in liturgical services” (SC 116)

2 The biblical origin of the texts is one of the two characteristic features of classical Gregorian composi-
tions, which (1) are closely linked to the annual liturgical cycle, i.e., their content corresponds to a greater
or lesser extent with the content of the liturgy; they are not an accidental but an essential element of the
liturgy of the Church; (2) constitute the prayer of the Church, which from the very beginning was said
mainly in the words of the Book of Psalms, and to a much lesser extent also in other books of the Old
and New Testaments, other texts of the Church, lives of the saints, Apocrypha, or extra-Church sources
(Bernagiewicz 2007, 55).

3 The theology of Gregorian chant and its message are discussed, among others, by Kelly 1921, 344-50; Ste-
vens 1944, 205-25; Schneider 1982, 3-22; Niegowski 2001, 169-81; Pawlak 2005, 357-74; 2008, 83-105;
2011, 65-80; 2012, 187-97; 2014, 49-62; Drewniak 2010, 139-53; Tyrata 2013, 313-27; Wisniewski 2013,
103-18; Sawicki 2014; Klockner 2021, 113-21; Bisztyga 2024, 167-84.
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analysis, nor an investigation of the melodies’ origin. We will not refer to Gregorian
modality and the so-called ethos (character) of the eight church modes,* octoechos
(Claire 1975), or archaic modes and pre-otcoechos psalm tones (Turco 2023).

The subject of the research includes a total of sixteen selected pieces of the Lit-
urgy of the Mass and the Liturgy of the Hours for each liturgical period included in
contemporary Gregorian editions; however, where available, we will also indicate
medieval manuscript sources of the originals. The criterion for selecting the rep-
ertoire is the multiplicity and diversity of the signs of hope contained therein and
the constancy and cyclicality of this message throughout the whole liturgical year
from Advent to the Solemnity of Our Lord Jesus Christ, King of the Universe. We
will present the signs of hope in the Gregorian repertoire in the order adopted by
Pope Francis in his bull, linking them with subsequent liturgical periods and titles
(incipits) of the Liturgy of the Mass and the Liturgy of the Hours. As a result of the
analyses, we will refer to the hope-carrying potential of Gregorian chant. Thus, we
will divide the text into three parts: (1) Pope Francis’s message on the signs of hope;
(2) signs of hope in selected Gregorian chant texts; and (3) hope-carrying potential
of Gregorian chant.

1. Pope Francis’s Message on the Signs of Hope

Pope Francis mentioned eight signs of hope in the following order: peace, trans-
mission of life, prisoners, the sick, the young, migrants, the elderly, and the poor
(SNC 8-15). They are related to the signs of time which the Church should recognize
and interpret in the light of the Gospels, as the pope recalled the Second Vatican
Council (GS 4).

When teaching on peace, Francis referred to the brutality and violence of wars,
posing rhetorical questions to draw attention to peoples’ suffering and to prompt
world leaders to make an effort for peace. What is noticeable is that the pope stressed

4 The study of ethos in music theory dates back to antiquity. We find it in the writings of Aristoxenus, Cleo-
nides, Ptolemy, Aristides Quintilian, and in the philosophical works of Plato and Aristotle. In the Middle
Ages, the eight church modes and their ethos were described by Guy of Arezzo (10th-11th century),
Hermanus Contractus (11th century), and Johannes Affligemensis (11th-12th century), the author of
the anonymous treatise De modorum formulis et tonarius (11th century). Also important in this respect
are the bas-reliefs and inscriptions placed on the capitals from Cluny (11th century), depicting the eight
Gregorian modes. In Poland, this topic was taken up by Jerzy Liban of Legnica (1464-1546). The closest
connection between the text and the ethos of the melody in the Western Church chant is found in clas-
sical Gregorian chants, which were created mainly by the 8th century and transmit the original melody.
However, without being certain about the originality of the melodies and not addressing the issue of their
origin, drawing conclusions about the ethos would be, as Robert Bernagiewicz (2004, 361-64, 377) writes,
very risky.
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the global nature of these problems and their consequences, even if they begin at the
local level, as well as the universality of the need for peace. Therefore, he encour-
aged diplomats to seek every opportunity aimed at a lasting peace (SNC 8). In the
58th World Day of Peace message (January 1, 2025), he called this effort of “disarm-
ing hearts” a job for everyone (Francis 2025¢).” However, not only is peace a matter
of humans’ working, but primarily of God’s dream, using the pope’s turn of phrase
(Francis 2024g), to be read as God’s will.

Considering the transmission of life as a sign of hope, Francis first addressed
the common loss of the desire for parenthood, including its reasons and context. He
referred to the human-nature-backed openness to life, urging states and civil and
religious—especially Christian—communities to support this mission entrusted to
spouses by the Creator. The pope clearly associated hope with the transmission of
life, designating it as a matter of hope that ensures a future for every society (SNC9).
These thoughts correspond with Francis’s message to participants in the General As-
sembly of the Pontifical Academy for Life (March 3, 2025), in which the pope traced
a connection between Teilhard de Chardin’s category of relationship and interdepen-
dence of creature—with homo sapiens among them—and the signs of hope from Spes
non confundit (Francis 20251). Thus, the natural ability to transmit life and the relat-
edness of parenthood bear hope for the world.

When it comes to prisoners, the pope reminded us of the conditions they
live in and called for tangible actions, proposing forms of amnesty and programs
of reintegration into society to be undertaken by governments, with respect for
the law. Francis referred to the biblical texts on jubilee and liberation of captives
(Lev 25:10; Isa 61:1-2), as well as the Lord’s favor (Luke 4:18-19). He opposed the
death penalty and called for its abolition (SNC 10). As a concrete sign of closeness,
he expressed his will to open a Holy Door in a prison, which happened on Decem-
ber 26, 2024, in the prison of Rebibbia, Rome. Then he preached on gripping the rope
of hope and opening hearts wide (Francis 2024h).

Speaking of the sick, Francis considered works of mercy done for them as works
of hope. With increased attention, he mentioned those whose suffering restricts
their personal independence and freedom. These words are all the more important
for our discussion as the pope used musical terminology to describe care given to
the sick: “a hymn to human dignity, a song of hope that calls for the choral partici-
pation of society as a whole” (SNC 11) Moreover, he quoted this fragment of the bull
in his message for the 33rd World Day of the Sick (February 11, 2025), when relating
again the sign of the suffering and healthcare to music and harmony (Francis 2025j).

5 Interms of disarmament and peace, Pope Leo XIV expressed a similar idea in his first message as St. Pe-
ter’s successor on the election day at the Central Loggia of the Vatican Basilica (May 8, 2025), when he
called Christ’s peace “unarmed and disarming” (Leo XIV 2025).
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This fact provides us with another argument for seeking connections between the
pope’s thought on the signs of hope and Gregorian chant.

The young, as the next sign of hope, were appreciated by Francis for their enthu-
siasm and volunteer work. He noticed the dangers and risks that they encountered
or turned to. Therefore, he desired greater and concerted efforts to be done, since
the young “are the joy and hope of the Church and of the world” (SNC 12) When
addressing the young before the 39th World Youth Day (November 24, 2024), the
pope repeated his intention and the central jubilee idea that people personally en-
counter the Lord Jesus as the “door” of our salvation (SNC 1). He proposed three
fundamental attitudes for the young during this encounter: thanksgiving, seeking,
and penance (Francis 2025d).

In reference to migrants as a sign of the time we live in, Francis’s intention was
to bring them hope of a better life and welcome them with a sense of responsibili-
ty. He appealed for their social guarantees of security, employment, and education.
In addition, he implored the Christian community to defend and receive migrants,
recalling passages from the parable of the Last Judgement (Matt 25:35, 40), as
a special motivation for acting with love and truth (SNC 13). In the context of the
Jubilee Year, the pope announced “Migrants, missionaries of hope” as the theme of
the 111th World Day of Migrants and Refugees (October 4-5, 2025), emphasizing
their courage and tenacity, as well as total trust in God. He also wanted to appreci-
ate their contribution to the religious life of the communities they join (cf. DPTHD).

The elderly were appreciated by Francis for their life experience, accumulated
wisdom, and further contribution to the Christian community and civil society.
Among them, grandparents are highly esteemed, especially in terms of transmitting
the faith and wisdom to the young (SNC 14). As the theme of the 5th World Day of
Grandparents and the Elderly (July 27, 2025), the pope chose a passage from Sir 14:2:
“Blessed are those who have not lost hope.” What Francis intended to draw attention
to is the presence of the elderly as a sign of hope in the family and Church (cf. DLFL).

Finally, when speaking of the poor, the pope wanted to grant them hope amid
their lack of the bare essentials. He emphasized the realism and closeness of poverty,
as well as scandalous disproportions of possessions between the rich and the poor.
He warned about becoming injured and resigned to poverty and treating this ques-
tion only out of duty, as minor and the least of all (SNC 15). On the 8th World Day of
the Poor (November 17, 2024), in accordance with the upcoming jubilee, Francis had
confronted two realities in the context of the poor: anguish and hope. The first one
is caused by the suffering of the impoverished; the second one, as realized in Jesus,
enables an appropriate response to poverty (Francis 2024c).
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2. Signs of Hope in Selected Gregorian Chant Texts
2.1. Advent—Peace

The message of the eight signs of hope can also be found in different Gregorian chant
genres intended for all liturgical periods. A piece of Advent Mass repertoire, which
bears the sign of peace, is the medieval offertory Exsulta satis with the verse Loquetur
pacem gentibus. The piece is to be performed on Saturday of the third week of Ad-
vent, i.e., one of the Ember Days or Quatuor Tempora (Offertoriale 11-12).° The Latin
text was borrowed from Zach. 9:9-10b:

Off. Exsulta satis filia Sion,
praedica filia Jerusalem:
Ecce Rex tuus venit tibi,
sanctus et salvator.

V. Loquetur pacem gentibus,
et potestas eius a mari usque ad mare,
et a flumine usque ad terminus orbis terrae.

In the quoted fragment, the author predicts the advent of an earthly king of peace,
whose imminent coming is the cause of joy and exaltation. In the chant, he is called
“saint” and “savior,” which yet does not resemble the original text. The Hebrew Bible
conveys instead the words “just” (saddig) and “saved” (ndsa) (cf. BHS).” Nonethe-
less, he will announce peace to the nations. Not only will his reign embrace Judah,
but also the whole inhabited world (NJBC 357). The advent of the new king’s rule is
practically equivalent to global peace. The Francis’s jubilee aspects of peace, which
correspond with this Gregorian chant message, include globality, universality, every
opportunity, and everyone’s task.

The second selected piece is the Matins responsory Bethlehem civitas Dei for the
third Sunday of Advent (NR 133-34).® The text comes from Mich. 5:1, 3-4, partially
quoted and paraphrased, and that of the verse from Zach. 9:10b as above:

Resp. Bethlehem civitas Dei summi,
ex te exiet Dominator Israél,
et egressus ejus sicut

6 Theverse Loquetur pacem gentibus and the offertory Exsulta satis can be found, for instance, in a 12th-cen-
tury gradual from the Premonstratensian abbey in Bellelay, Switzerland (Bell 25).

7 Salvator follows the Vulgate’s text, sanctus diverges even from this pattern (Vg: justus). The chant’s author
also omits the passage on riding a donkey as a sign of peacefulness and the destruction of chariots, horses,
and war bows.

8 A medieval source of Bethlehem civitas Dei is the Winter volume of the famous late 10th-century Hartker
Antiphonary (Hartker 27-28)—Antiphonarium officii named after its author—Hartker, a St. Gall Bene-
dictine monk.
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a principio dierum aeternitatis,
et magnificabitur in medio
universae terae:

et pax erit in terra nostra,

dum venerit.

V.  Loquetur pacem...

In the text, a new David is about to appear as the Messiah coming from Bethlehem.
He is portrayed as an idealized king whose origin extends over eternity (NJBC 253).
Characteristic features of his peaceful presence and rule are—as previously—uni-
versality and totality, which we link with Francis's message. The Gregorian source
changes the text into “there will be peace in our land,” though the original states that
he is peace.

2.2. Christmas—Transmission of Life

A prime example of a Gregorian piece to carry the sign of the transmission of life
is the Christmas Mass introit Puer natus est nobis, performed on the Lord’s Nativity
Day (GR 1974, 47-48).° The text was borrowed from Isa 9:5:

Intr. Puer natus est nobis,
et filius datus est nobis:
cuius imperium super humerum ejus:
et vocabitur nomen eius,
magni consilii angelus.

In the historical context, the nativity of the mentioned boy and son, an ideal ruler
from the House of David, by God’s working, will bring liberation of Israel from the
Assyrian oppression. However, the child’s titles surpass historical reality and testi-
fy to his messianic identity (Stachowiak 1991, 49). The Gregorian source mentions
only one of these names: “wonder counselor” This wonderness is revealed in the
Infant Jesus.

When opening the Holy Door at St. Peter’s Basilica (December 24, 2024), Pope
Francis encouraged people to see Jesus Christ, enabling them to transfer the hope
he brings into daily situations, such as marriage and family life, and to transmit life
(Francis 2024d). Because not only is the child born, but he is himself the source and
giver of life.

9 One of the medieval sources of Puer natus est nobis is a 10th-century Gradual from Einsiedeln (Ein 30).
The codex’s name refers to another St. Gall Benedictine monk—Notker Balbulus (Notker the Stammerer),
whose sequences are included there.
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The next Christmas example is the antiphon Jacob autem genuit Joseph for the
first Vespers of the Feast of the Holy Family (AR II, 58). The Gregorian composer
used the text from Matt 1:16:

Ant. Jacob autem genuit Joseph virum Mariae,
de qua natus est Jesus,
qui vocatur Christus.

The end of the descending genealogy of Jesus informs us that Mary and her son,
through the legal fatherhood of Joseph, were included in the royal line of David and
the nation whose father was Abraham. Christ is presented as the climax of his lineage
(Homerski 1995, 27).

The whole genealogy of Jesus in Matt 1:1-17 was the first theme of the jubilee
catechesis cycle, which Francis began on December 18, 2024. Its first part is devoted
to the childhood of Jesus. Speaking of Christ’s earthly origin, the pope preached on
the transmission of life: “no one gives life to himself, but receives it as a gift from
others,” and urged people to awaken a grateful memory of ancestors (Francis 2024b).

2.3. Lent—Prisoners

The theme of imprisonment or enslavement, a just judgment, and deliverance at once
appears in the Introit Judica me Deus for the fifth Sunday of Lent (GR 1974, 120;
Ein 164). The text comes from Ps 43:1-2:

Intr. Judica me Deus,
et discerne causam meam
de gente non sancta:
ab homine iniquo
et doloso eripe me:
quia tu es Deus meus,
et fortitudo mea.

This fragment expresses a profound sadness of the author, since he suffers and feels
abandoned by God. At the same time, he begs God for judgment on himself and his
position. It includes a petition for deliverance from hostile people. Paradoxically, this
sorrowful state allows him to long for God and hope for salvation and joy (Tronina
and Mielnik 2021, 125). Similarly, the pope encouraged prisoners not to lose hope;
despite the toughness of life, there is always something good, which helps to move
forward (Francis 2024h).

The hope for forgiveness and renewal of prisoners, mentioned by the pope in the
bull, is emphasized in the Vespers antiphon Dedit pater paenitenti filio for the fourth
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Sunday of Lent (AR II, 158-59)."° The Gregorian piece paraphrases the text of Luke’s
parable of the good father and two sons (Luke 15:22-23):

Ant. Dedit pater paenitenti filio
stolam primam pariter et anulum
nam et calceamenta illi tribuens
celebravit magnum convivium.
Habemus stolam primam in lavacro,
et anulum fidei signaculum.

Not only does the composer recall the merciful father’s order to clothe his son and
prepare the feast, but he also refers to Christian life and receiving, through baptism,
afine garmentand ring as a sign of fidelity. In this case, the art of Gregorian chant spurs
us on to self-reflection to treat other sinners as God does (Langkammer 2005, 388).
This idea accompanies the pope’s announcement of the Jubilee for Prisoners to be
held on December 14, 2025.

2.4. Holy Week—The Sick

The theme of suffering is raised in the communion Pater, si non potest for Palm Sun-
day (GR 1974, 149; Ein 186), and the nocturnal responsory (responsorium prolixum)
In monte Oliveti for Holy Thursday (NR 374-75; Hartker 178). Both compositions
include quotations from the Gospel of Matthew on Christs prayer in Gethsemane:
the communion—Matt 26:42, the responsory—Matt 26:39, 41:

Comm. Pater, si non potest
hic calix transire,
nisi bibam illum:
fiat voluntas tua.

Resp.  In monte Oliveti
oravit ad Patrem:
Pater, si fieri potest
transeat a me calix iste.
Spiritus quidem promptus est,
caro autem infirma,
fiat voluntas tua.
V. Vigilate et orate
ut non intretis in tentationem.

10 A medieval source of Dedit pater paenitenti filio is a 13th-century antiphonary from Cambrai Cathedral
(Cam, fol. 85v).
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The sadness and fear that Jesus experienced before his crucifixion testify to his real
human nature. They can fully be part of a prayer of a man under a sorrowful internal
trial (Homerski 1995, 152). Pope Francis referred to Jesus’ prayer in Gethsemane in
the context of the jubilee in his message for World Mission Day (October 19, 2025).
He invited all to become missionaries of hope, especially toward the sick, follow-
ing Christ, the “divine Missionary of hope,” who experienced all our human frailties
(Francis 2025g).

2.5. Easter—The Young

Youth is the theme that appears in two compositions devoted to the encounter
between the women and the angel or young man at Jesus’s tomb on the Resurrec-
tion. The Mass chant is the offertory Angelus Domini descendit for Easter Monday
(GR 1974, 202), while the Liturgy of the Hours delivers a nocturnal responsory with
a verse under the same title for Resurrection Sunday (NR 429-30). Their texts are
combinations of several biblical verses, since the offertory paraphrases Matt 28:2, 5-6,
and the responsory—Matt 28:2, 5 and Mark 16:4-6:"

Off. Angelus Domini descendit de caelo,
et dixit mulieribus: Quem quaeritis,
surrexit, sicut dixit, alleluia

Resp. Angelus Domini descendit de caelo,
et accedens revolvit lapidem,
et super eum sedit,
et dixit mulieribus:
Nolite timere: scio enim
quia crucifixum quaeritis:
jam surrexit: venite, et videte locum,
ubi positus erat Dominus, alleluia.
V.  Etintroeuntes in monumentum,
videntes juvenem sedentem in dextris,
coopertum stola candida,
et obstupuerunt: quia dixit illis.

The young man at the tomb, named so by Mark only, is an angel, whose white gar-
ment signifies his belonging to the heavenly world (Langkammer 2004, 150). The as-
sociation between youth and risen Jesus is a motive of Pope Francis’s address to the
young. In his message for the 62nd World Day of Prayer for Vocations (May 11,

11 A late medieval source of this chant is an antiphonary from Florence, dating from the first half of the
15th century (Flor, fols.103v-105r).
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2025), he made a reference to the road to Emmaus appearance and the burning of
hearts caused by listening to Jesus’ words at any time (cf. Luke 24:32). This results in
the desire for consecration to God (Francis 2025f).

On another occasion, Francis made a similar remark on a parallel text (Luke 24:5)
to the one from the above Gregorian chant. He encouraged young people to see Jesus
as proposed by two men at the empty tomb: “alive and overflowing with joy, the
victor over death, a friend who loves you and wants to live in you.” (Francis 2024f)

2.6. Migrants—Pentecost

The work of the Holy Spirit as an event of a global meaning, which finally prompted
the apostles to reach out to people of different nations, cultures, and languages, is re-
ferred to in the Introit Spiritus Domini replevit for Pentecost (GR 1974, 252; Ein 255),
which borrows its text from Wis 1:7:

Intr. Spiritus Domini replevit orbem terrarum, alleluia:
et hoc quod continet omnia,
scientiam habet vocis,
alleluia, alleluia, alleluia.

Wisdom is presented as similar to God’s Spirit (Zielinski 2023, 17), the One who
replenishes the prophets and apostles, as well as the entire world. In comparison, the
Liturgy of the Hours of Pentecost brings us the Vespers antiphon Hodie completi sunt
(AR I, 286-87),> whose text is a loose and selective reference to Acts 2:1-11. Yet, it
contains a quote from Mark 16:16:

Ant. Hodie completi sunt dies Pentecostes, alleluia:
hodie Spiritus Sanctus in igne discipulis apparuit,
et tribuit eis charismatum dona:
misit eos in universum mundum praedicare et testificari:
qui crediderit, et baptizatus fuerit,
salvatus erit, alleluia.

The external signs of tongues of fire, resting on the apostles, show their internal
experience, which was shared by the present people (Langkammer 2008, 40-41).
The passage from Mark on being saved, if one believes and is baptized, is an invita-
tion to partake in Christ’s Passover.

Pope Francis combined the topics of the Holy Spirit and migrants in his message
for Lent 2025, which might be condensed into a “journey together in hope.” It is the

12 A late medieval source of this chant is the Cistercian antiphonary from Lubiaz, ca. 1295 (Lub, fol. 97v).
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Holy Spirit who heals of self-absorption and impels to mobilization toward God and
people. As a Lenten exercise and examination of conscience, Francis proposed to
walk at the side of others by comparing our daily life with that of a migrant or for-
eigner, to learn sympathy, love, and patience (Francis 2025c).

2.7. Ordinary Time—The Elderly

Two Gregorian compositions to mention advanced age are the communion Do-
mine, memorabor for the 22nd Sunday in Ordinary Time (GR 1974, 332; Ein 159),
and the nocturnal responsory Repleatur os meum for the first week after Epiphany
(NR 262)."” Each one contains fragments of Ps 71—the communion: Ps 16-18, and
the responsory: Ps 8, 9, 23:

Comm. Domine, memorabor justitiae tuae solius:
Deus, docuisti me a juventute mea,
et usque in senectam et senium, Deus, ne derelinquas me.

Resp. Repleatur os meum laude,
ut hymnum dicam gloriae tuae,
tota die magnificentiae tuae:
noli me projicere in tempore senectutis:
cum defecerit virtus mea
ne derelinquas me.

V. Gaudebunt labia mea cum cantavero tibi,
et anima mea quam redemisti.

The content allows us to treat the psalm as a prayer of an old man and a “prayer
of heart” It helps to reflect upon the passing of time and accept the natural pro-
cess of aging. This piece conveys a reasonable program for old age by recalling
God’s works in one’ lifetime with deep gratitude, admiration, glorification, and
full trust in Him, as well as pleading for the final assistance (Tronina and Mielnik
2021, 196-99).

In other words, old age is the time to be reborn—from above, as Jesus spoke
to Nicodemus (John 3:7b), who wondered how it is possible for an old man. Pope
Francis considers this verse in one of his jubilee catecheses to show that it is always
possible, with one’s history of life, to emerge from the darkness of doubt to the light
of following Christ (Francis 2025a).

13 A medieval manuscript containing this responsory is the 12th-century antiphonary from Utrecht
(Utr, fol. 49r).
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2.8. Solemnity of Our Lord Jesus Christ, King of the Universe—The Poor

The question of the poor arises in the communion Amen, dico vobis quod uni
(GR 1974, 391; Ein 265) for Christ the King Sunday, which carries Matt 25:34, 40:

Comm. Amen dico vobis: quod uni ex minimis meis fecistis,
mihi fecistis: venite benedicti Patris mei,
possidete praeparatum vobis regnum ab initio saeculi.

Love of Christ is identified with the attitude toward the poor and needy. Those who
care for them are called the blessed, whom the Son of Man graciously invites to enter
his kingdom while executing his Father’s will (NJBC 669). The Gregorian composer
chose only this text on being allowed into heaven, not rejected because of one’s neg-
ligence toward neighbors.

For the same solemnity, the Liturgy of the Hours offers us the Vespers respon-
sory (responsorium breve) Sedes tua Deus (AR I, 444; Hartker 86) with the text
from Ps 44:7:

Resp. Sedes tua, Deus, in saeculum saeculi.

V.  Sceptrum aequitatis, sceptrum regni tui.

This psalm was written on the occasion of a royal wedding. The king, anointed by
God, is almost identified with God. The Church gives a Christological interpretation
referring to the relation between Christ and the Church (cf. Eph 5:24). In this per-
spective, the psalm reveals Christ’s universal rule and the virtues which he endows
his Church with (Tronina and Mielnik 2021, 130-132). One of these virtues is being
“an instrument of God for the liberation and promotion of the poor, and for enabling
them to be fully a part of the society;,” (EG 187) as the pope recalled his document in
anticipation of the Jubilee Year (Francis 2024c).

3. Hope-Carrying Potential of Gregorian Chant

Our examination of the selected Gregorian chant texts demonstrates that they convey
the signs of hope presented by Pope Francis throughout the liturgical year. The po-
tential of Gregorian chant to carry hope results from the biblical text on which it
is primarily based. What is special about this way of transmitting the Bible is the
artistic component provided by sacred music. Among many historical styles, forms,
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and composition techniques of this kind of music, it is the Gregorian chant that most
effectively conveys the hopeful biblical text."

The hope-carrying potential of the combination of the Bible and Gregorian mel-
odies™ can be better understood when referring to Francis’s homily to artists and
the world of culture for their jubilee (February 16, 2025).'° The pope’s view is that
artists and people of culture are called to be witnesses to the revolutionary vision of
the Beatitudes (Luke 6:20-21). Not only should they create beauty but also reveal the
truth, goodness, and beauty hidden throughout history, to give voice to the voiceless,
to transform pain into hope (Francis 2025b).

Provided we place the author of Gregorian melodies, mostly anonymous, among
the addressees of Francis’s message. Then, this kind of music, often unknown and
underestimated, seems to be hidden in the history of the Church, liturgy, and music;
however, it still awaits discovery and wider performance. We can reasonably asso-
ciate the pope’s reflection on the arts with Gregorian chant, and, using his words,
assign it the ambitious and exigent task of addressing the global crisis of soul and
sense, to help humankind maintain hope.

This loss of hope stems from the obsession with consumption, which distracts
the heart and precludes appreciation of anything and everything. Thus, Gregorian
chant, with all its biblical, spiritual, and artistic values, would serve as a means of
rejecting the logic of domination and hedonism in favor of humility, joy, and hope.
That is to say, music, art, and prayer, which merge in Gregorian repertoire, are among
the pope’s proposals to derive satisfaction from (LS 222-23). This kind of music is
undoubtedly the authentic art of which Francis says it is always an encounter with
the beauty that surpasses us, with the pain that challenges us, with the truth that calls
to us (Francis 2025b).

The hope carried by Gregorian chant refers to a specific ability that the pope, in
the same message, assigns to an artist, namely discernment and differentiation be-
tween falsity and truth, compared respectively by Francis to seductive songs of sirens
and authentic appeals to humanity. The first ones would result in despair, the second
in hope. This noble requirement imposed on art seems to be satisfied by Gregorian
chant for its liturgical function based on biblical content and musical values."”

14 This comes about due to the monodic construction and predominance of the melody over other musical
elements with no harmonic ingredient, as well as a close relation between sound and word, which makes
the chants imitative of natural human speech.

15 Since a chant basically includes a text and melody, we should specify that, when speaking of Gregorian
chant, the hope-carrying potential refers precisely to the combination of the biblical text and Gregori-
an melodies.

16 Linking art (i.a., music) and hope in a papal teaching is not only a feature of Francis’s reflection on art;
to mention John Paul IT and Benedict XVI, whose such thought has already been examined (Zarebianka
2014, 131; Warzeszak 2020, 83-84).

17 The question of proper discernment in terms of the renewal of sacred music was raised by Pope Paul VI.
He warned about those new forms of musical expression that do not always harmonize with the
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If beauty, with art as its means, has the hopeful potential to attend to the bro-
ken, poor, suffering, wounded, imprisoned, persecuted, and refugees, as Francis be-
lieved, then Gregorian chant is in the lead of this mission in music, and its performer
is a guardian of this beauty, who builds bridges, creates spaces for encounter and
dialogue, enlightens minds, and warms hearts (cf. Francis 2025b). The pope made
a courageous comparison between art and the content it conveys, like all the afflic-
tions mentioned above. He inquired into the need for art in the wounded world,
faced with the urgency and practicality of other things. We can broach this subject
and ask what brings more hope: a chant on caring for the poor or caring for the poor
itself? Francis did not answer what weighs more and called for primary satisfaction.
With his renowned evangelical attendance on the poor, he cautioned against un-
derestimating art, which he named the spirit’s need, not luxury. Therefore, it can be
worded, after Francis in the same message, that Gregorian chant is not a flight from
reality and utopia but a charge, a biblical call to action, an appeal, and a cry.

In Francis’s opinion, art is called to partake in the revolution of the Jesus’ Beati-
tudes, which hopefully proclaim the suffering to be blessed. A question to be posed
is whether we are even capable of thinking that Gregorian chant may represent rev-
olutionary ideas, prophecy, courage, and creativity (Francis 2025b). It may surely
be considered the “music of the Gospel,” (FT 277) first literally for the biblical text,
second metaphorically to increase the resonation of the Gospels in the very human
being, and at the places of daily activity, as the pope taught, to foster joy, compassion,
tender love, trust, reconciliation, and the defense of human dignity.

If art has meaning and the potential for hope, it is because a piece of art carries
meaning and the potential for hope, and so does Gregorian chant. Therefore, this
music is capable of being a humble liturgical and artistic means of engaging with the
world to transform it, and of supporting, by its biblical content, the “hope argument”
for credibility of Christianity (Rusecki 2010, 287)."® This credibility lies in the Gospel
of Beatitudes (Matt 5:3-12; Luke 6:20-23), which Francis called an inverted logic and
a revolution of perspective. Gregorian chant, which literally conveys the text of the
Beatitudes," seems to proclaim the new world to come, which Francis spoke about
in the context of art (Francis 2025b).

ecclesiastical tradition and cause perplexity and doubts (Paul VI 1968). Francis’s thought on the artist’s
mission in general emphasizes the moral component of discernment. However, when it specifically comes
to sacred music, he bore in mind Pius X, Paul VI, and Benedict XVI’s approach, persuading that holy
music, because rituals are holy, conveys the nobility of art and universality, which everyone might under-
stand and celebrate (Francis 2019).

18 An example of such engaging with the world through Gregorian chant on the highest artistic and liturgi-
cal level is the activity of Flores Rosarum, a Polish female singing group founded in 2007, who primarily
perform music by St. Hildegard of Bingen, as well as the repertoire from Polish musical and liturgical
manuscripts (Flores Rosarum, n.d.).

19 For example, see the communion Beati pauperes spiritu (GR 1961, 27**).
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The pope indirectly confirmed the hope-carrying potential of Gregorian chant
when he named, in the address to the participants in the 4th International Meeting
of Choirs (June 8, 2024), three essential aspects of liturgical music ministry: har-
mony, communion, and joy (Francis 2024e). Hope is their common denominator
and result.

Harmony reaches out to the afflicted and rekindles enthusiasm, since music is
a universal and immediate language, which, according to Francis, requires no trans-
lation or elaborate explanation. Here we can raise the question, not rarely posed,
whether it is necessary to understand Latin to profit from Gregorian chant. Indeed,
the spiritual, psychic, and aesthetic benefits of this music are not limited to language
knowledge, and a listener can turn to God without full understanding (cf. Pawlak
2008, 87). Despite this fact, it would surely work to a pastoral advantage to provide
liturgy attendees with a translation and/or at least a brief commentary on the Grego-
rian repertoire to be sung, to better realize the potential under discussion.

The communion of performing sacred music refers to the Church and world
communities, in and between which cooperation is indispensable. It is possible when
people humbly listen to each other without seeking personal prominence. This com-
parison by Francis evokes the well-known in the Church chanting care and disci-
pline, which was observed, even on penalty, by respecting rests and starting moments
while listening to others (Jedrzejski 2024a, 245, 250). This musical observance still
contributes to the common good and is an appropriate song of praise to God.

The joy of sacred music is rooted in the centuries-old treasure of art, beauty,
and spirituality, which is represented in Gregorian chant. Francis warned against
losing it by self-interest, ambition, jealousy, or division under the world mentality.
What he reasoned further corresponds with the nature of Gregorian works. He en-
couraged maintaining a lofty level of spiritual and moral condition through prayer,
biblical meditation, and daily life inspired by the content of performed music. Since
liturgical music with Gregorian chant is a part of the liturgy, for fruitful participa-
tion, and not only a perfect performance, it requires the performer and listener to be
spiritually and morally prepared. Even though the hope-carrying potential of Grego-
rian chant is intrinsic and realizable, according to Ireneusz Pawlak, it has its enemies:
ignorance, individualism, subjectivism, and democracy.”® However, it is hopefully
supported by objectivism, professionalism, placement in the liturgy, and continua-
tion of the tradition (Pawlak 2005, 364-74).

20 Pawlak clarifies that there is no democracy in art, since the value of works of art is not dependent on sell-
ing rates or voting. What is better or more beautiful is such because it (objectively) deserves it due to its
inner properties.
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Conclusions

To quote the title of Bernard Sawicki’s (2014) book, there is everything in (Gregori-
an) chant. There are topics of the biblical text, supported by beautiful [sic] melodies,
to be noticed, reflected, exposed, and preached. There is also the message of hope
to be referred to, as Pope Francis repeatedly returned to sacred music during his
pontificate and formed the jubilee signs of hope. From the perspective of an ended
pontificate, the very fact that Francis referred to Gregorian chant cherished hopes.
He was another pope to demonstrate the relevance of the broad problem of spiritu-
ality in music to be endlessly discussed (cf. Urbanski 2011, 34). An indispensable
element of this discussion is discovering the Bible in Gregorian chant. This prevents
losing the theological sense of music, while facing its contemporary threats (Bramor-
ski 2012, 398), and provides a renewable source of sacred music—prayer and deep
theological reflection (Bramorski 2020, 11).

Therefore, it could be a pastoral and catechetical task to extract with deeper
awareness the intention of a Gregorian composer or idea that might have accom-
panied the creation process, as it happened throughout the history of music (Przy-
bysz 2024, 21). This reference to Gregorian chant would serve to educate about true
beauty, which, according to Francis, is educating about hope (Francis 2025b). It finds
practical application, e.g., in catechesis for the young by embracing sacred music
and Gregorian chant, and playing selected pieces.” This may become an inspiration
to think of the relation with God, or even an impulse to live by the faith in Christ
more fully.

This enthusiastic approach to Gregorian chant does not mean to overestimate
it, nor does it mean to overestimate the whole of sacred music, as if it redeemed
humans. If beauty saves, it is only the Supreme Beauty, whose presence and working
we can find in sacred music as based on God’s Revelation. Thus, Gregorian chant, as
a subtle means, reminds us of and leads to this Beauty which can be heard, not only
seen, thanks to the melody and biblical text. In this way, words supported by music
reach the interior of a human soul as deeply as possible (Sufiol 1957, 199).

Depending on personal experience, we can confirm the over one hundred-year-old
words of E. Joseph Kelly (1921, 344) that the more often we hear and witness Gregori-
an chant, the more beauty and sublimity we discover in it. And as for its pastoral and
catechetical value, in the face of the despairing character of some musical styles and
pieces, Gregorian chant is still a vehicle by which the sublime Christian message of
hope is conveyed to all.

21 In terms of catechetical handbooks, Gregorian chant was demonstrated to have been referred to in the
collection Z Bogiem przez zycie [With God Through Life], edited by Marian Zajac and published in Lublin
by Gaudium between 2020 and 2023 (Jedrzejski 2024b, 257, 262).
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