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WSTĘP

Pew ne próby odnowy teologii m oralnej można już dostrzec 
w XVIII wieku. Odtąd dążenia w tym  kierunku przybierały 
na sile, były też coraz dojrzalsze, idąc zresztą w parze z co
raz w yraźniej wysuw anym i pęstulatam i w tym  zakresie. Do
piero jednak w ostatnich dziesięcioleciach odnowa -teologii 
m oralnej, czy też używając term inu  dokum entu soborowego — 
doskonalenie (DFK nr 16), weszła w stadium  poważnej i kon
sekw entnej realizacji. U praw ianie teologii, k tóra jest prze
cież nauką ludzką, wym aga stałego ulepszania. Dotyczy to 
zwłaszcza teologii m oralnej, k tórej zadaniem  jest przedstaw ia
nie w skazań Bożych w języku ludzkim. Język ten  podlega 
ciągłym zmianom, wskazania zaś trzeba kierować do ludzi 
znajdujących się w różnych sytuacjach życia, k tóre też się 
ustawicznie zmienia, a w ostatnich latach z ogromnym przy
śpieszeniem.

Ta trudna funkcja teologii m oralnej z konieczności zakłada 
dobrą znajomość dotychczasowych ujęć, prościej mówiąc —· 
znajomość historii teologii oralnej. Znajomość ta  jest nie
zbędnie potrzebna dla zrozumienia obecnego stanu teologii 
m oralnej i sposobu jej upraw iania jako punkt wyjścia do dal
szych przem yśleń, k tóre w inny być stale podejmowane. Ba
dania bowiem nad historią teologii m oralnej pozwalają nie 
tylko zdobyć ogólną wizję rozw oju m yśli m oralnej, lecz także 
zapoznać się z powstawaniem  pojęć, rodzeniem  się idei, kształ
towaniem  się koncepcji oraz przyjm ow aniem  się ich w p rak 



tyce życia chrześcijańskiego. Tworzenie się wszelkich poglą
dów zazwyczaj dokonuje się w m niej lub bardziej d ługotrw a
łym procesie, zachodzącym w kontekście konkretnych uw a
runkow ań historycznych, społecznych i kulturow ych. ' Odnosi 
się to przede wszystkim  do dzieł teologów, ale w jakim ś stop
niu także do orzeczeń m agisterium  Kościoła. W szystkie one 
m ają pewne zaplecze historyczne i nie chodziło w nich o oder
w ane teorie, lecz zawsze o udzielenie odpowiedzi na problem y 
powstałe w określonym  środowisku h Znajomość genezy i doj
rzew ania pew nych ustaleń szczególnie jest ważna dla poznania 
tego, co w ujęciach teologii m oralnej posiada wartość istotną, 
ponadczasową i niezm ienną. Nieraz w dziejach myśli m oral
nej dochodziło do zatarcia w yraźnej linii w  niejednej sprawie, 
kiedy wskazaniom o względnym  znaczeniu przypisywano więk
szą wagę niż w rzeczywistości posiadały. Było to jednym  ze 
źródeł słabości teologii m oralnej. W eryfikowanie dawniejszych 
ujęć pod tym  kątem  widzenia jest stałą potrzebą przy upra
w ianiu teologii m oralnej 2. Nie powinno to prowadzić do rela
tywizm u, lecz raczej stać się m etodycznym  podnoszeniem w ąt
pień na drodze do pełniejszego odczytywania Bożych wskazań 
i w yrażania ich w języku swego czasu 3.

Poznanie dziejów myśli m oralnej jest ważne także dla stu
dentów teologii, zwłaszcza dla specjalizujących się w zakre
sie teologii m oralnej. Bez uchwycenia przem ian, k tóre się 
dokonywały w dziejach chrześcijańskiej nauki m oralnej, nie 
jest łatw e pełne zrozum ienie dzisiejszych ujęć teologii m oral
nej i istniejących w niej tendencji.

Obecny a rtyku ł jest pom yślany jako pierw szy z kilku, któ
re złożyłyby się na zarys dziejów teologii m oralnej. Podjęcie 
tego rodzaju zam ierzenia nastręcza bardzo wiele trudności, 
k tórych autor jest zresztą w pełni świadom. Główną trudność 
stanowi fakt, że historia teologii m oralnej nie doczekała się 
całościowego i syntetycznego opracowania. N iewątpliwie jedną 
z poważnych przyczyn tego jest b rak  jeszcze m onografii o 
niektórych teologach, ale przede wszystkim  syntez pew nych 
okresów, czy też kierunków  w rozw oju te j dyscypliny. Są na
tom iast krótkie szkice historii 'teologii m oralnej głównie w
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1 Por. B. H ä r i n g ,  A uf dem Weg zu einer christlichen Moralthe
ologie, Remscheid 1969 s. 17 n.

2 Por. t e n ż e ,  Heutige Bestrebungen zur Vertiefung und Erneue
rung der Moraltheologie, Studia moralia 1(1962) s. 21.

3 Por. Y. С ο n g a r, Historia Kościoła „miejscem teologicznym”, 
Concilium, 6—110, 1970 s. 95.
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podręcznikach4 lub leksykonach5. Odnotować też trzeba ist
nienie m niej lub więcej udanych prób przekrojowego spojrze
nia na pewne o k resy 6. W spomnieć w ypada o skryptach „ad 
usum  auditorum ” z wykładów na Akadem ii Alfonsjańskiej 
w Rzymie, głównie pióra znanego h isto ry k a . teologii m oralnej 
prof. L. V e r e e c k e g o .  Istnieje też pierwszy obszerniejszy 
zarys historii teologii m oralnej w języku w łosk im 7.

Wobec jednak wyraźnego zapotrzebow ania na tego rodzaju 
publikację, chociażby tylko szkicową, podejm uje się tę próbę, 
pierwszą w k raju , naw et przy ryzyku jej znacznej niedos
konałości. W ynika ona już z samej form y zarysu, k tóry  na
rzuca pewną zwięzłość i skrótowość, a więc tym  samym  także 
i niemożność wyczerpującego opracowania. Obecny zarys nie 
rości sobie pretensji do sprostania wymogom ścisłej nauko
wości, zwłaszcza gdy chodzi o sięganie do źródeł. W znacznej 
m ierze wypadnie oprzeć się na opracowaniach, a więc już pew 
nych uogólnieniach zaczerpniętych z rozmaitego rodzaju pub
likacji, nie odżegnując się oczywiście od powoływania się 
także w m iarę możliwości na źródła. By jednak nie powięk
szać zbytnio objętości opracowania zachowany będzie pewien 
um iar w cytow aniu źródeł i powoływaniu się na literaturę , 
k tóra zresztą jest olbrzymia.

Niniejszy a rtyku ł stanowi zarys patrystycznej myśli m oral
nej. Tem atyka m oralna, chociaż w różnym  stopniu, w ystępuje 
niem al u wszystkich przedstaw icieli tego okresu. Ze względu

4 Np. w polskich podręcznikach: Powołanie chrześcijańskie, Opole 
21978 s. 30—46; S O l e j n i k ,  W odpowiedzi na dar i powołanie Bo
że, Warszawa 1979 s. 47—68; w innych językach: A. G ü n t  h ö r ,  Chia- 
mata e riposta. U na nuova teologia morale, t. I, Alba 1974 s. 87—110; 
B. H ä r i n g ,  Frei in Christus, t. I, Freiburg 1979 s. 44—73.

5 Np. C. C a f f a r r a ,  Storia della teologia morale, W: Dizionario 
enciclopedico di teologia morale, Roma 21973 s. 997—1017; Κ. H ö r- 
m a n n ,  Geschichte der Moraltheologie, W: Lexikon der christlichen 
Moral, Innsbruck 21976 kol. 608—626. W obu leksykonach obfita bi
bliografia.

e Np. P. H a d r o s s e k ,  Die Bedeutung der Systemgedankens für 
die Moraltheologie im Deutschland seit der Thomasrenaissance, Mo
naco 1950; Th. D e m a n, A u x  origines de la théologie morale, Mon
tréal—Paris 1951; E. H i r s c h b r i c h ,  Die Entwicklung der Moral
theologie im deutschen Sprachgebiet seit der Jahrhundertwende, Klo
sterneuburg 1959; I. R. F a r  u g i, Christian Ethics. An Historical and 
Systematic Analysis of its Dominant Ideas, Montréal 1968; F. X. 
M u r p h y  — L. V é r e e c k e ,  Estudios sobra la historia de la moral, 
Madrid 1969.

7 G. A n g e l i n i  — A. V a l s e c c h i ,  Disegno storico della teolo
gia morale, Bologna 1972.



na szczupłe ram y artykułu , nie sposób uwzględnić dokładnie 
wszystkich. W ypadnie ograniczyć się do tych Ojców, których 
w kład jest większy, bądź których wpływ zaznaczył się moc
niej na dalszy rozwój m yśli m oralnej. I tak  zatrzym awszy się 
krótko na Ojcach apostolskich, zwięźle przedstaw im y myśl 
Tertuliana i św. Cypriana, szkołę aleksandryjską (Klemens 
A leksandryjski i Orygenes), by następnie zapoznać z nauką św. 
Bazylego i św. Jana Chryzostoma, a w  końcu z Ojcami zachod
nimi (św. Ambroży, św. Augustyn, św. Grzegorz W.). Mamy 
nadzieję, że będzie to na tyle obszerny szkic, by zapewnić 
orientację w stępną w tym  zakresie.

I. CHRZEŚCIJAŃSCY PISARZE DO III-GO W.

1. O j c o w i e  a p o s t o l s c y

Już w  najw cześniejszych przekazach piśm iennictwa chrześci
jańskiego, a więc w pism ach Ojców Apostolskich spotykam y 
się z problem atyką m oralną. W prawdzie autorzy zajm ują się 
przede wszystkim  zagadnieniam i dogmatycznymi, zwłaszcza w 
aspekcie tryn ita rnym  i chrystologicznym, ale przepowiadanie 
ich nosiło charak ter praktycznej kerygm y, w której wychodząc 
z ekonomii zbawienia głosili Chrystusa i podstawowe praw dy 
w iary  o zasadniczych tajem nicach zbawienia, z k tórych starali 
się wysnuw ać wskazania m oralne ukazując drogi kształtow a
nia życia chrześcijańskiego8. Celem ich pism było również 
prostowanie fałszywych opinii na tem at życia chrześcijańskiego 
i obrona przed zarzutam i pogan.

Dalecy od jakiejś system atyzacji, zajm owali się problem am i 
konkretnym i, k tóre nurtow ały  młodą społeczność chrześcijań
ską, takim i jak np. męczeństwo czy dziewictwo. Jeśli mówić 
o jakiejś refleksji ogólniejszej na tu ry  i próbować odnaleźć 
pewną ideę wiodącą, to należy wspomnieć o przedstaw ianiu 
życia chrześcijańskiego pod ideą dwóch dróg (Didache, List 
Barnaby, Pasterz Herm asa oraz jako naśladowanie Chrys
tusa (L ist św. Ignacego Antiocheńskiego) ®.

Na szczególniejszą uwagę zasługuje Pasterz Hermasa, za
równo ze względu na zaw artą w nim naukę jak i na przypisy
w ane m u znaczenie, gdyż przez niektórych autorów (Ireneusz,
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8 Por. K. H ö r m a n n ,  Leben in Christus. Zusammenhänge zwischen 
Dogma und Sitte bei den Apostolischen Vätern, Wien 1952.

9 Por. J. L i e b a e r t s ,  Les enseignements moraux des Pères apo
stoliques, Gembloux 1970.



T ertu lian  i Orygenes) pismo to było zaliczane do kanonu i 
cieszyło się wielką powagą. Zaw iera ono dość podstawowe 
wskazania na tem at pokuty w związku z oczekiwaniem końca 
św iata i jest świadectwem  poglądów na tę ważną kwestię oraz 
prak tyki pokutnej Kościoła pierwotnego. Uznawano tylko jed
norazową pokutę po chrzcie, była ona dostępna dla wszyst
kich grzeszników, zakładała zadośćuczynienie i zmianę życia. 
Podkreśla też konieczność chrztu  do zbaw ien ia .10

2. T e r t u l i a n  i ś w.  C y p r i a n

U początków zachodniej m yśli m oralnej spotykam y dwóch 
w ybitnych mężów pochodzenia afrykańskiego. Pierw szym  z 
nich był Tertu lian  (ok. 160 ·— po 220), postać niezwykle in te
resująca, ale zarazem  i kontrow ersyjna ze względu na skrajne 
poglądy i ostry gw ałtow ny ton jego pisarstw a, lecz przede 
wszystkim z tego powodu, że przeszedł na pozycje m ontaniz- 
mu. Był to jednak um ysł wyjątkow o w nikliw y i oryginalny, 
wycisnął więc głębokie piętno na m yśli teologicznej p ierw 
szych wieków i to w stadium  jej form owania się. Św iadect
wem wielkości jego w pływ u jest m.i. Augustyn, k tóry  nie uk ry 
wał swego podziwu dla tego pisarza i przyznawał, że wiele 
m u zawdzięcza n .

Poza pismami o charakterze apologetycznym oraz dogma- 
tyczno-polem icznym  pozostawił także szereg trak tatów  o treści 
praktyczno-ascetycznej. Z okresu ortodoksji katolickiej można 
wymienić: Ad m artyres, De spectaculis, De oratione, De pa
tientia, De poenitentia. Z okresu m ontanistycznego natom iast 
godne są uwagi: De monogamia, De virginibus velandis, De 
corona, De idololatria, De juga in persecutione, De pudicitia.

U T ertuliana możemy odnaleźć pew ne podstawowe zasady 
odnośnie do życia chrześcijańskiego. Dotyczą one m iejsca C hry
stusa w moralności chrześcijańskiej, a także zagadnień, jak 
natura , sumienie, praw o natu ralne i praw o pozytywne, k a r
ność i prawo obyczajowe. Poruszał on także wiele problem ów 
szczegółowych w zakresie życia moralnego. W stosunku do 
Boga podkreślał zasadnicze znaczenie nie tylko m odlitwy, ale 
i p rak tyk i czynnej miłości wobec bliźnich. W stosunkach m ię
dzy ludźmi istotne znaczenie ma miłość braterska. W śród cnót 
najw iększą wartość przypisyw ał czystości, k tó rą  utożsamiał
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10 Por. tamże, s. 159—226.
11 Por. A. H a m m a n, Portrety Ojców Kościoła, Warszawa 1978 s. 

50.



praw ie ze świętością. N ajbardziej oryginalnym  jest w ujęciu 
cierpliwości, w yw ierając tu ta j wpływ na poglądy Cypriana 
i Augustyna. T ertu lian  poruszał też zagadnienie postawy 
chrześcijanina wobec w ładzy aństw ow ej i służby wojskowej, 
a więc problem y, k tó re  w tym  czasie były bardzo aktualne.

W swoich ujęciach jest często rygorystyczny i radykalny, 
choć nie brak  u niego wypowiedzi o m iłosierdziu Bożym i o 
miłości Boga. Niezwykła żarliwość tchnie ze wszystkich jego 
pism. Ideałem  dla niego było odtworzenie w człowieku ży
wego obrazu Boga, którego wzorcem był Chrystus. Zajm ując 
się problem atyką praktyczno-m oralną, stanowiącą główny te 
m at jego pisarstw a, pozostawił wiele świadectw na tem at mo
ralności chrześcijańskiej tego okresu. Co więcej, jest poważ
nym  świadkiem  pierw otnej tradycji chrześcijańskiej, w ybit
nym  teologiem, stojącym  u początków teologii Zachodu, moż
na by go też nazwać pierwszym  w ybitnym  m oralistą Zacho
du i2.

Innym  poważnym  świadkiem  Tradycji jest św. Cyprian (ok. 
200/210 210—258). Młody re to r  i adw okat kartagiński, po swym  
głośnym nawróceniu, zdecydowanie odciął się od lite ra tu ry  
i k u ltu ry  pogańskiej, w Piśmie św. widząc jedyne źródło praw 
dy. W ybrany na biskupa K artag iny  stanął wobec w ielu prze
ciwności takich, jak: prześladowania, odstępstwa, napady, za
raza. W ykazał w nich w ielką siłę ducha i gorliwość paster
ską 13. Schizma Nowacjana stała się powodem napisania przez 
niego tra k ta tu  De eccleciae unitate, k tó ry  jest pierw szym  tra k 
tatem  o Kościele i bardziej znanym  pismem św. Cypriana. 
Zasadnicze jest w nim  tw ierdzenie o ścisłym obowiązku, wa
runkującym  zbawienie duszy, trw ania  w jedności z Kościo
łem  i biskupem , czego w yrazem  jest jego słynne zdanie: „ha
bere non potest Deum patrem , qui ecclesiam non habet m at
rem ”. Tem atyka duszpastersko-m oralna znalazła odbicie w ta
kich jego pismach jak: De lapsis, De habitu virginum , De bono 
patientiae, De zelo et livore, De m ortalitate, De opere et 
eleemosynis, a także w wielce cenionych jego Listach.

W naśladowaniu Chrystusa widział C yprian ideał życia 
chrześcijanina a w ysiłek człowieka pojmował jako walkę ze 
złym duchem  i z mocami, k tóre by m ogły odwrócić go od 
w iary. Oryginalność jego nauki zawiera się również w poglą
dach o cierpliwości, pokorze i łagodności. Podkreślał także
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12 Por. M. S p a n n e u t ,  Tertullien et les premiers moralistes afri
cains, Gembloux—Paris 1969 s. 1—63.

13 Por. A, H a m m a n, dz. cyt., s. 55 n.



znaczenie wytrwałości, wstydliwości, sprawiedliwości, szczod
rości oraz pokoju i jednoczącą w artość miłości. Zajm ował się 
też zagadnieniami: dziewictwa, jałm użny, a także m odlitw y u .

Był on uwrażliw iony bardziej na ortopraksję niż ortodoksję, 
zwłaszcza gdy chodzi o subtelność sform ułow ań praw d, wo
kół których toczyły się zacięte sp o ry 1S. Postać św. Cypriana 
jako wybitnego biskupa i m ęczennika pozostała otoczona sza
cunkiem , mimo jego sporów z papieżem  odnośnie ważności 
chrztu udzielanego przez heretyków . Pism a jego cieszyły się 
dużą powagą i poczytnością.

3. S z k o ł a A l e k s a n d r y j s k a

Poważne znaczenie dla rozw oju myśli m oralnej odegrał 
Wschód chrześcijański, a zwłaszcza A leksandria. Istniała tam  
duża gmina chrześcijańska, k tórą stanow ili początkowo naw ró
ceni z judaizm u, óźniej także z .pogaństwa. Miasto to było 
żywym ośrodkiem życia kulturalnego o przewadze wpływów 
helleńskich; działały tu  również, tak  jak w całym  basenie Mo
rza Śródziemnego, sekty gnostyckie. Dla dziejów myśli mo
ralnej szczególne znaczenie m ają dwie w ybitne postacie: K le
mens A leksandryjski i Orygenes.

Klemens A leksandryjski

Większość twórczości Klem ensa A leksandryjskiego (ok. 
150 — przed 215) zaginęła. Z tem atyką m oralną spotykam y 
się w homilii do Mr 10,17—31 pt. Quis dives salvetur, w k tó
re j mówi o trudnościach, na jakie napotyka chrześcijanin ży
jący wśród bogactw tego świata. K lem ens uważa, że bogact
wa same w sobie nie są ani dobre ani złe. Nie należy ich za
tem  potępiać, lecz tylko należycie używać.

Najważniejsze jednak dla dziejów chrześcijańskiej myśli 
m oralnej jest jego dziełko Paidagogos. Można je nazwać w 
jakiejś m ierze trak tatem  etyki chrześcijańskiej. P ierw sza część 
jest poświęcona podstawom etyki, dwie następne zajm ują się 
konkretam i codziennego życia, w tym  także spraw am i dotyczący
mi dobrego wychowania. W edług autora — Chrystus wycho
w uje osobę ludzką, lecz Jego działanie nie czyni zbędnym 
ludzkiego wysiłku. Zbawiciel jest wzorem dla chrześcijanina 
w pracy nad przyw racaniem  w człowieku rysów  obrazu Bo

14 Por. M. S p a n n e u t ,  dz. cyt., s. 65—114.
15 Por. A. H a m m a n, dz. cyt., s. 56.
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żego, a przykazania chrześcijańskie nie m ają charak teru  czysto 
zew nętrznych nakazów praw a, lecz są spraw ą serca i w y
nikiem  w ew nętrznego przekonania. K lem ens nie jest zwolen
nikiem  radykalnego ascetyzm u — reprezentu je  raczej postawę 
um iarkowanego korzystania z dóbr tego św iata 16.

W dziele pt. Strom ata-Kobierce  daje m.i. opis życia dos
konałego. Drogą do niego jest zdobycie praw dziw ej gnozy, 
poznania opartego na praw dach objawionych, k tóre staje się 
udziałem  osoby w ew nętrznie dojrzałej i jest w ynikiem  łaski 
Bożej. Doskonały gnostyk w inien się wznieść ponad świat 
i wszelkie jego troski, poprzez Logosa staje  się bezpośrednio 
związany z Bogiem — jego przyjacielem , a swoją wolę kon
centrując w Bogu, całkowicie się z Nim jednoczy 17.

Klemens przyjm ując jako podstawę gnozy chrześcijańskiej 
-Pismo św. przeciw staw iał się gnostykom, prowadząc z nimi 
jednocześnie pewnego rodzaju dialog, z drugiej strony posłu
gując się ideami helleńskim i starał się ukazać praw dy ew an
geliczne w szacie zrozum iałej dla ludzi wykształconych na 
filozofii greckiej. Ten typ  refleksji K lem ensa przedstaw ienia 
zasad ewangelicznych w oparciu o pojęcia i m etody filozo
ficzne wszedł odtąd na stałe do sposobu trak tow ania  zagad
nień życia chrześcijańskiego. Szczególnie bliskie m u były idee 
stoicyzmu (zarówno o Logosie, jak i pojęcie cnoty — m ą
drości), k tóre wiąże ze wskazaniam i m oralności chrześcijań
skiej, wykazując ich bliskość i pokrew ieństwo pochodzące od 
tego samego Logosu, k tó ry  stał się ciałem i pełnię swojej 
m ądrości objawił w E w angelii18.

Orygenes

Znacznie większe znaczenie dla dziejów m yśli m oralnej — 
jak i dla całej teologii i duchowości, zwłaszcza wsehodnio- 
-chrześcijańskiej m iał Orygenes (ok. 185 ■■— 253/4). Rozległa 
i gruntow na wiedza, ogromna pracowitość, głębia i śmiałość 
m yśli obok skrajnego ascetyzm u budziły podziw i w yw ierały 
ogromny w pływ  na współczesnych — z drugiej strony niektó
re poglądy wyw oływ ały zastrzeżenia co do zgodności jego 
nauki z zasadami Ewangelii. Sprzeciw dotyczył przede w szyst
kim  niektórych tw ierdzeń dogmatycznych, m niej idei m oral
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16 Por. A. H a m m a n, dz. cyt., s. 68 n.
17 Por. H. v o n  C a m p e n h a u s e n ,  Ojcowie Kościoła, przeł. K. 

Wierszyłowski, Warszawa 1967 s. 39 n.
18 Por. tamże, s. 37—40; С. C a f a r r a, art. cyt., s'. 999.



nych. Spośród olbrzym iej twórczości Orygenesa (obejm ującej 
ok. 2000 traktatów ) zachowała się tylko część, zwłaszcza w 
antologii sporządzonej przez Bazylego W. i Grzegorza z Naz- 
janzu pt. Philokalia  19, oraz w wyciągach i fragm entach, czyli 
w tzw. Katenach.

Szczególnie interesujące są dla m oralisty dwa dziełka. P ierw 
szym z nich i zarazem  najpiękniejszym  to Zachęta do m ę
czeństwa. Zostało ono napisane podczas prześladow ania za 
M aksym iana Traka ok. 235 r. A utor podtrzym uje i um acnia 
na duchu oczekujących na śmierć męczeńską. Drugim  zaś to 
tra k ta t O m odlitw ie, w k tórym  podaje w ykład o m odlitwie 
oraz in te rp re tu je  m odlitwę Pańską. Jest on wyrazem  głębokiej 
pobożności samego autora.

N ajważniejszym  jednak, z naszego punktu  widzenia, jest 
dzieło Peri archon, O zasadach, k tóre jest system atycznym  
i całościowym w ykładem  podstaw teologii — pierwszym  tego 
rodzaju ujęciem  nauki ch rześc ijańsk ie j20. Życia chrześcijań
skiego dotyczy zwłaszcza trzecia księga, gdzie autor rozpraw ia
0 człowieku i jego wolności. K orzystanie z tej wolności będzie 
kry terium  w ydania sądu o człowieku w Dniu Ostatecznym  21.

Orygenes poruszył wiele zagadnień o zasadniczym znacze
niu dla etyki chrześcijańskiej. Obok zagadnienia wolności woli 
zajm ował się problem em  grzechu, apokatastazy ·— powrotu 
wszechrzeczy do Boga, sakram entów , które, według niego, za
w arte w Logosie są św iatłem , odżywiają duszę i użyczają jej 
boskiej natury . W ielki w pływ  w yw arł na jego pogląd K le
m ens A leksandryjski, k tóry  był jego nauczycielem. Podobnie 
jak on uczył, iż człowiek został stw orzony dla Boga i celem 
człowieka jest poznać Boga i stać się do niego podobnym, 
czy wręcz przebóstwić. Nie móże człowiek osiągnąć tego o 
w łasnych siłach, lecz przy pomocy Logosu i przy w sparciu 
aniołów. Szczęście człowieka będzie polegać na poznaniu Boga
1 jego oglądaniu oraz zjednoczeniu z nim  wolą w miłości. Osiąg
nięcie życia wiecznego będzie pow tórnym  połączeniem się z 
Bogiem, od którego dusza w swoim istnieniu przed życiem 
ziemskim (preegzystencja) odpadła w skutek w łasnej decyzji. 
Będąc obecnie wygnaną, w inna do Boga dążyć poprzez uw al
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19 Por. polski przekład: O r y g e n e s ,  Filokalia, przeł. K. Augusty
niak, Warszawa 1979.

20 Por. polski przekład: O r y g e n e s ,  O zasadach, przeł. S. Kalinow
ski, Warszawa 1979.

21 Por. tamże, s. 195—282; W. M y s z o r, Orygenes jako systema
tyk, Wstęp do tego dzieła, s. 19 n.
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nianie się od tego, co cielesne i zmysłowe. Tu leży źródło 
ascetyzm u jego nauki o życiu duchow ym 22.

Pam iętać przy tym  należy, że środowisko kulturow e, z 
którego wywodził się Orygenes, pozostawało pod wpływem  
nauki przeciw staw iającej ostro pierw iastek dobra i zła. Stąd 
i Orygenes bardzo szeroko zajm uje się problem atyką grzechu, 
k tóry  uważa za istotne przeciw ieństwo życia chrześcijańskiego. 
Nie przypisuje jednak złu bytu  samoistnego. Źródło zła w i
dzi on w wolnej woli istot stworzonych, w tym  także czło
wieka, k tóry  może w ybrać Boga lub przeciw staw ić się Mu. 
Tym należy tłum aczyć dram at ludzkiego życia, na k tóre wpływ 
negatyw ny w yw ierają duchy upadłe, a przeciw działają im a- 
niołowie. Grzech działa na człowieka w najw yższym  stopniu 
destrukcyjnie, jest przyczyną wszelkich nieszczęść w dziejach 
ludzkości i jest naw et kosmiczną wielkością. Należy go jed
nak ujmować w płaszczyźnie religijnej, tzn. odniesienia czło
wieka do Boga. Życie ludzkie (chrześcijańskie) będąc walką 
z grzechem  (idea bardzo popularna, zwłaszcza dla chrześcijań
skiego Wschodu), zakłada pomoc i udział Boga, k tóry  w kracza 
w dram at tej walki. On jako lekarz, wychowawca i nauczy
ciel p rzy jął udział w zm aganiu się ludzkości z grzechem, w kra
czając całą swoją m ądrością i mocą, pragnąc ocalenia i u ra
tow ania grzeszników (stąd znaczenie Dobrej Nowiny Ewan
gelicznej). Przezwyciężanie grzechu dokonuje się w środo
wisku Kościoła. W olna wola istot rozum nych pod w pływem  
wielkiej miłości Bożej, jej wspaniałości, ciągle uzdraw iana bę
dzie służyć powolnemu pokonywaniu zła 23. Nosiciel zaś zła — 
szatan pokonany zostanie ostatecznie przy końcu świata, a w 
apokatastazie nawróci się do dobra pierwotnego.

Orygenes rozróżniał dwie drogi do zbawienia, drogę działa
nia i drogę kontem placji. „Kościół Boży składa się z dusz kon
tem placyjnych i działających (aktywnych). Pierw sze są w domu 
Bożym, drugie w przedsionkach”. Ale tej różnicy raczej nie 
staw ia ostrzej, niż w ówczesnym Kościele. Mówi bowiem gdzie
indziej, że ci, k tórzy oddają się życiu kontem platyw nem u, zbie
ra ją  skarby w niebie i należą do głosicieli wspaniałości Boga, 
natom iast ci, k tórzy prowadzą życie czynne, w ykonują czyny 
Boże i sami są dziełami Bożymi. Można powiedzieć chyba, że

22 Por. O r y g e n e s ,  O zasadach, ks. I i II; F. W a g n e r ,  Der S it
tlichkeitsbegriff in der Hl. Schrift und in der altchristlicher Ethik, 
M ünster in Westf. 1931 s. 142n.

23 Por. G. B a r d y, Origène, Paris 1931 s. 59—96; G. T e i c h t w e i e r, 
Die Sündenlehre des Origenes, Regensburg 1958.



dla Orygenesa życie całkowiecie poświęcone Bogu i kontem 
placji Bożych spraw , zwłaszcza prowadzone po Ucieczce od 
świata, stanow i ideał życia chrześcijańskiego2i.

Orygenes pierw szy przedstaw ił pewien system  i zarys teolo
gii m istycznej. Od niego pochodzi myśl, że dziewica z Pieśni 
nad pieśniami przedstaw ia nie tylko Kościół, ale i duszę. On 
też postęp duszy w cnocie i doskonałości przedstaw ił jako 
wchodzenie na górę. Orygenesowska jest m yśl o rodzeniu się 
Chrystusa w duszy, podobnie jak w Marii, w zrastaniu w niej, 
podczas gdy łaska obejm uje ją powoli w posiadanie, jeśli 
chrześcijanin działanie te j łaski umożliwia. W tym  procesie 
dużą rolę przypisuje Orygenes ascezie, uznając ją za koniecz
ny w arunek postępu duchowego, w zrostu w cnotach. U j
mował ją chyba ostrzej i bardziej radykalnie niż współcze
śni. Orygenes nie definiuje, czym jest cnota, lecz s tw ier
dza, że Chrystus jest głową w szystkich cnót, sam jest żywą 
cnotą, z Nim są wszystkie cnoty złączone i On jest źródłem 
wiecznym w szystkich cnót, z k tórych najw iększa jest m i
łość aS.

Poznanie Boga jest koniecznością życia chrześcijańskiego, 
do tego zaś potrzebna wiara, która jest łaską i działaniem  
Ducha Św. i ściśle z gnozą praw dziw ą złączona 2β. W iara im 
plikuje obowiązek czci Boga, k tóry  wypełnia się przede w szyst
kim poprzez modlitwę, a całe życie chrześcijańskie winno być 
w ielką nieprzerw aną m odlitw ą 27.

Orygenes zyskał sławę za życia i ogromny autory tet, a jego 
nauka stała się przedm iotem  zażartych sporów przez kilka nas
tępnych wieków. Jednak  wpływ jego w dziedzinie teorii życia 
chrześcijańskiego był i pozostał bardzo wielki, zwłaszcza na 
Wschodzie, choć zaznaczył się także i na Zachodzie. Cała du
chowość Wschodu, szczególnie zaś m onastyczna ma u podstaw 
idee Orygenesowskie.

II. WIELCY WSCHODNI OJCOWIE

1. S w . B a z y l i  W i e l k i
Tym, który  odegrał ogromną rolę w kształtow aniu się profi

lu wschodniego chrześcijaństw a i którego wpływ pozostał trw a

24 Por. F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 149 n.
25 Por. H. С r  o u z e 1, Origenes, LThK, t. VII, kol. 1232 n; K. J  a s- 

m a n, Orygenes o doskonałości chrześcijańskiej, AK  92 (1979) s. 380— 
—389.

26 Por. F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 145,
27 Por. De oratione, 12.
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ły  aż do czasów obecnych, jest św. Bazyli, powszechnie znany 
W ielkim (ok. 329—379) 28. Nawrócony do życia gorliwego prze
jaw iał nadzwyczajną żarliwość, zarówno w bardzo ak tyw nej 
działalności pasterskiej, jak i w pracy pisarskiej. Ze względu 
na jego nieustające wysiłki o zachowanie jedności, oraz o prze
zwyciężenie rozbicia w Kościele, można go nazwać, mówiąc 
językiem  dzisiejszym, prekursorem  ekum enizm u 29.
• Podstaw ę jago oddziaływania na rozwój form  życia chrześ
cijańskiego, głównie na Wschodzie, a częściowo poprzez św. 
Benedykta także na Zachodzie, stanowi jego działalność za- 
konodawcza — tw órcy reguł życia monastycznego. Założył on 
bowiem fundam ent pod życie zakonne, co zadecydowało o kie
runku  jego dalszego rozw oju na Wschodzie. Jest to w zasadzie 
życie cenobickie, aczkolwiek zachowujące niektóre cechy ere- 
m ityzm u. Sw. Bazyli „stworzył, według Grzegorza z Nazjanzu 
(or. 43, с. 62) form ę pośrednią, łączącą w m ałych grom adkach 
możliwość życia oddanego m odlitw ie i kontem placji, z życiem 
produktyw nej pracy na u trzym anie” 30.

Wielkość w pływ u św. Bazylego na całokształt życia chrześci
jańskiego staje  się zrozumiała, gdy weźmiemy pod uwagę rolę 
m onastycyzm u na Wschodzie. K lasztory były zwykle ośrodka
mi życia religijnego, prom ieniującym i na całe regiony. Głów
nie spośród zakonników wywodzili się biskupi i teologowie. 
S tąd teologia (także m oralna) i duchowość noszą rysy m ona
styczne. Ideał m nicha zaw arty  w nauce św. Bazylego przyjął 
się na stałe jako wzór obowiązujący każdego chrześcijani
na 31.

Pism a św. Bazylego zaw ierają w znacznej mierze treści dog
matyczne, a niektóre z nich noszą charak ter polemiczny. Jest 
on autorem  pierwszego system atycznego w ykładu pneum ato- 
logii w dziele O D uchu , Św iętym . Lecz przede wszystkim  św. 
Bazyli jest m oralistą. Jego nauka m oralna była odbiciem w 
dużej m ierze jego osobistej świętości. Surowa asceza i m odlit
wa oraz szeroko zakrojona działalność chary tatyw na cechowa
ły jego życie. Nie tylko rozdał m ajątek  ubogim i ograniczał

28 „W dziejach Kościoła istnieli ludzie dorównujący Bazylemu nie 
ma jednak nikogo, kto by go przewyższył”. A. H a m m a n, dz. cyt., 
s. 120 n.

29 Por. tamże, s. 112—115; L. M a ł u n o w i c z ó w n a ,  Trójca ka- 
padocka, AK 92 (1979) s. 410—414.

80 T. S i n к o, Wstęp do: Sw. Bazyli, Wybór homilij i kazań, K ra
ków 1947 s. 7.

31 Por. S. B o u lg  a k o  f f ,  L’Orthodoxie, Paris 1958 s. 3 nn.



osobiste potrzeby do m inim um , ale też um iejętnie organizował 
pomoc potrzebującym  budując na przedm ieściu Cezarei Kapa- 
dockiej domy dla biednych, chorych i podróżnych, które utw o
rzyły  całą dzielnicę zwaną popularnie B azy liadą32.

Z bogatą problem atyką m oralną spotykam y się w jego li
stach, m owach i hom iliach (zwłaszcza w hom iliach na Psal
my). Szczególną jednak wagę posiadają tzw. pisma ascetycz
ne (Ascetica). Najważniejsze wśród nich są Moralia (Ta e th i
ca), na k tóre składa się 80 pouczeń m oralnych oraz Reguły  
dłuższe (Regulae jusius tractatae) i Reguły krótsze (Regulae 
brevius tractatae). Te ostatnie zaw ierają zasady i przepisy do
tyczące życia zakonnego. Odnoszą się one także do w szyst
kich chrześcijan i stanowią jakby kodeks życia ewangelicz
nego, zaw ierający odpowiedzi na pytania, jakie staw ia sobie 
chrześcijanin dążący do doskonałości.33

Okres, w którym  żył i działał św. Bazyli, cechował upadek 
gorliwości chrześcijańskiej, czy naw et życia moralnego. Był 
on wynikiem  między innym i masowego, a stąd również po
wierzchownego rozszerzania się chrześcijaństwa, po uzyska
niu wolności, jak również herezji i gorszącego rozbicia. Sw. 
Bazyli starał się przeciwdziałać błędom doktrynalnym  i od
działywać na moralność chrześcijańską, pobudzając do życia 
autentycznie ewangelicznego według wzoru pierwszych chrze
ścijan.

Cała nauka m oralna św. Bazylego w spiera się na podsta
wie w iary w Boga. W szystkie spraw y u jm uje w perspekty
wie tego co najw ażniejsze, a więc w perspektyw ie 
transcendencji i zbawienia. Zasadnicze znaczenie dla jego 
poglądów m a chrześcijańska antropologia. Człowiek został 
stworzony na obraz Boży i otrzym ał elem ent Boski — duszę, 
k tó ra  stanow i o jego istocie, a nawet, jak się w yraża św. Ba
zyli, człowiek w sensie ścisłym ·— jest duszą. Dusza jest je
dynie przyw iązana do ciała, mieszka w nim jakby pod jakimś 
dachem. Chcąc być w iernym  swej duchowej naturze czło
wiek w inien uwolnić się od więzów ciała i dokonać zasadni
czego zwrotu do Boga, ku którem u odtąd winno wyraźnie 
ciążyć całe życie chrześcijanina 34. Jest to równoczesne z we
w nętrzną przem ianą — nawróceniem , k tóre „ma być zrywem  
nowego stw orzenia do odrodzonego w Duchu Świętym  nowe

| - | 3 j P A T R Y S T Y C Z N A  M Y ŚL  M O R A L N A  ^ 3 3

32 Por. A. H a m m a n, dz. cyt., s. 117 n.
33 G. F ł o r  o w s к  i j, Wostocznyje otcy IV-wieka, Paris 1931 (re

print 1972) s. 61.
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go życia w Chrystusie (2 Kor. 5, 17)” 3S. U podstaw te j prze
m iany tkw i płynąca z daru  Bożego moc w ew nętrzna, k tórą 
człowiek otrzym ał w momencie stworzenia, a k tóra osiąga 
swą pełnię w zbawczym dziele Chrystusa. Daje ona skłonność 
do m iłowania Boga i sprawia, że człowiek staje się w jakimś 
stopniu uczestnikiem  życia Bożego.

Zw rot ku Bogu zakłada odejście od zła moralnego. Św. Ba
zyli bardzo mocno podkreśla szkodliwość grzechu, uw ydatnia 
jego siłę niszczącą, podkreślając zniewolenie, jakie ze sobą 
niesie, ale przede wszystkim  widzi w nim ciężką chorobę. 
Najgłębsze zakorzenienie grzechu dostrzega w egoizmie czło
wieka.

W celu przezwyciężenia grzechu niezbędna jest asceza, k tó
re j zresztą św. Bazyli przypisuje zasadniczą rolę w życiu 
chrześcijańskim . Pojm uje ją przede wszystkim  jako przeła
m anie samego siebie i wyrzeczenie się egoistycznego przyw ią
zania do tego wszystkiego, co niesie przyjemność; pociąga to 
za sobą ograniczenie popędów cielesnych i zmysłowych. W iel
ki m oralista domaga się stanowczo: „Kto prawdziwie chce 
naśladować Boga, m usi uwolnić się od więzów nam iętnego 
przyw iązania do tego życia” 36. Za podstawowe p rak tyk i asce- 
zy uznaje skupienie w ew nętrzne, modlitwę, pracę i ucieczkę 
od świata, k tórą zaleca wszystkim , a uważa za konieczną dla 
m nichów i pustelników. Zaleca porzucenie dotychczasowych 
obyczajów, nie tylko grzesznych, jak np. zaniechanie obco
w ania z krew nym i i przyjaciółm i. Wśród wskazań ascetycz
nych ważne m iejsce zajm uje zalecenie poznania samego sie
bie i nieustanne czuwanie jako reguła w dążeniu do dosko
nałości. Jego ujęcie ascezy wyw arło wielki wpływ na ducho
wość i m yśl m oralną Wschodu. Sw. Bazyli stoi na stanow i
sku, że naruszenie któregokolwiek przykazania Bożego jest 
równocześnie naruszeniem  innych 37.

Podkreślić należy, iż ważne miejsce w nauce m oralnej św. 
Bazylego zajm ują zagadnienia społeczne. Dostrzegając rażącą 
nierówność społeczną, nędzę, wyzysk i niesprawiedliwość, nie
zwykle ostro je piętnował, domagając się od w iernych p rak 
tycznej miłości bliźniego i chrześcijańskiego m iłosierdzia 3S.

34 Por. tamże, s. 67; F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 166.
35 Por. Moralia, reg. 20, с. 2.
36 Reg. fus. tract, 55; por. F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 167.
37 Por. B. A l t a n e r  ·— A. S t e u b e r ,  Patrologie, Freiburg 71966

s. 297.
39 Ilustrację poglądów św. Bazylego na tem aty społeczne, może sta

nowić następujący tekst: „A któż jest chciwy? Ten, który nie poprze-
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U podstaw  nauki m oralnej św. Bazylego stoi przede wszy
stkim  Pismo św. W swoich zaleceniach odwołuje się n ieustan
nie do tekstów  biblijnych. Można mówić o pewnego rodzaju 
biblicyzmie w jego wykładzie, zresztą trzeba pamiętać, że 
był on uczniem Orygenesa 39. Mimo jednak podziwu dla swe
go wielkiego m istrza, zwykle trzym ał się on sensu litera lne
go i korzystając z Pism a św. poprzestaw ał głównie na snuciu 
wskazań m oralnych dla codziennego ży c ia40.

Sw. Bazyli żywił duży szacunek dla Tradycji i wierność 
wobec niej zalecał chrześcijanom. Będąc przeciw ny dyspu
tom, sporom i polemikom, gdyż „nie tra fia ją  one w istotę, 
substancję i p ierw otną treść w iary chrześcijan” zalecał trw a
nie przy w yznaniu w iary  złożonym przy chrzcie według sym 
bolu nicejskiego 41.

Nie można też odmówić słuszności tw ierdzeniom  rek to ra  
Insty tu tu  św. Sergiusza w Paryżu, A. Kniaziewowi, iż postać, 
św. Bazylego ma wiele do powiedzenia nam i dzisiaj, gdy 
uprzytom nim y, iż był on żarliw ym  bojownikiem o czystość 
w iary  i jedność Kościoła, świadkiem  obecności Boga w świe
cie, nauczycielem moralności ewangelicznej 42.

2. S w . J a n  C h r y z o s t o m

Podobnie jak św. Bazyli, a może jeszcze w większym stop
niu, zaważył na rozw oju teologii i w płynął na kształtow anie 
się profilu życia chrześcijańskiego św. Jan  Chryzostom (ок.. 
344/354—407) —- najw iększy mówca starożytności chrześci
jańskiej, doktor Eucharystii, głosiciel świętości laikatu  (mó
wiąc językiem  dzisiejszym) 43.

staje na tym, co mu wystarcza. A kto jest łupieżcą? Ten, co zabiera 
każdemu jego własność. — Czy więc ty nie jesteś chciwcem? Czy nie 

•jesteś łupieżcą, skoro to, co otrzymałeś we władanie, czynisz osobistą 
twoją własnością? Czy ten, c.o obdziera z szat ubranego, będzie się 
nazywał rabusiem, a ten, co nie przyodziewa nagiego, choć może to
uczynić, zasługuje na jakieś inne nazwanie? Do łaknącego należy
chleb, który ty  zatrzymujesz; do nagiego szata, którą ty chowasz w 
skrzyni; do bosego obuwie, które u ciebie pleśnieje; do potrzebujące
go należą pieniądze, któreś ty  zachował. Toteż krzywdzisz tylu, iluś 
mógł obdarzyć”. Homilia 6: Łk 12, 18 w tłum. T. S i n к o, W: Wybór 
homilii i kazań, Kraków 1947, 68 n.

89 Por. H. v. С a m p e n h a u s e n, dz. cyt., s. 100.
40 Por. A. H a m m a n, dz. cyt., s. 114.
41 Por. H. v. C a m p e n h a u s e n, dz. cyt., s. 100 n.
42 Por. A. K n i a z e f f, Actualité de saint Basile le Grand, Con

tacts 31(1979) s. 353—360.
43 Т ак  go nazywa W. N i g g we wstępie do wydania niemieckiego:
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Jego olbrzymi w pływ  jest wynikiem  wielkiego au to ry tetu  
(także na Zachodzie), jaki zdobył żarliwością duszpasterską, 
działalnością kaznodziejską w Antiochii i nieugiętą postawą 
na patriarszej stolicy K onstantynopola. Uznawany jest pow
szechnie jako wielki św iadek w iary i głos kościelnej Tradycji.

Spuścizna pisarska Chryzostoma jest najobszerniejsza spo
śród wszystkich pisarzy wschodnio-chrześcijańskich, jeśli cho
dzi o zachowane dzieła i może być tylko porównana z tw ór
czością św. A ugustyna na Zachodzie. O bejm uje ona 22 tom y 
od 47 do 68 w w ydaniu patrologii M igne’a. Największą część 
stanowią homilie, w  których Chryzostom kom entował m iej
sca ksiąg biblijnych dla użytku słuchaczy (zachowało się 152 
hom ilii do St. Testam entu  i 486 do Nowego) oraz kazania na 
rozm aite okoliczności i tem aty. Jest on również autorem  w ie
lu  trak tatów  m oralnc-ascetycznych, m. i. na tem at życia za
konnego, dziewictwa, ascezy, wychowania, cierpienia. N ajbar
dziej znane jest jego dziełko De sacerdotio, napisane jako 
uspraw iedliw ienie swojej ucieczki przed przyjęciem  .sakry 
Uchodzi ono za arcydzieło literackie i cieszy się poczytnością 
do dnia dzisiejszego 44. Chryzostom jest przede w szystkim  mo
ralistą  i w  jego twórczości problem atyka m oralna zajm uje 
szczególnie ważne miejsce. T raktu je on~ nie tyle o podsta
wach i istocie moralności, ile raczej porusza problem y kon
k retne  i aktualne dla swego czasu 45.

W pism ach ascetyczno-m oralnych Jan  Złotousty rysuje 
wzniosły ideał życia chrześcijańskiego, zarówno dla kapła
nów, osób zakonnych, jak i dla św ieckich4e. Z w ielką pasją 
zachęca do realizowania tego ideału i posługując się całym 
kunsztem  oratorskim  i pisarskim  gromi wszelkie wykrocze
nia, wady i złe obyczaje. Jest przy tym  często radykalny  w 
wym aganiach (w ystępuje np. przeciwko spektaklom  tea tra l
nym, strojom, tańcom); w ybitny praw osław ny patrolog G. 
Fłorow ski nazywa go m aksym alistą47. .

Chryzostom głównie pragnął jednak wychowywać. Umie
jętnie i z psychologiczną znajomością n a tu ry  ludzkiej rozbu
dzał w człowieku to, co wartościowe, starając się skłonić go

Palladius, Das Leben des heiligen Johannes Chrysostomus, Düsseldorf 
1966, s. 38.

44 Por. A. H a m m a n, dz cyt., s. 167.
46 Por. F. W a g n e r, dz. cyt., s. 177.
46 Por. G. F ł o r o w s k i  j, dz cyt., s. 210; S. N e i 11, Chrysostom  

and his Message, New York 1962 s. 15.
47 Por. G. F î o r  o w s k  i j, dz. cyt., s. 210.



[ 1 7 ] P A T R Y S T Y C Z N A  M Y ŚL M O R A L N A 1 3 7

do samowychowania. Odwoływał się do wolności człowieka i 
jego woli, która podejm uje decyzję. Tę cechę nauki Jana Zło- 
toustego podkreśla wyżej w spom niany Fłorowski mówiąc, iż 
cały sens życia chrześcijańskiego dla Chryzostoma w yraża się 
w realizacji wolności, co ujaw nia się w czynach, a zwłaszcza 
w trudnym  wysiłku. W wolności widział Chryzostom wielkość 
człowieka i znamię Bożego obrazu. Istoty moralności ■— we
dług niego —■ należy szukać w woli i w sposób wolny podej
m owanej decyzji48.

Ten w oluntaryzm  uw ydatniający znaczenie czynów znajdu
je odbicie w całej doktrynie m oralnej Chryzostoma, k tórej 

‘istotę inny uczony, A, M oulard, sprowadza do trzech zasad
niczych stw ierdzeń: „Bez uczynków wiara szybko się zmie
nia w niew iarę; pozostaje ona niepełna i nie przyczynia się 
do spraw y zbawienia; nie pociąga dusz innych” 49. Życie bo
wiem grzeszne i cielesne osłabia w iarę i stopniowo prowadzi 
do jej zaniku, natom iast cnota ożywia wiarę. Jedynie harm o
nijne zespolenie w iary  i życia opartego o łaskę, a w yrażają
cego się w czynach (jest to podstawowa praw da Ewangelii) 
może zapewnić osiągnięcie zbawienia. Równie klarownie sta
wia Chryzostom potrzebę dawania świadectwa wierze życiem. 
Twierdzi on, że pogan o d . nawrócenia odstręcza przede wszy
stkim  życie chrześcijan niezgodne z wyznawaną w iarą ®°. P ra 
w dy w iary  są bowiem przede w szystkim  praw dam i życia, 
wskazaniam i dla tego życia, k tóre w inny się ujaw niać w po
stępow aniu osobistym 51.

W śród spraw, k tórym  poświęca Jan  Złotousty wiele uwagi, 
na pierwszym  m iejscu znajduje się zagadnienie bogactwa i 
nędzy. Tem atykę tę  nasuwało samo życie wielkich m iast, w 
których działał. Zagadnienia społeczne — według niego ■—- 
w inny być rozwiązywane w płaszczyźnie m oralnej. Bogactwa 
same w sobie nie posiadają wartości, są czymś zewnętrznym , 
zbytnia troska o nie jest szkodliwa i oddala od służenia Bo
gu. Chryzostom nie ograniczał się do ukazyw ania złudnej 
w artości bogactw, ani naw et do apelu, aby nimi pogardzać, 
lecz domagał się od chrześcijan, by spieszyli z pomocą po
trzebującym . Głośno też i stanowczo domagał się spraw ie

48 Por. tamże, s. 209 n.; Ph. E. L e g r a n d ,  Saint Jean Chrysostome, 
Paris 1924, s. 39—47; L. M e y e r ,  Saint Jean Chrysostome, maître de 
perfection chrétien, Paris 1933 s. 113—129.

49 Saint Jean Chrysostome. Sa vie, son oeuvre, Paris 1941 s. 140.
50 Por. tamże, s. 140 nn.
51 Por, G. P } o r o w s к  i j, dz. cyt., s. 211.
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dliwości i zachęcał do p rak tyk i m iłosierdziaS2. Jest rzeczą 
znamienną, że w ystępow ał przeciwko przepychowi w Koście
le i posługiwaniu się drogocennym sp rzę tem 5S.

Jeśli chodzi o jego poglądy na władzę, to uważał on w pra
wdzie, że pochodzi ona z ustanowienia Bożego i że jest konie
czna, ale równocześnie głosił, że konieczność ta jest skutkiem  
grzechu, gdyż każda władza prowadzi do zniewolenia pod
władnych, a jej funkcjonowanie zakłada nierówność ludzi. 
A ntidotum  na negatyw ne aspekty władzy widzi w Kościele, 
k tóry  może przezwyciężyć nienawiść, wrogość i przemoc. Ko
ściół — według Chryzostoma — ma moc jednoczenia ludzi Si.

Jan  Złotousty słusznie jest uważany za m istrza doskona
łości chrześcijańskiej. Zajm uje się on bowiem wszechstron
nie całą złożonością problem atyki form acji chrześcijanina. W 
procesie kształtow ania osobowości chrześcijanina dużą rolę 
przypisuje ascezie, zwłaszcza w życiu zakonnym, nie w ysu
wa tu  jednak tw ierdzeń przesadnych, ani różniących się od 
powszechnie przyjętych poglądów i p rak tyk  w ówczesnym 
Kościele S5.

Wiele uwagi poświęcał sprawom  m ałżeństwa i dziewictwa. 
W prawdzie pochwalał dziewictwo i do niego zachęcał, tw ier
dził naw et, że Bóg pragnie, aby ludzie zachowali bezżenność, 
chociaż tego nie nakazuje, równocześnie uznaw ał małżeństwo 
za insty tucję powołaną przez IBoga i występował przeciwko 
tym , k tórzy potępiali m ałżeństwo jako coś grzesznego5e.

P roblem atyka m oralna u Chryzostoma obejm uje bardzo 
wiele zagadnień, jak np. cierpienie w życiu chrześc ijan ina57, 
poszczególne cnoty i w ady im p rzec iw ne5S, modlitwę, naśla
dowanie świętych. W niniejszym  zarysie nie sposób bliżej ni
mi się zająć.

Sw. Jan  Chryzostom jako żarliw y duszpasterz i biskup tro 
szczył się przede wszystkim  o dobro powierzonego sobie Ko
ścioła — wyrazem  te j troski jest także jego działalność kaz
nodziejska, w k tórej zaw arte zostało całe bogactwo jego prze

52 Por. tamże, s. 212—216; A. M o u 1 a r d, dz. cyt., s. 194—209.
63 Por. G. F ł o r  o w s к i j, dz. cyt., s. 213.
54 Por. tamże, s. 216 n.
55 Por. L. M e y e r ,  dz. cyt., s. 229—297.
56 Por. F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 177; C. S c a g l i o n i ,  Ideale coniu- 

gale e familiare in san Giovanni Crisostomo, W: Etica sessuale e ma
trimonio nel cristianesimo delle origini, pr. zbiór., Milano 1976 s. 
273—422.

57 Por. E. N o w a k ,  Le chrétien devant la souffrance. Étude sur la 
pensée de Jean Chrysostome Paris 1972.
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myśleń. Nauka tego wielkiego m oralisty nie stanowi jakiegoś 
systematycznego, o logicznej s truk tu rze trak tatu , lecz jest 
rozproszona w rozm aitych homiliach, z których bije ogrom
na siła w iary i przekonań. W tym  . leży jego wielkość i ory
ginalność, choć czerpał obficie z dorobku swoich wielkich po
przedników i nie jest uw ażany za głębokiego lub oryginal
nego teo loga59. U podstaw jego nauki leżą wielkie praw dy 
dogmatyczne: o Bogu, k tó ry  stw orzył człowieka na swój obraz 
i podobieństwo, o Chrystusie i Jego zbawczym dziele. Są to 
punkty  odniesienia we wszystkich jego m oralno-ascetycznych 
refleksjach so.

Zasadniczym, dostatecznym  i obowiązującym źródłem było 
dla Jana Złotoustego Pismo święte, tak  w płaszczyźnie praw d 
wiary, jak i wskazań m oralnych. Był niezrównanym  kom en
tatorem  ksiąg biblijnych. W sposób szczególny umiłował 
Ewangelię św. M ateusza i listy św. Pawła, które wszystkie 
skom entow ał61. Arcydziełem jego jest kom entarz do listu do 
Rzymian. Jego doktryna w dużej m ierze jest odbiciem nauki 
P aw io w ej62.

III. WIELCY ZACHODNI OJCOWIE

1. S w. A m b r o ż y

Pierw szym  z czterech wielkich doktorów Kościoła zachod
niego, którego wkład w rozwój myśli m oralnej był znaczny 
i liczący się, jest św. Ambroży (ok. 340—397). Zostawszy 
niespodziewanie biskupem  M ediolanu stał się w ybitnym  pa
sterzem.. Oddawał się żarliw ie posłudze słowa, a jego pisma 
są jakby przedłużeniem  katechetycznej kerygm y. Problem a
tyka m oralna znajduje w nich bardzo poważne miejsce. Po
święcił jej szereg pism, w których zajął się szczegółowymi 
zagadnieniam i: De Elia et jejunio, w którym  zaleca post i 
w ystępuje przeciwko pijaństw u; De viduis, gdzie podaje wska-

68 Por. A. M o u l a r d ,  dz. cyt., s. 158—209.
59 Por. H. v. C a m p e n h a u s e n ,  dz. cyt., s. 156.
80 Por. G. P ło  r o w s  k i j ,  dz. cyt., s. 211.
61 Chryzostom sam stwierdza, iż swoją wiedzę zawdzięcza studiom 

nad św. Pawiem: „Neque enim quae scimus, si qua tam en scimus, 
ex ingenii acrimonia novimus, sed quod eius scripta assidue tractemus, 
illumque affectu maximo complectamur”, Comm. in epist. ad Rom., 
PG 60, 391.

62 Por. G. Fi о r  o w s k i j, dz. cyt., s. 217—223; A. H a m m a n, dz. 
cyt., s. 168.
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zania odnośnie czystości dla wdów. W sposób szczególny sła
wił dziewictwo: De virginitate, De institutione virginis, E x
hortatio virginitatis, a szczególnie De virginibus ad sorbrem  
Marcellinam  — list do Swej siostry M areelliny, k tó ra  sku
piała wokół siebie dziewice mediolańskie. Znam ienne jest, że 
ideę dziewictwa głosił wychodząc z przesłanek m ariologicz
nych, staw iając za wzór Batkę Bożą, przedstaw iając jej życie 
jako szkołę cnót °3.

Najważniejszym  dla teologii m oralnej jest pismo O obo
wiązkach duchownych (De officiis m inistrorum ), napisane ок. 
r. 390 β1. Jest to pierwsza próba na Zachodzie systematycznego 
ujęcia etyki chrześcijańskiej, jedyna do czasów św. Tomasza 
z Akwinu; służyła ona długie wieki jako podręcznik. Pismo 
to przeznaczone było dla jego ulubionych synów duchow
nych — kleryków  i podawało wskazania dla ich form acji 
duchownej ®5. Naśladował w nim Cycerona w ty tu le, sposo
bie pisania i w układzie. Podobnie jak on podzielił książkę 
na trzy  części: w pierwszej zajm uje się tym , co słuszne (ho
nestum ), w drugiej tym  co pożyteczne (utile), a ostatniej oma
wia w zajem ny stosunek do siebie obu kategorii. P rzejął też 
od Cycerona wiele idei, a naw et sformułowań. W pływ ten  
jest widoczny w jego nauce o czterech cnotach kardynalnych 
(term in ten  od Ambrożego wszedł na stałe do piśm iennictw a 
zachodniego).

Ale dostrzec można także istotne różnice. Cycero snuje swe 
rozważania wychodząc z przesłanek racjonalnych, w oparciu 
głównie o założenia etyki stoickiej, odwołując się do godności 
osoby ludzkiej, a za najw ażniejsze dobro uważa cnotę. Am
broży ukazuje wyższość m oralności chrześcijańskiej w stosun
ku do pogańskiej. Mądrości Platona i stoików przeciwstawia 
jeszcze starszą m ądrość patriarchów  i proroków. Podstaw ą dla 
jego wskazań m oralnych jest Pismo św. i stam tąd też czerpie

63 Por. J. H u h n ,  Ambrosius, LThK t. I kol. 428; L. M a ł u n o w i -  
c z ó  w na ,  Ambroży, Enc. Kat., t. I kol. 414 n.

04 Bliżej interesujących się poglądami św. Ambrożego odsyłamy do 
polskiego tłumaczenia jego De officiis ministrororum Obowiązki du- 
chownych, przeł. K. Abgarowicz, Warszawa 1967. Głównie poglądom 
moralnym jest poświęcona przedmowa, pióra J. S a j d a k a  i J. W i- 
k a r j a k a ,  z której też zostały niektóre myśli zaczerpnięte w obec
nym szkicu.

65 „Najpiękniejsze i najwartościowsze w całym dziele (De officiis 
miń.) jest przedstawienie poszczególnych reguł moralności chrześcijań
skiej”. J. . S a j d a k  i J. W i k a r j a k ,  Przedmowa do :. Obowiązki du
chownych, s. 13.
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dla nich uzasadnienie. Zam iast przykładów z historii rzym 
skiej, podaje przykłady biblijne.

Najwyższym  dobrem  i celem ostatecznym  jest szczęście i 
życie wieczne (vita beata). Polega ono na poznaniu Boga 
(zgodnie z tekstem  J  17, 3) i na korzystaniu z owoców do
brych uczynków (m.i. pokoju). To poznanie nie jest środ
kiem, lecz treścią tego życia. W życiu doczesnym natom iast 
poznaje się Boga poprzez wiarę, stąd jej ogromne znaczenie 
w życiu chrześcijańskim  („wiara posiada życie wieczne”) 6e. 
Pożyteczne jest to, co służy osiągnięciu życia wiecznego (u 
Cycerona — zdobyciu c n ó t)67.

N iektóre z idei Ambrożego o charakterze bardziej szcze
gółowym zasługują na uwagę. In teresująca jest jego nauka 
o praw ie naturalnym , oparta na nauce stoików i św. Pawle. 
Praw o to dociera do człowieka poprzez sumienie i jest źród
łem pouczenia moralnego dla niego. Działanie m oralne (hone
stas) polega na działaniu zgodnym z naturą, podczas gdy nie- 
moralność (turpitudo) jest czymś przeciwnym. W ażkim mo
tyw em  postępowania jest bojaźń przed Bogiem, zwłaszcza 
przyszłym  Sędzią; mówi też często o nagrodzie w wieczno
ści, jaką jedynie od Boga możemy otrzymać. Także dobro 
społeczne, dobro bliźniego, zwłaszcza duchowe, jest pobudką, 
k tórą Ambroży nierzadko podkreśla 68.

W śród cnót za podstawową uważał pobożność, k tóra mieści 
w sobie i miłość Boga. Tej ostatniej nie utożsam iał z cnotą 
w ogóle i nie mówił o niej zbyt wiele podobnie jak i o miłości 
bliźniego. Lecz zagadnienia społeczne zajm ują u niego pocze
sne miejsce. Nie tylko był apostołem-społecznikiem  i ojcem 
ubogich, ale dawał tem u wyraz także w swoich pismach. W y
stępował przeciwko nadużyciom pieniądza i bogactwa, prze
ciwko zdzierstwu i lichwie; szczególnie mocno potępiał speku
lantów  zbożem, żerujących na zyskach w czasie głodu. Za
sługuje na uwagę jego pogląd na własność pryw atną. „Mó
wiąc o zasadach sprawiedliwości, które kierować w inny ży
ciem społecznym, liberalizm owi (by użyć term inów  dzisiej
szych) filozofów starożytnych, przeciwstawia swego rodzaju 
socjalizm chrześcijański” ®9.

Zalecał szczodrobliwość roztropnie świadczoną; podnosił 
ogromne znaczenie m ęstwa w życiu m oralnym . Głosił miłość

68 Obowiązki duchownych, II, 2, 7.
67 Por. F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 226 n.
88 Por. tamże, s. 222 n.
89 Por. J. S a j d a k  i. J. W i k a r j a k ,  przedmowa cyt., s. 16 n.
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ojczyzny i konieczność jej obrony. W jego nauce przejaw ia 
się także rys ascetyzmu, czego wyrazem  są zachęty do ucie
czki od świata, przez k tórą przede wszystkim  rozum iał w y
rzeczenie się grzechu i nabyw anie cnót. Opowiadał się za 
wyższością kontem placji nad działan iem 70. Dopuszczał zgod
nie z poglądem w jem u współczesnym Kościele tylko jedno
razową pokutę 71.

Nauka Ambrożego jest wykładem  wskazań ewangelicznych 
w oparciu o zasady etyki stoickiej. W ysnuwa ją przede wszy- 
skim  z Pism a św. Poza sensem  dosłownym starał się tam  
odnaleźć sens m oralny i mistyczny. W egzegezie przede wszy
stkim  wzorował się na Orygenesie, a także na św. Bazylim 
i F ilo n ie72. W jego nauce osoba C hrystusa stanowi źródło i 
postawę moralności chrześcijańskiej, dusza jest oblubienicą. 
Chrystusa; domagał się szukania Chrystusa, Jego naśladowa
nia oraz upodobnienia się do Niego 73.

Św. Am broży nie był przekonany, że m oralność może być 
przedm iotem  wiedzy teologicznej. Uważał ją bardziej za rzecz 
p raktyki życiowej, aniżeli spekulacji teoretycznej (poganie, 
według niego, rozpraw iają o cnotach, chrześcijanie życiem 
swoim m ają pokazać wyższość swojej etyki) u .

Pism a Ambrożego należały do bardzo poczytnych w śred
niowieczu, a jego wpływ na kształtow anie się zachodniej po
bożności był bardzo znaczny.

2. Ś w . A u g u s t y n

Największy jednak wpływ na dalsze dzieje teologii, w tym  
także teologii m oralnej, w yw arł św. A ugustyn (354—430). 
Mimo, iż był biskupem  tylko prowincjonalnego m iasta — Hip- 
pony, stał się przywódcą episkopatu afrykańskiego, doradcą 
całego Zachodu chrześcijańskiego, niezaprzeczalnym  autory te
tem  na szereg następnych wieków. Jego wkład w rozwój m y
śli m oralnej posiada taką wagę, że jest on nazyw any obok
św. Tomasza najw iększym  m oralistą, względnie najw iększym
m oralistą w ogóle 75, czy też wielkim  inspiratorem  dla teolo
gii m o ra ln e j76.

70 Por. F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 224—234.
71 Por. B. A 11 a n e r, dz. cyt., s. 387.
72 Por. J. S a j d a k ,  przedm. cyt., s. 8.
73 Por. L. M a ł u n o w i c z ó w n a ,  Ambroży, art. cyt., kol. 415.
74 Por. G. A n g e l i n i  — A. V a l s e c c h i ,  dz. cyt., s. 76.
75 Por. B. H ä r i n g ,  Nauka Chrystusa, t. I, Poznań 1962, s. 34.
70 „Er ist der grosse Anreger aller künftigen Moraltheologie”, Ten

że, Frei in Christus, Freiburg i Br. 1979 s. 56.



Wśród olbrzym iej twórczości (można ją jedynie porów ny
wać z dorobkiem Orygenesa) nie znajdujem y u św. A ugusty
na system atycznego w ykładu nauki moralności. Można jedy
nie mówić w jakim ś sensie o całościowym zarysie jego etyki 
w dwóch dziełkach. Pierw sze to Enchiridion ad Laurentium  
sive de fide, spe et caritate; napisane ок. r. 420/421 było 
uważane zawsze za w yraz szczególnie w ierny syntezy teolo
gicznej autora. W ykładając symbol w iary  dołącza refleksje 
m oralne. W skazania dla życia chrześcijańskiego przedstaw ia 
jako w ynikające z praw d wiary. Jego rozważania na tem at 
nadziei i miłości ukazują organiczny związek tych  cnót z w ia
rą, a zarazem  ich wagę dla życia chrześcijańskiego 77.

Drugim dziełkiem jest De moribus ecclesiae catholicae et 
de moribus M anicheorum, w którym  charakteryzuje m oral
ność chrześcijańską w przeciw staw ieniu do m anichejskiej.

Tym niem niej istnieją w spuściżnie A ugustyna pisma po
święcone ściśle tem atyce m oralnej. Są to przeważnie mono
graficzne trak ta ty  o praktycznym  znaczeniu. W ymienić tu  
przede wszystkim  należy: De agonę christiano — o walce 
przeciw szatanowi i grzechowi; De mendacio i Contra m enda
cium  — o kłam stw ie; De bono coniugali — o pozytyw nych 
wartościach m ałżeństw a w polemice ze skrajnym i pogląda
mi św. Hieronima. Należą tu ta j także tra k ta ty  o dziewictwie 
(De sacra virginitate, De virginitate ad Jovinianum), o wdo
w ieństw ie (De bono viduitatis) i dotyczące m ałżeństwa (De 
coniugiis adulterinis). Problem y m oralne stanow ią treść, 
przynajm niej w dużej części takich  dziełek, jak De utilitate  
jejunii, De cura pro m ortius gerenda, De disciplina Chri
stiana. Wspomnieć też trzeba o dwóch zwłaszcza kazaniach: 
De continentia, które porusza spraw y m ałżeństwa i dziewic
tw a oraz De patientia. W ykład zagadnień m oralnych znajdzie
my również w dziełku De catechisandis rudibus, k tóre zawie
ra katechezy pomyślane jako w prowadzenie do praw d chrześ
cijańskich dla dorosłych, którzy pragną przyjąć chrześcijań
stwo.

We w szystkich jednak pism ach Augustyna tem atyka mo
ralna zajm uje poważne miejsce, można naw et mówić o jej 
bogactwie. Poglądowym  tego świadectwem  może być obszer
na hiszpańska antologia tekstów  z pism A ugustyna, w k tórej 
usystem atyzowano rozm aite jego wypowiedzi dotyczące nie-
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77 Th. D e m a n ,  dz. cyt., s. 36 nn.
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m al wszystkich zagadnień w całej teologii m oralnej 78. W ażna 
jest przy tym  głębia teologiczna jego dociekań w trak tow a
niu zagadnień m oralnych. Potw ierdza to np. fak t istniejących 
opracowań przekrojow ych zagadnień w oparciu o jedno ty l
ko dzieło 79.

Poglądy A ugustyna posiadają dla nauki moralności znacze
nie zasadnicze jeszcze z innego względu. Jego w ykład praw d 
dogm atycznych zawiera elem enty o istotnej wadze dla te 
ologii m oralnej. Przykładowo można by wymienić doktrynę 
o grzechu pierw orodnym  (doktryna ta  legła u podstaw dal
szego rozwoju teologii grzechu pierworodnego). A ugustyn by
wa nazyw any także teologiem grzechu pierworodnego 80. Zna
czenie tej nauki, k tóra daje zrozumienie słabości i grzeszności 
człowieka jest istotne dla chrześcijańskiej antropologii i poj
mowania m oralnego działania człowieka. Dalszymi przykła
dam i tego rodzaju ważnych zagadnień traktow anych przez 
Augustyna są m.i. zagadnienie łaski i wolności, woli, stosun
ku w iary i uczynków, zagadnienie praw a wiecznego i na tu 
ralnego, praw a objawionego.

Byłoby rzeczą trudną podać system atyczny w ykład całości 
nauki m oralnej A ugustyna w tak  krótkim  szkicu, w ypadnie 
tu ta j ograniczyć się do niektórych jej ważniejszych aspek
tów.

P unk t w yjścia dla A ugustyna stanow i dążenie człowieka 
do szczęścia; ale praw dziw e szczęście może zapewnić jedy
nie dobro pełne i niezm ienne, a takim  jest tylko B ó g 81. K u 
Niemu więc powinny się kierować wszystkie dążenia i prag
nienia człowieka — całe jego działanie m oralne. Działanie to 
ma się odbywać w określonym  ściśle porządku. Porządek ten 
wymaga, by niższe było podporządkowane wyższemu. Dobra 
zew nętrzne ciała — duszy, zmysły — rozumowi, a rozum  —· 
Bogu. U podstaw tego porządku znajduje się prawo wieczne,

78 G. A r m a s .  La moral de san Augustin, Madrid 1954. Jest to ob
szerne dzieło liczące 1123 stron oraz indeks (1127—1178).

79 Np. J. F. H a r v e y ,  Moral Theology of the Confessions of Saint 
Augustine, Washington 1951; M. L o h r ,  Problematyka etyczna w „De 
Civitate Dei” św. Augustyna. Roczn. Filoz. 16 (1968) z. 1 s. 67—74;
O. B r  a b a n, Le Christ, centre et source de la vie morale chez saint 
Augustin. Etude sur la pastorale des Enarrationes in psalmos, Gem
bloux 1971.

80 P. S c h o o n e n b e r g ,  Theologie der Sünde, Einsiedeln 1966 s. 
168—178.

81 S. K o w a l c z y k ,  Dieu en tant que bien suprême selon l’accep
tion de saint Augustin, Estudio Augustiniano, VI (1971) s. 199—213.
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którym  jest m yśl i wola Boża. Praw o to jest niezm ienne, po
wszechne i stanowi fundam ent wszelkiego praw a 82. Ta Augu- 
styńska koncepcja praw a legła u podstaw  całej nauki Zacho
du o praw ie wiecznym, a także o praw ie naturalnym .

Praw o natu ra lne  człowiek poznaje poprzez sumienie. Re
fleksja nad sum ieniem  stała się istotnym  punktem  rozważań 
etycznych Augustyna, od jego zaś czasów sumienie stało się 
kluczowym  tem atem  w problem atyce moralnej.' A ugustyn w 
swoich rozw ażaniach naśw ietlając w sposób bardzo głęboki 
psychologiczną stronę postępowania człowieka, wskazał na 
potrzebę introspekcji i jej znaczenie dla mądrości życiowej. 
Mówi się niekiedy naw et o psychocentryzm ie nauki A ugu- 
styńskiej. Sum ienie w  niej stało się m iejscem  obecności Bo
ga w człowieku i płaszczyzną spotkania z Nim. W nim  się 
dokonywa interioryzacja Bożych wskazań tak, że kształtow a
nie sumienia, posłuszeństwo wobec jego głosu przybrało cha
rak te r zasadniczego im peratyw u moralnego 83.

Zachowanie właściwego porządku domaga się należytej po
staw y wobec dóbr, częściowych — doczesnych. A ugustyn za
kłada dobroć wszystkiego, co wyszło z rąk  Boga-Stwórcy; 
uznaje, że poszczególne dobra posiadają różną wartość. S tąd 
decydujące znaczenie m a ustalenie ich hierarchii. W ychodzi 
z zasadniczego rozróżnienia: jedne dobra mogą stanowić cel 
i jako takie są godne miłości i napaw ania się nim i (frui), in 
ne są środkam i, k tórym i można posługiwać się w dążeniu do 
osiągnięcia celu (uti). Tymi ostatnim i są zwłaszcza dobra do
czesne, w których ocenie łatwo można się zagubić. W łaściwą 
ocenę tych dóbr zapewnia cnota, k tóra jest mądrością pou
czającą o właściwym  korzystaniu ze środków do osiągnięcia 
właściwego celu, „sztuką dobrego życia i um iejętnością doj
ścia do nieśm iertelnej szczęśliwości” . O kreślana jest ona tak 
że jako porządek w m iłowaniu — ordo amoris — ponieważ 
porządkuje pożądanie i m iłowanie dóbr doczesnych. Cnota 
jednak w m yśli Augustyna, w odróżnieniu od poglądów wszy
stkich etyków  pogańskich, nie stanow i celu samego w sobie, 
lecz pełni jedynie funkcję narzędzia, pomocnego w dążeniu 
do osiągnięcia dobra najwyższego — B oga84.

Przeciw ieństw em  cnoty jest grzech. Jest on niewłaściwym

82 Por. E. G i l s o n ,  Wprowadzenie do nauki św. Augustyna, przeł. 
Z. Jakimiak, Warszawa 1953 s. 171.

83 C. C a f f a r r a ,  art. cyt., s. 1001.
84 Por. M. L o h r ,  art. cyt., s. 67—74; F. S a w i c k i ,  U źródeł chrze

ścijańskiej m yśli filozoficznej, Katowice brw. s. 54 nn.

10 — Studia Theologica Varsaviensîa 2/81



korzystaniem  z dóbr, nadużyciem  wolności, naruszeniem  na
leżytego porządku i niesprawiedliwością wobec Boga. Grzech 
wprowadza nieład do w nętrza człowieka, naruszając prym at 
ducha nad ciałem i niszcząc więź z Bogiem 83. Przyczyna grze
chu tkw i ostatecznie w upadku pierwszych rodziców, a jego 
skutki w  postaci słabości i grzeszności są przekazyw ane dzie
dzicznie. Dziedziczenie dokonuje się za pośrednictw em  pożąd
liwości. Zagadnienie pożądliwości zostało potraktow ane przez 
A ugustyna w sposób bardzo g łębok i86. Jego ujęcie jest tak  
charakterystyczne, iż nazywa się go niekiedy „m oralistą po
żądliwości” 87. Pożądliwość cielesna, k tóra przejaw ia się w sek
sualności człowieka, jest według A ugustyna, skutkiem  grze
chu i prowadzi do grzechu, jest córą i m atką grzechu. Jeśli 
przez chrzest przestała być grzechem, to pozostała słabością 
i czymś złym.

Czynnikiem  ogniskującym  życie m oralne w nauce Augu
styna jest m iłość88. Jest ona nie tylko najw yższą cnotą i w 
pewnym  znaczeniu pełnią cnót, lecz właściwie stanowi istotę 
m oralności. W szystkie bowiem inne cnoty są w jakiś sposób 
odbiciem i wyrazem  miłości. Szczególnie to jasno ukazuje 
A ugustyn kreśląc powiązanie cnót kardynalnych  z miłością 89. 
Miłość stanow i źródło i siłę działania m oralnego, a także w y
raz i m iernik doskonałości oraz całego naszego odniesienia 
do Boga. Analogicznie do tego, co tw ierdzi A ugustyn o funkcji 
woli w działaniu człowieka w ogóle, mówi też o miłości, k tó
ra  — według niego — nadaje kierunek postępow aniu m oral
nem u — podobnie jak ciężar w przedm iotach m aterialnych 
popycha je ku właściwem u im m iejscu spoczynku. Jest ona 
nie tylko tym , co łączy człowieka z Bogiem i do Niego pro
wadzi, lecz także darem  udzielonym przez Boga (Nim samym),
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85 Por. J. M a u s b a c h ,  Die Ethik des heiligen Augustinus, t. I, 
Freiburg 21929 s. 110—128; F. S a w i c k i ,  dz cyt., s. 55 nn.

86 J. M a u s b a c h ,  dz cyt., t. II, s. 174-—190.
97 H. M a г г о u, Saint Augustin et l’augustianisme, Paris 1957, s.

53.
89 (... Ist Augustinus) „der erste Kirchenlehrer, der alle Tugend auf 

die Caritas zurückführt und damit die ganze christliche Moral, losge
löst von aller philosopischen Ethik auf rein religiöses Prinzip gründet” 
F. W a g n e r ,  dz. cyt., s. 247.

89 „Umiarkowanie jest miłością, która dla Boga zachowuje się nie
skalaną i nietkniętą: męstwo — miłością, która służy samemu . Bogu 
i dlatego należycie podporządkowuje wszystko, cokolwiek podlega 
człowiekowi; roztropność — miłością, która potrafi dobrze rozróżniać, 
co pomaga, a co jej przeszkadza”. (De moribus ecclesiae cath. 1, 15, 
25).



[ 2 7 ] P A T R Y S T Y C Z N A  M Y Ś L  M O R A L N A 1 4 7

Jego łaską daną nam  przez Ducha Sw., jest zstąpieniem  ca
łej Trójcy Św. na zamieszkanie w sercu człowieka " .

Szczególnie charakterystyczną i ważną dla m yśli m oralnej 
A ugustyna jest jego nauka o łasce 91. W yrosła ona z dwudzie
stoletniej polem iki z pelagianizmem, k tó ry  błędnie twierdził, 
iż człowiek jest zdolny do działania m oralnie dobrego i do 
zbawienia bez pomocy łaski. Św. A ugustyn na podstawie 
własnego doświadczenia, w pełni świadom słabości i ograni
czoności człowieka, zdecydowanie bronił konieczności łaski 
do zbawienia, jej roli w życiu m oralnym  i stąd słusznie zo
stał nazw any „Doktorem  łaski”. W edług Augustyna, łaska 
przynosi uspraw iedliw ienie, czyli w ew nętrznie człowieka 
przem ienia, czyniąc go świętym  i zdolnym do przyjęcia na 
m ieszkanie Trójcę Św. A ugustyn szczególnie mocno akcen
tu je  darmowość łaski, k tóra jest darem  Boga, udzielanym  z 
Jego inicjatyw y, podkreśla też całkow itą zależność zbawie
nia od Boga i Jego łaski. Bóg bowiem sam spraw uje mocą 
swej łaski, że człowiek podejm uje dobre uczynki, k tóre są 
owocem łaski. Łaska daje możność zdobycia doskonałości i 
osiągnięcia chwały; żywot wieczny aczkolwiek wysłużony, po
dobnie jak ostateczne w ytrw anie, jest zawsze darem  łaski. 
W pływ A ugustyna na rozwój teologii łaski pozostał decydu
jący, zwłaszcza w średniow ieczu92.

W prawdzie późniejsza teologia zakwestionowała jego naukę 
o rozdaw nictw ie łask, a niektóre elem enty tej nauki ścienio- 
wała (m.i. w odniesieniu do udziału w ysiłku człowieka w re 
alizacji zbawienia, w pływ u grzechu pierworodnego na n a tu 
rę człowieka, losu dzieci zm arłych bez chrztu), ale zasadnicze

90 Por. J. M a u s b а с h, dz. cyt., t. I s. 168—221; E. G i l s o n ,  dz. 
cyt., s. 177—188.

91 Por. S. P i n с к a e r  s, Reflexions pour une histoire de la théolo
gie morale, Nova et Vetera 52(1977) s. 60. Rodzi się pytanie, czy nie 
wskazane byłoby i dzisiaj sięgnąć głębiej do nauki Augustyna o ła
sce, zgodnie z myślą autora: „Avouons qu’aujourd’hui nous sommes 
loin d’Augustin. Assez peu fréquents sont les moralités catholiques, 
quelle que soit leur école, qui osent parler franchement de la grâce 
et la m ettre au principe de la théologie morale pour régler la vie 
des hommes. On se comporte comme si la grâce appartenait à un 
autre monde, à un ordre facultatif, celui du sentiment religieux, de 
la spiritualité, de la mystique, comme si elle avait peu de chose à 
voir avec les exigences des- lois et de la raison morale; on la soup
çonne même d’être une menace pour l’homme moderne et ses reven
dications d’autonomie, de sécularité, de liberté”. Tamże.

82 Por. J. M a u s b a c h, dz. cyt., t. II s. 25—138; R. K o s t e c k i ,  
Tajemnica życia nadprzyrodzonego, Warszawa 1975 s. 525—545; W. 
E b o r o w i c z ,  Św ięty Augustyn doktor łaski, AK 92(1979) s. 430—438.



te z y . o konieczności i darmowości łaski zachowały m yśl Au
gustyna 93.

Liczy się też nauka A ugustyna w odniesieniu do niektórych 
zagadnień szczegółowych. I tak  bywa on m.i. nazyw any teo
logiem m ałżeństwa. Zagadnienie to było przedm iotem  wielu 
jego rozw ażań i polemik, zwłaszcza z m anichejczykam i, gdy 
podnosił wartości pozytyw ne m ałżeństwa. Z wypowiedzi jed
nak na ten  tem at należy korzystać z pew ną ostrożnością, 
gdyż niektóre z nich nacechowane są pewnym  dualizmem  lub 
wygłoszone w ferw orze polem iki nasuw ają wątpliwości co do 
jednoznaczności sfo rm ułow ań94.

Głęboka — jak zwykle u A ugustyna —̂ jest koncepcja po
koju. Rozróżnia on pokój niebieski, w ieczny w Bogu, pojęty  
jako pełne zaspokojenie w szystkich najgłębszych dążeń i p ra 
gnień człowieka, będący najw yższym  dobrem; pokój wew nę
trzny  w człowieku, k tó ry  jest udziałem  człowieka spraw iedli
wego i świętego, oraz pokój ziemski, tymczasowy, panujący 
m iędzy narodam i. Jego teoria pokoju, zwłaszcza zarysowana 
w dziele O państw ie B ożym  w yw arła duży wpływ na kon
cepcję pokoju w średniow ieczu95. Podobnie ważny był wkład 
A ugustyna do teorii w ojny, zwłaszcza jeśli chodzi o tzw. w oj
nę spraw iedliw ą, k tóra z pew nym i m odyfikacjam i p rzetrw a
ła aż do ostatnich dziesiątków lat, kiedy w skutek pojaw ienia 
się bomby wodorowej m usiała ulec zasadniczej rewizji.

Znany też jest w pływ  poglądów A ugustyna m.i. na zagad
nienia kłam stw a, samobójstwa i in.

Sw. A ugustyn dobrze znał m yśl etyczną filozofii starożyt- 
nej. W yrósł w jej ku lturze i był p rze jęty  jej duchem. Miał 
dla niej duży szacunek i niew ątpliw ie pozostawał pod jej 
wpływem . P rzejął wiele idei platońskich, jak choćby pojęcia 
„u ti” i „ fru i”, bezpośrednio od Cycerona — pojęcie praw a 
wiecznego itp. Ogólnie mówiąc trzeba wskazać na pokrew ień
stwo jego idei z etyką stoicką, przede wszystkim  z nauką 
Plotyna. U trw alił on w ten sposób w pływ  platonizm u na 
m yśl teologiczną Zachodu.

Jednak  św. A ugustyn czerpał przede w szystkim  z Obja
w ienia i w korzystaniu z Pism a św. stanow i wzór dla chrześ
cijańskiego teologa. Posługując się pojęciam i i term inologią 
filozofii starożytnej, w ypełnił je praw dą objawioną tworząc
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M Por. R. K o s t e c k i ,  dz. cyt., s. 545.
94 Por. H ä r i n g ,  Frei in Christus, dz. cyt., s. 57.
95 Por. S. В г о s s, Idea pokoju u św. Augustyna i je j w pływ  na 

średniowiecze, W: Sw. Augustyn, pr. zbiór., Poznań 1930 s. 7—26.



[29] P A T R Y S T Y C Z N A  M Y ŚL  M O R A L N A 149

wielką syntezę, z k tórej w yłania się również chrześcijańska 
koncepcja życia m oralnego.

Powyższe rozważania pozwalają w jakieś m ierze na stwo
rzenie sądu o wielkości znaczenia A ugustyna dla dziejów te
ologii m oralnej. U trw aleniu  się jego w pływ u służyła nie ty l
ko trafność i głębia jego nauki, lecz i sposób przedstaw iania 
głoszonych przez niego praw d z najgłębszym  zaangażowaniem 
płynącym  z jego osobistych przeżyć. P isał on z ogromną zna
jomością serca ludzkiego, jego dynamizmów, kreśląc m istrzo
wsko rozwój życia m oralnego. Stąd też bywa nazyw any 
„wielkim  psychologiem m oralistą” .

Tak więc znaczenie A ugustyna dla rozw oju teologii jest 
przełomowe. W ypracował on bowiem zasadnicze koncepcje i 
aparat pojęciowy dla teologii zachodniej, dokonał zasadni
czych ustaleń stając się bezspornym  m istrzem  nie tylko dla 
swojej epoki, lecz nadał k ierunek  całej m yśli teologicznej 
Zachodu na długie wieki. Jeżeli naw et św. Tomasz ten  kie
runek  później zmienił, to nie można zapominać, że nauka św. 
Tomasza swoimi korzeniam i także tkw i mocno w myśli św. 
A ugustyna 9e.

3. S w . G r z e g o r z  W i e l k i

Niezwykle ważne znaczenie dla dalszego kształtow ania się 
zachodniej m yśli m oralnej m a św. Grzegorz Wielki (ok. 540— 
— 604) 97. On to bowiem nadał i u trw alił profil teologii mo
ralnej i duchowości co najm niej na 6 wieków, tzn. do cza
sów św. Tomasza z Akwinu. Tem atyce m oralnej poświęcone 
są pisma katechetyczne — kom entarze do ksiąg Pism a św .t 
Homilie do księgi Ezechiela i Homilie do Ewangelii. N ajw aż-’ 
niejsze są kom entarze do księgi Joba: Moralia in  Job sive 
Expositio in  librum  Beati Job. Księga ta aż do średniowiecza, 
praktycznie rzecz biorąc, była używ ana jako podręcznik na
uki moralności. W ymienić tu  także należy Regułę pasterską  
(Regula pastoralis), też bardzo z n a n e  dzieło św. Grzegorza, 
zwłaszcza zaś jego Listy, w  których często porusza proble
m atykę m oralną.

Sw. Grzegorz w yrósł w środowisku chrześcijańskim  i z nie

96 Por. A. H a m m a n, dz. cyt., s. 202 n.
97 Jeśli chodzi o naukę św. Grzegorza, jesteśmy w lepszym położe

niu, mając jej opracowanie w języku polskim w postaci monografii 
ks. Rosika i jego szeregu artykułów, które są tu ta j cytowane. Autor 
oparł się w znacznej mierze na tych publikacjach.



go zaczerpnął nieufność wobec myśli pogańskiej. Niemniej 
jednak przejął pewne elem enty starożytnej filozofii, k tóre 
przeniknęły także do jego światopoglądu chrześcijańskiego. 
Tak więc można odnotować w pływ filozofii stoickiej, jak rów
nież platońskiej. W pływ te j ostatniej widzimy chociażby w 
idei czterech cnót kardynalnych, k tóra swymi korzeniam i 
sięga nauki Platona. Św. Grzegorz p rzejął ją poprzez Cyce
rona i św. Ambrożego. Spośród autorów  chrześcijańskich de
cydujący w pływ  w yw arł nań św. Augustyn, a w pew nej mie
rze Jan  Kasjan. Poglądy św. Grzegorza w znacznym stopniu 
stanowią odbicie nauki Doktora łaski i to zarówno w odnie
sieniu do założeń podstawowych, jak i rozwiązań zagadnień 
szczegółowych fl8.

Jak  u w szystkich Ojców, tak  też i u św. Grzegorza podsta
wą i punktem  w yjścia nauki m oralnej jest Pismo św., z k tó
rego nie tylko czerpie główne idee swej doktryny, lecz także 
wydobywa treści m ające charak ter praktycznych wskazań dla 
życia chrześcijańskiego. Czyni to w oparciu o rozróżnienie po
trójnego sensu w tekstach biblijnych: historycznego, alego
rycznego i moralnego. W prawdzie kom entarz swój rozpoczy
nał od przedstaw ienia sensu historycznego, uważał jednak, że 
sens litera lny  nie daje możności odkrycia całej praw dy, któ
ra  jest jakby u k ry ta  pod tekstem . Dla nas najw ażniejsze zna
czenie ma odszukiwanie przezeń sensu m oralnego " .  Rozwa
żania te  służyły św. Grzegorzowi do tego, żeby wydobywać 
konkretne i praktyczne zalecenia odnośnie życia chrześcijań
skiego, kontem placji, postępu w świętości. Miał on bowiem 
na względzie przede w szystkim  cele wychowawcze; głównym 
jego dążeniem było skłonienie w iernych do pójścia drogą do
skonałości.

Podobnie jak i inni pisarze wczesnochrześcijańscy, św. 
Grzegorz nie prowadził system atycznego w ykładu swojej na
uki, lecz podawał ją na kanw ie kom entowanych tekstów  bi
blijnych, a poszczególne problem y trak tow ał w zależności od 
praktycznej potrzeby.

W jego nauce m oralnej na czoło w ybija się zagadnienie ce
lu  człowieka. Nastaw ienie na cel ostateczny, k tórym  ma być
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98 Por. S. R o s i k ,  Finalizm życia chrześcijańskiego w świetle twór
czości papieża Grzegorza Wielkiego, Lublin 1980 s. 44—48; tenże, 
Twórczość Grzegorza Wielkiego i jej w pływ  na m yśl Średniowiecza, 
RTK 21 (1974) z. 3 s. 55—60.

99 Por. R o s i k ,  Finalizm... s. 40—43; tenże, Twórczość..., s. 61—64. 
<C. D a  g e n s ,  Saint Grégoire le Grand, Paris 1977 s. 237 nn.



szczęście wieczne w Bogu (finalizm życia chrześcijańskiego), 
stanow i fundam entalną orientację dla życia chrześcijan, jego 
najwyższe powołanie l0n. Podstaw ę dla takiej orientacji życia 
chrześcijańskiego widzi św. Grzegorz w Bożej ekonomii stwo
rzenia i zbawienia i ją przyjm uje za punkt wyjścia swojej 
doktryny m oralnej.

Człowiek został stw orzony na obraz i podobieństwo Boże 
i sam ten  fak t predestynuje go już do oglądania Boga, do 
życia wiecznego i szczęśliwego w niebie. Grzech pierwszych 
rodziców spowodował zasadnicze załam anie się realizacji tego 
przeznaczenia człowieka, wniósł zamieszanie do jego w nętrza 
i stał się przyczyną wszelkiego zam ętu w dziejach ludzkości. 
Ta grzeszność i słabość m ające swe źródło w pierwszym  upad
ku przejaw iają się w grzechach osobistych. W ypowiedzi św. 
Grzegorza na tem at grzechu cechuje praktyczno-duszpaster- 
skie i psychologiczne podejście, w  k tórym  naświetla on bliżej 
istotę grzechu, jego rodzaje, oraz genezę i zakorzenienie w 
człowieku (wady). Źródłem zagrożeń życia m oralnego jest 
również świat, którego zło św. Grzegorz potępia, podkreśla
jąc przy tym  przem ijalność rzeczywistości doczesnych i uw y
datniając wyższą w artość dóbr wiecznych. Inną przyczynę 
grzechu stanowi skażone ciało, k tóre z tego względu zasłu
guje naw et na pogardę. Poważne niebezpieczeństwa dla ży
cia duchowego stw arza działanie szatana 101.

Podźwignięcia ze stanu upadku, a więc zbawienia dokonu
je Bóg Odkupiciel przynosząc objawienie. S tał się on pośred
nikiem  pojednania w drodze do Boga, będąc jednocześnie da
wcą zbawczej mocy um ożliw iającej realizację zbawienia, oraz 
najw yższą norm ą życia chrześcijańskiego. W życiu tym  na
śladowanie Chrystusa staje  się im pera tyw em 102. Założenia 
te  świadczą o chrystocentrycznym  ujęciu nauki m oralnej.

Sw. Grzegorz uw ydatnia zbawcze posłannictwo Kościoła, 
które jest kontynuacją dzieła Chrystusa; Kościół jako wspól
nota m istyczna i nadprzyrodzona w iernych tw orzy ze swą 
głową i założycielem Chrystusem  jedną osobę (una persona). 
Podstaw am i życia w Kościele jest miłość jednocząca, chrzest, 
k tóry  wprowadza do Kościoła oraz w iara, k tóra pozwala trw ać
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100 por. R o s i k ,  Finalizm..., s. 197—205; tenże, Dążenie do nieba 
jako nakaz historiozbawczy w doktrynie Grzegorza Wielkiego, RTK 
22(1975) z. 3 s. 33—43.

ιοί p or. tenże, Finalizm... s. 73—99.
юг p or. tamże, s. 101—138; tenże, Naśladowanie Chrystusa jako zba

wczy normatyw chrześcijańskiego życia w doktrynie Grzegorza W iel
kiego, Studia Warmińskie, 12(1975) s. 281—302.



w te j wspólnocie, Eucharystia i łaska. Grzegorz W ielki uw y
pukla też znaczenie pokuty  w  życiu wspólnoty e k lez ja ln e j103.

Dalszym charakterystycznym  rysem  nauki Grzegorza jest 
uw ydatnienie roli Ducha Świętego w dążeniu chrześcijanina 
do Ojca. W edług Grzegorza Duch Św ięty stanowi o życiu 
Kościoła, jest źródłem życia Bożego w człowieku, kształtu je 
je, ukierunkow ując ku  pełni eschatycznej104.

Tak zarysowana nauka ma na celu przede wszystkim  p rak
tyczną stronę egzystencji ludzkiej. Jest to swego rodzaju  fi
lozofia życia, czy też może m ądrość życia duchowego. Św ięty 
Grzegorz uczył, jak  należy szukać Boga, odnaleźć Go i do
sięgnąć. W tym  wszystkim  wychodził przede w szystkim  z do
świadczenia duchowego i mistycznego. P rzy  tym  należy odno
tować „znam ienny rys jego nauki: dogmat i duchowość są u 
niego ściśle zespolone, w iara i życie stanowią część tego sa
mego doświadczenia religijnego... m oralność u niego jest ści
śle związana z tajem nicam i, k tóre są dla niej podstawą i źró
dłem ” 405.

W prawdzie św. Grzegorz czerpał swoje idee w znacznej 
m ierze z dzieł św. A ugustyna i przyczynił się do ich rozpo
wszechnienia i ugruntow ania, to jednak „oryginalność jego 
polega na um iejętności transform ow ania i adoptowania spe- 
kulatyw nych treści do w ym agań praktycznego życia, dzięki 
czemu sta ł się twórcą szczególnej syntezy teologicznomoral- 
n e j” 10e. W yrazem  jego wielkości jest przekazanie średniow ie
czu skarbów  klasycznej i starochrześcijańskiej myśli m oral
nej. Był on w średniowieczu autorem  bardzo poczytnym , cie
szył się wielkim  autory tetem  i szczególną sym patią, gdyż zna
jąc słabości człowieka i jego potrzeby potrafił wskazywać 
praktyczne i skuteczne sposoby leczenia. Stąd w pływ  św. 
Grzegorza był głęboki i dalekosiężny. Przyczynili się do tego 
V/ znacznej m ierze także benedyktyni, k tórzy uważali go za 
członka swej wspólnoty. W pływ ten  można dostrzec m.i. u 
Bedy Czcigodnego, A lkuina, św. A lberta Wielkiego, św. A n
zelma, i w  niem ałej m ierze u św. Tomasza z Akwinu, a w 
w iekach późniejszych także u Bossueta oraz Fenelona. N at
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103 p or Finalizm..., s. 151—166; tenże, Rola Kościoła jako zbawczej 
wspólnoty w  doktrynie papieża Grzegorza Wielkiego, RTK, 24(1977) s. 
19—37.

104 p or. tenże, Finalizm... s. 167—196.
105 Tamże, s. 233.
108 Tamże, s. 232.
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chnienie z pism  Grzegorza czerpali też m istrzowie życia du
chowego i w ybitni przedstaw iciele m is ty k i107.

ZAKOŃCZENIE

Na zakończenie tego artyku łu  nasuwa się kilka spostrze
żeń. W ielcy moraliści tego okresu byli najczęściej również 
w ybitnym i duszpasterzam i. Oddawali się z ogromną żarliwo
ścią ' posłudze słowa i trosce przede wszystkim  o dobro ducho
we wiernych, nie zapominając o ich potrzebach w codzien
nym  życiu. W tym  można widzieć przede w szystkim  przyczy
nę tego, iż nauka ich była bliska życiu i z nim  ściśle zwią
zana. Tchnęła nie abstrakcją, lecz egzystencjalnym  zrozumie
niem człowieka, głębokim odczuciem jego potrzeb i żywą chę
cią zaradzenia im.

W większości są oni też czczeni jako święci. Głoszona przez 
nich nauka była owocem nie tylko studiów, lecz m iała swe 
źródło w ich osobistym doświadczeniu religijnym  i w łasnym  
przeżyw aniu Boga. Nadało to ich pismom i ideom przez nich 
głoszonym znamię szczególnego świadectwa w iary  i przeko
nującej siły, k tóra płynie z osobistego zaangażowania.

W starochrześcijańskiej nauce m oralnej można wyróżnić 
kilka rysów  wspólnych. Jednym  z nich i to może głównym 
jest to, że nauka ta  jest w ysnuta przede wszystkim  z Pism a 
św. Ew entualny zarzut, jeśli to w ogóle można uznać za za
rzut, że jest to prosty i niepogłębiony biblicyzm, nie może 
być uznany za słuszny w całej rozciągłości. Ojcowie Kościo
ła potrafili odczytać w Piśm ie św., zwłaszcza zaś w Nowym 
Testamencie, to co istotne i najw ażniejsze dla życia m oralne
go. Ukazali oni w sposób w yraźnie zarysowany zasadnicze li
nie wytyczne dla chrześcijańskiej moralności. Uczynili to 
przyjm ując za punkt wyjścia i podstawę ekonomię zbawienia 
i przedstaw iając wnikliw ie płynące z niej konsekwencje dla

107 Por. tenże, Finalizm... s. 49—57; tenże Twórczość... s. 64—73. 
Wpływ św. Grzegorza trafnie ujm ują następujące wypowiedzi C. D a- 
g e n s a :  „Des le VIIe siècle, tous les auteurs chrétiens témoignent du 
prestige immense dont le saint pape a joui d’un bout à l’autre de 
l’Europe”...
„Durant tout le H aut Moyen Age, Grégoire s’est, ainsi impose comme 
le principal m aître à penser de l’Occident, en m atière d’exégèse, 
et sourtout de morale.” Dz. cyt., s. 441
,,Le jugement du Moyen Age ne perm et aucune hésitation: Grégoire 
est le premier des maîtres spirituels, presque autant qu’Augustin et 
bien plus que Jérôme ou Ambroise”. Tamże, s. 442.



życia. Stąd ujęcie ich cechuje dobitnie uw ydatniony chrysto- 
centryzm  i u większości Ojców mocno podkreślony eklezjalny 
charak ter życia chrześcijańskiej egzystencji. Chrystus, według 
nich, jest najw yższą norm ą i źródłem mocy zbawczej, a K o
ściół właściwym  środowiskiem, w którym  w ierni wspólnie re 
alizują zbawienie.

W iara w transcendencję połączona z zaleceniem ustaw icz
nego czuwania była w znacznej m ierze elem entem  nadają
cym dynamizm  ich nauczaniu. W te j kerygm ie uw ydatniało 
się zazwyczaj ideę stworzenia człowieka na obraz Boży, k tó
ry  należy odtwarzać we w spółpracy z łaską Ducha Św., upo
dabniać się do Boga w ciągłym procesie urzeczywistniając w 
ten  sposób cel, jaki stoi przed człowiekiem, dywinizację ■— 
przebóstwienie.

Wiele też wspólnego można dostrzec u Ojców w określa
niu roli osobistego w ysiłku człowieka w życiu m oralnym . W 
ich poglądach w yraźnie ujaw nia się rys ascetyczny. Niekie
dy daje o sobie znać w pływ gnostyckiej niechęci do ciała, czy 
też odbicie platońskiego dualizmu. Ojcowie zazwyczaj z dużą 
siłą akcentowali potrzebę wyzwolenia się z tego, co cielesne, 
przezwyciężenia zmysłowości i zdecydowanego zwrócenia się 
ku  tem u co duchowe. Głosili to z żarliwością i radykalizm em  
ewangelicznym. T utaj więc m iały swe źródło takie zalecenia, 
jak  potrzeba ucieczki od świata, wyrzeczenia się, a naw et po
garda tego, co ziemskie, nawoływania do surow ych postów, 
czuwań, um artw ień itp.

W pism ach swoich przedstaw iciele patrystyk i podjęli cały 
szereg zagadnień o istotnym  znaczeniu dla życia moralnego 
i jego teorii, jak np. zagadnienie, w iary i uczynków, łaski i 
wolności, praw a wiecznego i naturalnego, m ałżeństwa, rodzi
ny i dziewictwa, cierpliwości, pokuty, m odlitw y i życia s a - . 
kram entalnego. W rozpatryw aniu  tych zagadnień i podawa
niu rozwiązań ukazyw ali perspektyw y, k tóre w wielu w ypad
kach nadały k ierunek  dalszem u rozwojowi teologii. N iektóre 
z nich zachowały swą aktualność do dzisiaj.

Uwagi te dają podstawę do wyciągnięcia wniosku o zna
czeniu patrystycznej m yśli m oralnej dla dalszych dziejów te 
ologii m oralnej. Zwłaszcza obecnie, kiedy naw rót do źródeł 
jest zasadniczym postulatem  w teologii, sięganie do n a js ta r
szej tradycji chrześcijańskiej — do Ojców Kościoła pozwoli 
odnaleźć niejedną ideę o wielkiej wadze dla lepszego uchw y
cenia istoty egzystencji chrześcijańskiej, tchnącą świeżością 
ewangeliczną.
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Powyższy zarys z konieczności w form ie skrótowej, nie 
mógł dać pełnego i wyczerpującego wykładu, a uogólnienia 
tu ta j przedstaw ione mogą budzić niedosyt czytelnika. Szkic 
ten  jednak spełni swą rolę, jeśli zachęci do bliższego pozna
nia m yśli m oralnej Ojców Kościoła i do sięgnięcia po ich 
dzieła lub po obszerniejsze opracowania.

M o r a l i s c h e s  D e n k e n  i n  d e r  p a t r i s t i s c h e n Z e i t

Zusammenfassung

Dieser A rtikel soll eine Serie einleiten, in der ein Überblick über 
die Geschichte der Moraltheologie gegeben wird. In der Einführung 
erläutert der Verfasser die Notwendigkeit die Geschichte der Moral
theologie kennenzulernen. Sie bildet die Grundlage, um den Entste
hungsprozess der moraltheologischen Begriffe zu verstehen; die E nt
stehung und die Entfaltung der sittlichen Ideen sowie der Konzeptio
nen zu begreifen; die absoluten und unwandelbaren Werte von den 
wandelbaren zu unterscheiden; die gegenwärtigen Tendenzen in der 
Moraltheologie zu verstehen.

Im vorliegenden Artikel wird die patristische M orallehre behandelt. 
Er beschränkt sich darauf, die christlichen Schriftsteller und Kirchen
väter kurz vorzustellen, deren Lehre grössere Bedeutung besitzt bzw. 
die einen grösseren Einfluss auf die weitere Entwicklung der chri
stlichen Sittenlehre ausgeübt haben.

Kurz wird auch auf die Lehre der apostolischen Väter und der 
afrikanischen Theologen Tertulian und Cyprian eingegangen. Dann 
widmet sich der Verfasser der alexandrinischen Schule des Klemens 
von Alexandrien und Origenes, dessen Ideen die Spiritualität, ins
besondere des Ostens, besonders stark beeinflusst haben.

W esentlichen Einfluss auf die M orallehre des Ostens nahmen der 
hl. Basilius der Grosse (Mönchtum und asketische Lehre) und Johan
nes Chrisostomus (hohes Ideal des christlichen Lebens und umfassend 
behandelte Problem atik der Moral).

Von grösster Bedeutung für die Geschichte der westlichen Moral
lehre waren drei grosse Doktoren: der hl. Ambrosius, der hl. Augu
stinus und der hl. Gregor der Grosse. Das ,,De officiis m inistrorum ” 
des hl. Ambrosius w ar bis zur Zeit des hl. Thomas das erste und 
einzige Lehrbuch der christlichen Ethik. Der hl. Augustin schuf durch 
die Tiefe der Auffassungen und den Umfang der Problematik die 
Grundlagen der Moraltheologie. Die Augustinischen Ideen in den 
praktischen Hinweisen des hl. Gregors des Grossen beeinflussten jah r
hundertelang das christliche Leben im Westen,

J. Pryszmont


