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ANTROPOLOGICZNE ZAŁOŻENIA POWOŁANIA
CHRZEŚCIJAŃSKIEGO W UJĘCIU  ENDA McDONAGHA

Pow ołanie chrześcijańskie stanowiące zasadę teologii m oralnej 
w  aspekcie tryn itarnym  i chrystologicznym  oraz norm atyw ny jego 
charak ter w  ujęciu E. McDonagha przedstawiono w  dwóch poprze
dnich zeszytach. W kolejnym  trzecim  a rtyku le  zostanie przedsta
wiona analiza tekstów  naszego au tora  pod kątem  fenom enu po
wołania, k tó ry  pozwoli dostrzec jego aspekt indyw idualny i wspól
notowy. Jednocześnie nie dostrzega się między nimi jakiegoś kon
flik tu . Jedno nie wyklucza drugiego. Przeciwnie, można mówić
0 ich w zajem nym  dopełnianiu. W czym poszukiwać tej zgodności? 
Jak ie  są podstawowe założenia antropologiczne realizacji takiego 
właśnie powołania chrześcijańskiego? Nasz au to r zapew ne był 
świadom y tego problem u. Jakieś rozwiązanie można u  niego zna
leźć w  podkreśleniu wolności jednostki w  odpowiedzi, a głębokiej 
świadomości odpowiedzi we wspólnocie z drugiej strony.

1. Wolność człowieka w arunkiem  osobowej odpowiedzi

W świetle rozw ażań au tora zauważa się, że jednym  z najw ię
kszych darów  udzielonych człowiekowi przez Boga jest dar wol
ności.1 Ten dar został udzielony istocie ludzkiej w  dziele Stw orze
nia, odsłaniając swoje praw dziw e oblicze na płaszczyźnie relacji 
do Ojca. W tej relacji Bóg Ojciec obdarow uje człowieka nieskoń
czoną wolnością pozwalając, by b y t stw orzony żył tym  darem
1 dzielił się nim. Dzięki tem u — stw ierdza McDonagh —  Bóg wpro-

1 E. M cDonagh, In v ita tio n  and. Response. E ssays in  C hristian  M oral T heo
logy , D ublin  1972, 168— 182 (odtąd cytując tę pozycję stosow ać się b ę
dzie skrót: IR). Zagadnienie to ujm uje autor także w  drugiej sw ojej pracy: 
Doing th e  T ruth . The Q uest for M oral Theology, D ublin 1979, 76— 100 (odtąd  
cytując tę  pozycję stosow ać się  będzie skrót: DT). Podobnie ten  tem at 
ujm ują inn i autorzy. Por. J. M a r i t a i n ,  N euf leçons sur les notions p re 
m ières de la  ph ilosophie m orale, Paris I960; H. B o u i l l a r d ,  A utonom ia  
czło w iek a  a obecność Boga, Znak 19 (1967) 1096— 1112; H. R e i n e r s ,  G run d
in ten tion  u n d sittlich es Tun, Freiburg i. Br. 1966; J. F u c h s ,  T eologia  m o
ralna, tłum ., L. B obiatyński i  E. K rasnow olska, W arszawa 1974; Z. A l s z e -  
g h y, M. F l i c k ,  L ’opzione fbn dam en ta le  della  v ita  m orale e la grazia, 
G regorianum  41 (1960) 596—619; J. G a ł k o w s k i ,  B yć w o ln ym  —  stan  czy  
zadanie?  w : B yć człow iek iem , Poznań 1974, 111— 136; S. O l e j n i k ,  W odpo
w ie d z i na dar i pow ołan ie B oże, W arszawa 1979, 122— 129; R. G u a r d i n i ,  
K oniec czasów  n ow ożytn ych . Ś w ia t i  osoba. W olność, łaska, los, K raków  1969, 
223—298; W. G r a n a t ,  U p o d sta w  hum anizm u chrześcijańsk iego , Poznań



wadził istotę ludzką do w nętrza swojej Tajem nicy objawionej n a j
pełniej w  Synu i Duchu Św iętym .2

Przez ak t Stworzenia człowieka Bóg objawił swoją Przedw ie
czną T ranscendentalną Wolność jako dar i powołanie by tu .3 Zatem 
istota rozum na jest z n a tu ry  swej wolna, to znaczy nie może dzia
łać inaczej, jak  tylko w sposób wolny.4 Dlatego też osoba nie może 
żyć w  inny sposób skierow ana do celu jak  tylko przez poznanie 
i uznanie, że to, co zostało poznane, należy przyjąć lub odrzucić. 
Dzięki tem u istota rozum na obdarzona tak pojętą wolnością, okre
ślaną jako transcendentalną, pozostaje w  transcendentalnym  sto
sunku do ludzkiej na tu ry .5 A zatem  wolność człowieka ma charak
ter absolutny i nie może podlegać żadnem u ograniczeniu, które 
oznaczałoby naruszenie elem entarnej s tru k tu ry  n a tu ry  ludzkiej. 
W niej bowiem jest zakodowany osobowy charak ter wolności, k tó 
ry  w skazuje na godność osoby ludzkiej.®

Myśl tę rozwija E. McDonagh przez odwołanie się do encykliki 
Jana  X X III i Deklaracji o wolności religijnej.7 A utor stw ierdza, że 
natu ra lna  godność osoby ludzkiej uzasadnia wolność społeczną i sa
mo praw o do wolności, gdyż ta godność im plikuje rozumność 
i wolność człowieka.® A wolność pojęta jako -wartość ontyczna sta
1976; P ow ołan ie chrześcijańskie. Is to ta  pow ołan ia  chrześcijańskiego, pod red. 
S. S m o 1 e  ń s к i e g  o, t. I, Opole Ц78, 130— 134; J. M a j k a ,  C hrześcijańska  
koncepcja  w olności a praw o  do w olności, Znak 19 (1967) 285—296; t e n ż e ,  
M oralna transcen dencja  człow ieka  p rze z  wońność i m iłość, CS 7 (1975) 41—56; 
K. W o j t y ł a ,  Osoba i czyn , K raków  1969, 109— 115; B. H ä r i n g ,  N auka  
C hrystusa . Teologia m oralna, tłum . J. K lenow ski, t. IV, Poznań 1963; t e n ż e ,  
M oralność je s t dla ludzi. E tyk a  chrześcijańsk iego  personalizm u, tłum . H. B ed
narek, W arszawa 1975, 76— 78; W. W i c h e r ,  P o d sta w y  teo log ii m oralnej, 
Poznań 1969, 120— 175.

2 DT, 81.
3 E. M cDonagh podkreśla szczególnie dar w olności człow ieka, który ma  

sw oje źródło w  Trójcy Św iętej. DT, ,78. W spółcześnie w olność tę określa się 
w olnością podstawow ą, co podkreślają jedn i teologowie: por. P. F r a n s e n ,  
Pour une psychologie de la grâce d iv in e , Lum en v itae 12 (1957) 209— 240; 
a inn i nazyw ają ją w olnością transcendentalną: por. K. R a h n e r ,  J. B. M e t z, 
Theologica of F reedom , w: Theological In vestiga tion s  VI, tłum. K. H. Krüger, 
London 1966, 179— 196; J. B. M e t  z, F reiheit, III. Theologisch, w: Handbuch  
th eo log ischer G rundbegriffe , t. I, w yd. H. F r i e s ,  M ünchen 1962, 403—414.

4 DT, 99.
5 T am że, 82. Podobnie traktuje to zagadnienie J. В. M e t z  w  rozprawie: 

F reiheit a ls philosophisch-theologisches G renzproblem , w: G ott in  W elt. F est
gabe fü r  K a rl Rahner, t. I, Freiburg i  Br. 1964, 287—314.'

6 IR, 171— 173.
7 T am że, 168— 182.
8 T am że, 169. Zauważa się , że E. M cDonagh idzie po lin ii Sobbru W atykań

skiego II, który analizuje ten  fenom en w  oparciu o encyklikę P acem  in te r 
ris. E ncyklika ta w yprowadza praw a osoby ludzkiej z ogólnego porządku  
św iata, ustanow ionego przez Boga, oraz z godności osoby ludzkiej. E ncykli
ka ukazuje m iejsce człow ieka w  porządku Bożym, a w skazując na godność 
człow ieka przedstaw ia jego m iejsce w  porządku nadprzyrodzonym . Dlatego  
też uzasadnienie w  P acem  in te r r is  i w  D ek larac ji o w o ln ości re lig ijn e j  jest 
w  istocie to sam o. Por. PT n. 1, 3, 5, 9, ,10. Tak też zauw ażają inn i teologow ie:



nowi elem ent składow y i podstaw ę tej godności, ponieważ uzasa
dnia podobieństwo człowieka do Boga.* Jednocześnie zauważa się, 
że idea wolności jest w budow ana w sam  b y t osoby ludzkiej i jest 
niedostępna psychologicznemu badaniu. Jest to wolność, k tóra um o
żliwia człowiekowi nie tylko swobodne decydowanie o poszczegól
nych czynach i celach, ale także za ich pośrednictw em  pozwala 
całkowicie określić siebie jako osobę, nie tylko w jakiejś określo
nej dziedzinie działania, ale w  integralnym  jej sposobie istnienia.10

D ar wolności człowieka udzielony w  dziele Stworzenia został 
objaw iony i spełniony w Chrystusie.11 On bowiem „uwolnił osobę 
ludzką od grzechu, praw a, kłam stw a i śmierci, dając jej nowe ży
cie przez Dar Ducha Świętego.” 12 Dzięki tem u człowiek może zro
zumieć swoją w yjątkow ą pozycję i może określić się w  świetle 
tajem nicy samego Boga. Tak więc dzieło Odkupienia dokonane 
przez C hrystusa nadaje życiu człowieka w ym iar chrystocentryczny, 
a zarazem  jest w  tym  w ym iarze do głębi antropocentryczne, gdyż 
sta je  niejako w każdym  człowieku pomiędzy dobrem  a złem, po
między grzechem  a zbawieniem. Je s t to odkupienie z grzechu 
i przyw rócenie transcendentalnej wolności człowieka.13 Dlatego też 
jest ono w  swojej istocie i w  skutkach zasadniczym i niewyczer- 
palnym  dowartościowaniem  człowieka. A świadomość dow arto
ściowania podm iotu przez C hrystusa jest integralnym  elem entem  
w iary.11 W iara zaś jest podstaw ą wolności człowieka.15 Należy ona
por. J. C o u r t n e y  M u r r a y ,  La D éclaration  sur la  liberté  religieuse, N ou
ve lle  R evue T héologique 88(1966) 44— 45; J. M a j k a ,  C hrześcijańska  konce
pcja  w oln ości a p ra w o  do w olności, 289; К. W o j t y ł a ,  U p o d sta w  odnow y. 
Stu d iu m  o rea liza c ji V aticanum  II, K raków  1972, 17.

8 IR, 70.
10 DT, 83. Podobnie traktują to zagadnienie inni teologow ie. S. O l e j n i k ,  

W o d p o w ied zi na dar i pow ołan ie B oże, W arszawa 1979, 128— 130; P ow ołan ie  
ch rześc ijań sk ie , 126— 134; J. F u c h s ,  Teologia m oralna, 102—108; J. M a j k a ,
C h rześcijańska  koncepcja w olności a  p ra w o  do w olności, 290—296; A. P  ó ł-  
t a w  s к i, C zyn  a św iadom ość w ed łu g  K aro la  W o jty ły , w: W nurcie zagadnień  
posoborow ych , t. XII,  W arszawa 1980, 35— 46.

11 W św ietle  O bjawienia ukazuje się najgłębszy i ostateczny w ym iar  
w olności ludzkiej. U jaw nia się bow iem  ostateczne odniesienie tej w olności 
do Boga Osobowego jako N ajw yższego Dobra i Ostatecznej B ezw zględnej 
W artości. P odkreśla to zagadnienie E. M cDonagh. DT, j81. Można zauw ażyć, 
że autor idzie po lin ii Soboru W atykańskiego II, który stwierdza: „Wolność 
praw dziw a... to szczególny znak obrazu Bożego w  człow ieku. Bóg bow iem  
zechciał człow ieka «pozostawić w  ręku rady jego», żeby Stw orzyciela  sw ego  
szukał z w łasnej ochoty i Jego się trzym ając, dobrow olnie dochodził do pełnej
1 błogosław ionej doskonałości. Tak w ięc  godność człow ieka w ym aga, aby dzia
ła ł ze św iadom ego i w olnego wyboru, to znaczy osobowo, od w ew nątrz po
ruszony i naprowadzony, a n ie  pod w p ływ em  ślepego popędu w ew nętrznego, 
lub też zgoła przym usu w ew nętrznego” (KDK 17).

12 DT, 81 (tłum. w łasne).
13 T am że, 98.
14 T am że, 99. Także Sobór W atykański II tw ierdzi: „Ten, który jest obra

zem  Boga niew idzialnego (Kol 1,15), jest człow iekiem  doskonałym , który  
przyw rócił synom  A dam a podobieństw o Boże, zniekształcone od czasu p ier-
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do rzeczywistości nadprzyrodzonej, k tóra tkw i w  człowieku, ale 
nie pochodzi od niego samego.18 W yrasta bowiem ona, kształtu je  się 
i rozw ija jako owoc jedynego w swoim rodzaju  spotkania, u po
czątku którego stoi Odkupienie Boże.17. Objawienie to  łączy się ści
śle z dziełem Stworzenia, kształtu jąc międzyosobowy w ym iar tego 
spotkania, k tóre wym aga odpowiedzi człowieka na Objawienie sie
bie ze strony  Boga. Odpowiedź ta  jest pełna wówczas, gdy jest pod
ję ta  z wolnej woli człowieka, k tó ry  powierza się całkowicie Bogu, 
ukazując uległość woli wobec objawiającego się Pana.18 A zatem  
w iara nie jest tylko odpowiedzią in te lek tu  w  stosunku do abstrak
cyjnej praw dy, ale odpowiedź ta  pozostaje w  zależności od woli 
i od rzeczywistości w iary. A posłuszeństwo w iary sięga w  sam ą 
osobową s tru k tu rę  człowieka, w  cały jego duchowy dynam izm  
i wym aga właściwej odpowiedzi podm iotu, k tó ra  jest powierzeniem  
siebie Bogu.18 Dlatego też w łaściwy w ym iar w iary  nie podlega 
akceptacji określonej treści, ale akceptacji samego powołania i sen
su istnienia. E. McDonagh w m yśl Soboru W atykańskiego II tw ier
dzi naw et, że właściwy w ym iar w iary  jest ściśle nadprzyrodzony 
i w ym aga z egzystencjalnego punktu  w idzenia zadysponowania 
sobą zgodnie z łaską Ducha Świętego, k tóra udoskonala tę w iarę.20 
W niej bowiem ukazuje się specyficznie ludzka głębia posiadająca 
w ym iar właściwy człowiekowi, k tó ry  uw ydatnia się w  pełni przez 
świadom ą wiarę. Ta w iara jest aktem  i zarazem  usposobieniem

w szego grzechu. Skoro w  N im  przybrana natura n ie ulega zniszczeniu, tym  
sam ym  została ona w yniesiona rów nież w  nas do w ysokiej godności. A lbo
w iem  On, Syn  Boży, przez W cielenie sw oje zjednoczył się jakoś z każdym  
człow iekiem ” (KDK 22). T ak też tw ierdzą inn i teologow ie. Por. J. F u c h s ,  
T eologia m oralna, 112— 115; S. O l e j n i k ,  W odpow iedzi na dar i pow ołan ie  
Boże, 122— 129; P ow ołan ie ch rześcijańsk ie , 120— 134.

15 „Jednym  z aspektów  w iary  chrześcijańskiej jest chrześcijańska w olność.” 
DT, 77 (tłum. w łasne).

16 T am że, 102.
17 T am że, 78. Także Sobór W atykański II tw ierdzi: „Spodobało się Bogu  

w  sw ej dobroci i m ądrości ob jaw ić S ieb ie  sam ego i ujaw nić nam  tajem nicę  
w oli B ożej” (KO 2).

18 DT, 99. Tak też traktują to zagadnienie inn i teologow ie: por. B. H ä 
r i n g ,  N auka C hrystu sa , t. IV, 44— 48; S. O l e j n i k ,  W o d p o w ied zi na dar 
i  pow ołan ie B oże, 122—129; K. R a h n e r ,  T heology of F reedom , 179— 196.

19 DT, 96. A  Sobór W atykański II tw ierdzi: „Bogu objaw iającem u należy  
okazać posłuszeństw o w iary  (por. Rz 16,26; por. Rz 1,5; 2 Kor 10, 5— 6), przez 
które człow iek z w olnej w o li cały pow ierza się Bogu, okazując pełną u le 
głość rozum u i w o li w obec Boga objaw iającego i dobrow olnie uznając obja
w ien ie  przez N iego dane” (KO 5).

20 „Chrześcijańska w olność jest dostępna w szystk im  ludziom  przez Dar 
Ducha Św iętego.” DT, 97 (tłum. w łasne). Zauważa się , że  autor opiera się na 
w ypow iedziach  Soboru W atykańskiego II. Por.: „Człowiek... m oże sieb ie  oddać 
objaw iającem u się Bogu ty lko w tedy, jeśli pociągany przez Ojca okazuje  
Bogu rozum ne i w olne posłuszeństw o w iary” (DWR 10); „C złowiek pow inien  
dobrow olnie odpow iedzieć Bogu w iarą” (DWR 10).



(habitus), z którego w ynikają poszczególne ak ty .21 A utor twierdzi, 
że człowiek wnosząc do osobowego czynu swoją wolność angażuje 
siebie na zasadzie odniesienia się w  praw dzie do całej rzeczywisto
ści. I na tej zasadzie kształtu je  się w iara jako odpowiedź na Słowo 
Boga, k tó ry  się w  Nim objaw ia. Z tej racji odpowiedź człowieka, 
chociaż nadprzyrodzona w  swej istocie, jes t zarazem  osobowa i na
daje znaczenie całem u istrńeniu podm iotu. Cała bowiem egzysten
cja człowieka wierzącego stanow i odpowiedź na dar Boga, jakim  
jest Objawienie.22 Odpowiedź ta jest zależna od łaski w iary  pocho
dzącej nie tylko z fak tu  Objawienia, ale przede wszystkim  z w e
w nętrznego działania Boga w osobie ludzkiej i ma być odpowie
dzią osobistą.23

Enda McDonagh podkreśla, że Sobór W atykański II podejm uje 
wolność człowieka nie tylko na gruncie w iary  katolickiej, ale tę 
wolność odnosi do wszystkich ludzi stw orzonych przez Boga.24 D la
tego też wolność należy pojmować na gruncie w iary, k tó ra  zakłada 
dialog ze w szystkim i ludźm i dobrej woli.25 Chodzi tu  więc o zdol
ność do dialogu z ludźmi, k tórzy nie są przeświadczeni o praw dzie 
Objawienia. Dialog ten  powinien zakładać poszanowanie dla god
ności ludzkiej i odpowiedzialność za przekazyw aną prąw dę.25 Ró
wnocześnie dialog jest drogą wzbogacenia w iary  nie tylko dlatego, 
że ugruntow uje wolność i dojrzałość przekonań, ale także dlatego 
i może przede wszystkim , źe dzięki niem u w iara staje  się w  szcze
gólny sposób ożywiona miłością.27 Miłość zaś stanow iąca wezwanie

21 DT, 76— 81. Podobnie w idzą to  zagadnienie inn i autorzy. Por. S. O l e j 
n i k ,  W od p o w ied zi na dar i  pow ołan ie B oże, 122— 129; P ow ołan ie chrześc i
jań sk ie , 120— 134.

22 „W olność chrześcijan w ym aga w yrażenia się  ich  przez w o ln e  działanie  
m oralne, które jest podstawą m oralnego pow ołania.” DT, 99 (tłum. w łasne).

23 T am że, 104. A utor tw ierdzi za Soborem  W atykańskim  II, iż  „praktyko
w anie re lig ii polega z  sam ej jej istoty przede w szystkim  na w ew nętrznych  
aktach dobrow olnych, przez które człow iek  bezpośrednio ustosunkow uje się 
do Boga” (DWR 3).

24 IR, 180— 182, DT, 97— 100.
25 T am że, 78. To zagadnienie podjęte przez Sobór W atykański II przed

staw ia K. W o j t y ł a ,  U p o d sta w  odn ow y, 21—28.
26 DT, 80. Także ojcow ie soboru podkreślają to zagadnienie: „W szyscy 

ludzie... obow iązani są szukać praw dy, zw łaszcza w  spraw ach dotyczących  
Boga i Jego Kościoła, a poznaw szy ją przyjąć i zachować... praw da n ie  in a 
czej się narzuca jak tylko siłą  sam ej praw dy, która w nika w  u m ysły  jedno
cześnie łagodnie i siln ie” (DWR 1). W zyw ając do dialogu, w skazując jego m o
żliw ości i  m etody, sobór zaw sze u jm uje to  w ezw anie w  stosunku do w iary: 
„Kościół katolicki... w zyw a synów  sw oich , aby z roztropnością i m iłością  
przez rozm ow y i w spółpracę z w yznaw cam i innych religii, dając św iadectw o  
w iary i życia chrześcijańskiego, uznaw ali, chronili i w sp ierali ow e dobra du
chow e i  m oralne, a także w artości społeczno-kulturalne, które u  tam tych się 
znajdują” (DRN 2).

27 DT, 77. A utor podkreśla za Soborem  W atykańskim  II: „... zaśw iadczając  
i w ykładając w iarę całego Ludu Bożego, zebranego w  jedno przez Chrystusa, 
nie potrafi w ym ow niej okazać sw ojej solidarności, szacunku i m iłości dla 
całej rodziny ludzkiej, w  którą jest w szczepiony, jak naw iązując z nią dia-



do świętości może być zrozum iała tylko przez dar wolności udzie
lony człowiekowi. Ten dar wolności uzdolnią b y t do nieprzym u
szonej, pełnej odpowiedzi, k tó ra  przejaw ia się głównie w  wyborze 
dobra i praw dy, dzięki k tórej osoba może osiągnąć właściwe sobie 
cele, doskonalić się i dopełniać aż do osiągnięcia celu ostatecznego. 
To doskonalenie się i dopełnienie nie może dotyczyć tylko pod
m iotu jednostkowego.23 Osoba bowiem nie jest m onadą zwróconą 
ku sobie samej i zam kniętą w sobie, lecz jest ze swej n a tu ry  zwró
cona ku  innym  ludzkim  osobom, by wchodzić z nimi w  związki.2' 
Tak więc otwarcie się ku  innym  stanow i tę miłość, przez k tórą 
następu je  sam ourzeczywistnienie by tu  ludzkiego, a k tó ra  jednocze
śnie angażuje podstawowy zakres wolności osoby. N atom iast każde 
zamknięcie się w  sobie jest samozaangażowaniem, oceniane przez 
A bsolut jako negatyw ne samozaangażowanie. W pierwszym  przy
padku m oralne zaangażowanie w  wolności umożliwia człowiekowi, 
b y  oddał się w  pełni do rozporządzenia Temu, k tó ry  udzielił tego 
daru  transcendentnej wolności.30 Stąd też pełne oddanie się czło
w ieka wym aga przezwyciężenia własnego egoizmu, co jest możli
we tylko w łasce. Łaska uspraw iedliw ia i przekształca go na wzór 
C hrystusa, angażując osobę jako całość. Osoba ta otrzym ując dar 
łaski może się sam ourzeczywistniać w  wolności. To samourzeczy- 
w istnianie jest otwarciem  się wobec Absolutu i przyjęciem  łaski 
Chrystusa, a zatem  w pew nym  sensie chrześcijańskiej miłości Bo
ga. A miłość, k tóra umożliwia zachowanie słów Chrystusa, jest ła
ską dla człowieka ofiarowaną i p rzy jętą  w  wolności.31 Łaska ta  prze
nika z jego w ew nętrznej osobowości do w szystkich sfer życia, do 
w ielu aktów  swobodnego w yboru, a przez nie w pływ a na ukształ

log na tem at ow ych  różnych problem ów , przynosząc św iatło czerpane z E w an
ge lii oraz dostarczając rodzajow i ludzkiem u zbaw czych sił, jakie K ościół sam
pod przew odnictw em  Ducha Św iętego otrzym uje od sw ego Z ałożyciela”
(KDK 3).

28 DT, 9(1—111. Tak też przedstaw iają to zagadnienie inni autorzy. J. F u c h s 
pisze m. in., że „osoba jest z sam ej sw ej natury zwrócona ku innym  ludzkim  
osobom , oczyw iście n ie po to, by je odpychać, a le  po to, by w chodzić w  zw ią 
zki z n im i.” Teologia m oralna, 99; K. W o j t y ł a ,  Osoba i czyn , 296, 306.

29 DT, 80. A utor idzie w  m yśl Soboru W atykańskiego II, który twierdzi: 
„praw dziw a w olność człow ieka jest m ożliw a tylko w tedy, gdy człow iek  przyj
m uje n ieuniknione konieczności życia społecznego, w ielorakie w ym agania so 
lidarności ludzkiej i zobow iązuje się do służby w spólnocie ludzkiej” (KDK 31).

30 „The God of C hristianity w ants m en’s hearts, not their external 
actions, even  sacrifices. And coercion is  not the w ay to m an’s heart. D espite 
various deviations and obscurities, the Church has a lw ays clung to this free 
dom of act of faith . Its fu ll im plications have been  realised  on ly  par
tia lly  and gradually. T oday im m unity from  any social coercion is fin a lly  
and fu lly  understood as a necessary im plication  of the freedom  of the act 
of fa ith .” IR, 172.

31 T am że, 62. A  Sobór W atykański II pisze także: „W olność ludzka zra
niona grzechem , jedynie z pom ocą łask i Bożej m oże to n astaw ien ie ku Bogu 
uczynić w  pełn i skutecznym ” (KDK 17).



towanie św iata. Wobec tego człowiek sam ourzeczywistnia się w  wol
ności poprzez to talny  ak t w tej m ierze, w  jakiej oznacza samookre- 
ślenie osoby jako całości w  obliczu całkowitego wezwania jej przez 
Boga.32 A wolne ak ty  m oralne są istotnym  czynnikiem  sam ourze- 
czywistniania w  wolności, ale jednocześnie są one także, p rzynaj
m niej sam e w sobie, znakiem  tego sam ourzeczywistniania. Są one 
poszczególnymi aktam i wolnego w yboru — sprawiedliwości, lo ja l
ności czy miłosierdzia, w yrażają to ta lny  ak t wolności i w ypływ ają 
z radykalnego otwarcia się osoby wobec Absolutu.33 Zatem  miłość 
nadaje w artość poszczególnym m oralnym  aktom  sprawiedliwości, 
lojalności czy miłosierdzia, k tóre w ypełnia i przenika.34 Dzięki te 
m u ak ty  tè sta ją  się w yrazem  rzeczywistego zaangażowania osoby 
w wolności. Oznacza to, że szczególne znaczenie m a tylko ak t m i
łości Boga będący skutkiem  wolnego w yboru i inne akty , o ile 
przenika je transcendentalna p rak tyka  miłości Boga w wolności.35 
Tak rozum iane sam ourzeczywistnianie się prowadzi do doskona
łości by tu , co jest istotną treścią powołania chrześcijańskiego. 
A świętość człowieka, k tóra jest zawsze odpowiedzią w  wierze na 
ten  Boży dar i łaskę, przybiera postać doskonałości m oralnej, k tó
rej * centrum  stanow i miłość.36 Ta miłość' ma się przejaw iać w  upo
dobnieniu do Chrystusa, k tó ry  stał się wzorem  w ypełniania w ol

32 „M oralna aktyw ność n ie  jest sam o-w olnością i sam o-tw orzeniem  ani 
sam o-scentralizow aniem  czy sam o-uspraw iedliw ieniem , ale pełnym  zaanga
żow aniem  się dla drugiego.” DT, 83 (tłum. w łasne). Autor idzie dalej w  sw oim  
drugim  dziele pisząc: „Closely related to th is unique quality o f the person  
is  his autonom y. Through his spiritual endow m ent he possesses the pow er 
os self-determ ination , the right to dispose of self, to com m it him self. He 
and no other hum an being is master; of his destiny. This is the m eaning of 
his free w ill. (In both his uniqueness and his autonom y, he is m anifesting in  
the h ighest earthly form  the one, om nipotent God.) The personal reaction  
of love recognise this autonom y.” IR, 62.

33 DT, 82. Profesor podkreśla, że każdy w olny  w ybór m usi być uzupełnio
ny  m iłością, aby b y ł aktem  w  p ełn i w artościow ym : „He can ach ieve any or 
all of these in  som e degree w ithout atta in ing the suprem e virtue of h is being, 
his g iv ing of h im self as a w hole in  love. But the realisation  of these parti
cular va lues by acts o f justice or truth or chastity  is directed tow ards and  
needs to be com pleted in  love. It is as expressions of love that th ey  are fu lly  
acts of any particular v irtue.” IR, 77. M yśl tę rozw ija K arl R a h n e r  w  pra
cy: Das „G ebo t” der L iebe u n ter den  anderen  G eboten , w: K. R a h n e r ,  
S chriften  zu r  Theologie, t. V, E insiedeln  1962,' 494—517.

34 „Love is  an activ ity  of the w hole person and the w ill is heavily  con
ditioned by  the m en ta l and em otional reaction  of the person.” IR, 72. Так  
też ukazuje to zagadnienie В. H ä r i n g  w  sw ym  dziele N auka C hrystusa , 
t. IV, 46—48.

35 IR, 173.
36 DT, 84. Autor tw ierdzi, że doskonałość m iłości człow ieka do człow ie

ka przejaw ia się w  m iłości, która „drove the person out o f h im self tow ards 
the other in  recognising and caring for the other and seeking un ity  w ith  
him. T his m ovem ent outw ards enables the person w ho loves to grow  and 
develop .” IR, 63.



ności przez afirm ow anie nie lite ry  Praw a, ale godności i miłości 
drugiego człowieka.37

E. McDonagh podkreśla, że ten  w ielki dar wolności ofiarowa
ny  człowiekowi w  dziele Stw orzenia i objawiony w dziele Wcie
lenia przez Ducha Świętego jes t powołaniem do wolności w szy
stk ich  ludzi. Dlatego też wolność „ ja” nie um niejsza wolności „ ty” , 
ale ją  w arunkuje  i u jaw nia.38 Dzieje się tak  dlatego, że wolność 
jest dla nas tak  wspólna jak  n a tu ra  ludzka i zagrożenie wolności 
jednego człowieka jest zagrożeniem wolności drugiego. W związku 
z tym  wolność sta je  się zobowiązaniem człowieka do p raw dy i do
bra oraz osobowego doskonalenia się.33 W tym  ujęciu wolność przed
staw ia się nam  jako autonom ia osoby utożsam iana z doskonałością 
duchow ą człowieka.40 Nasz au to r zauważa, że o ile w  ontologi- 
cznym  znaczeniu wszyscy jesteśm y wolni i wolność ta  ma cha
rak te r  absolutny, nie podlegający ograniczeniom, to w  znaczeniu 
m oralnym  stale zm ierzam y do rozw ijania naszej wolności, k tóra 
podlega różnorakim  ograniczeniom. S tąd też m usim y się ciągle 
wyzwalać i dążyć do tego, abyśm y byli coraz doskonalej wolni.41 
A utor zwraca szczególną uwagę na tę problem atykę w  świetle 
Objawienia. Dzięki tem u wzbogaca ją  poszerzając przez ukazanie 
jeszcze pełniejszego rozum ienia charak teru  autonom ii ludzkiej oso
by, k tó ra  nie doznaje ograniczenia ze strony  Boga, k tó ry  naw et 
jako obdarow ujący nie ingeruje w  jej istotę. A w swojej wielkiej 
miłości ku człowiekowi raczej cierpi, poucza, gdy podm iot w ybie
ra  zło, ale nie um niejsza tego daru, ponieważ trak tu je  człowieka 
jako Swego partnera .42

E. McDonagh stw ierdza, iż człowiek nie przeżywa daru  wol
ności wyłącznie in telektualnie, ale uznając swoją wolność przyj-

37 „Jezus ukazał chrześcijańską w olność jako w artość transcendentalną, 
znosząc tw ardą literą Praw a.” DT, 98 (tłum. w łasne).

38 „Moralna odpowiedź, która respektuje w olność drugiego, jest odpow ie
dzią potencjaln ie ubogacającą jego w olność.” T am że, 83 (tłum. w łasne).

39 T am że, 91—94. Podobnie przedstaw ia ten  problem  J. B. M e t z ,  F rei
h eit a ls  philosophischtheologisches G ren zproblem , 287—314.

40 IR, 64. Podobnie ujm uje to zagadnienie J. M a r i t a i n .  P isze on m. in.: 
„Lecz o jaką w olność m oże chodzić przede w szystk im  cyw ilizacji chrześci
jańskiej? N ie, zgodnie z koncepcją liberalną o zw ykłą w olność w yboru je
dnostki; i  n ie, zgodnie z koncepcją im perialistyczną lub dyktatorską — o w ol
ność w ie lk ości i potęgi Państw a, ale w  p ierw szym  rzędzie o  w olność auto
nom ii osób, która się utożsam ia z ich  doskonałością duchow ą.” H um anizm  
in tegra ln y , Londyn 1960, 130.

41 M cDonagh staw ia człow iekow i za w zór Chrystusa, który „m anifesto
w ał w olność w  relacji do praw a i  do relig ijnych  i społecznych zw yczajów  
i  ludzkich autorytetów .” DT, 81 (tłum. w łasne).

42 T am że, 109. Także Sobór W atykański II zwraca uw agę na szacunek, 
jak i Chrystus ukazuje dla w olności człow ieka. Stw ierdza on: „Objawienie... 
ujaw nia  w  pełnych w ym iarach godność osoby ludzkiej, ukazuje szacunek  
C hrystusa dla w olności człow ieka przy w ypełn ian iu  przezeń obow iązku u w ie- 
Tzenia Słow u B ożem u” (DWR 9).



mu je  wezwanie do odpowiedzi. Jednocześnie zauważa się, że pod
m iot uświadam ia sobie powinność w  świetle godności ludzkiej wol
ności.43 Ta powinność w ydaje się tak  w ielka dla wolności, że p ra 
gnie się w  niej i przez nią urzeczywistnić. Tym sam ym  powinność 
nie tylko szanuje ludzką wolność, ale staje  w  pew nym  stopniu 
ponad nią, gdyż jest granicą tej wolności. Zatem  wolność nie m o
że przechodzić obok powinności bez odwołania się do niej. W zw ią
zku z tym  człowiek przeżywając powinność wolności dochodzi do 
pełnej świadomości samego siebie i dopiero na tej płaszczyźnie 
może przeżyć w łasną głębię, a także godność.44 Wówczas to głębia 
i wielkość ludzkiej wolności ukazuje bezwzględną powinność jako 
absolutną w artość. A człowiek uśw iadam iający sobie, iż wzywa go 
powinność, m usi za tym  wezwaniem  dostrzegać nie tylko absolutną 
wartość, ale A bsolutną Osobę, k tórej głos dochodzi do podm iotu 
nie na sku tek  abstrakcyjnych, filozoficznych rozważań, lecz poprzez 
logikę egzystencjalną, logikę serca. Ta logika serca oznacza całko
w ite zaangażowanie osobowej egzystencji, k tóra m usi dostrzec bez
względne żądanie kogoś osobowego.46 Dopiero osoba jako najw yższa 
w artość spośród w szystkich może doświadczyć absolutnego wezwa
nia i absolutnego zobowiązania tylko w tedy, gdy te pochodzą od 
A bsolutnej Osoby.46 Wobec tego absolutne zobowiązanie do wol
ności zastrzega sobie używanie przym usu, narzucanie praw dy czy 
dobra, k tó re  byłyby sprzeczne z przekonaniam i isto ty  ludzkiej.47 
W tej dziedzinie nietykalność człowieka jest absolutna, gdyż rzu 

43 „As a know ing free being he seeks the truth about h im self and his 
destiny. He lives that truth freely  as he sees it. This is his d istinguishing  
feature as a  hum an being, as a person.” IR, 171. Autor porusza ten  problem  
także w  sw ojej drugiej pracy. Por. DT, 79. W tym  kontekście zauw aża się, 
że m yśl profesora harm onizuje z w ypow iedziam i Soboru W atykańskiego II, 
który podkreśla: „Bóg w zyw a ludzi, aby Mu służyli w  duchu i  prawdzie; 
w ezw anie takie w iąże ich w  sum ieniu, ale n ie zmusza. Zważa On bow iem  
na godność osoby ludzkiej, przez Siebie stw orzonej, która pow inna kierow ać  
się w łasnym  rozeznaniem  i korzystać z  w oln ości” (DWR 11).

44 IR, 172— 176.
45 DT, 81—83.
48 IR, 177. Tę problem atykę podejm uje także B. S c h ü 1 e r. P isze on: 

„Etyka jest ostateczn ie personalna. Etyka istn ieje tylko dlatego, że istn ieje  
m ająca sw e roszczenia absolutna Istota i odpow iedzialny człow iek. Co nie  
w yklucza, że prócz tego istn ieje jeszcze porządek rzeczyw istości św iata, w  któ
rym  się  krzyżują osobow e roszczenia i osobow a odpow iedzialność.” B. S c h ü 
l e r ,  V eran tw ortu n g . V om  Sein und E thos d er Person, K railling vor M ünchen  
1948, 79.

47 M cDonagh postuluje, by  człow iek  zachow yw ał w olność drugiego czło
w ieka  jak C hrystus, który jest dla nas w zorem  i norm ą postępow ania. P isze  
on fn. in.: „H is w ay  of bearing w itness to the truth, o f presenting the w ay  
of salvation  as a m essage of love from  his Father for m ankind, of patiently  
proposing but never im posing the truth, provided a headline w hich  w as fo l
low ed by the apostolic Church w h ich  he founded.” IR, 172.



tu je  na jego wolność w znaczeniu ontologicznym.48 Dlatego też na
leży zauważyć, że wolność człowieka w ypływ ająca z ogólnego na
kazu dążenia do praw dy i dobra, dotycząca każdej osoby ludzkiej, 
a więc dążąca do celu ostatecznego w inna służyć wolności człowie
ka w  porządku publicznym, k tó ry  powinien być jej podporządko
w any.49 Z tego względu praw a porządku publicznego m ają  za za
danie sprzyjać rozw ijaniu i ubogacaniu osobowej wspólnoty. Stąd 
też au to r podkreśla, że fenom enu wolności nie można relew antnie 
zadekretować, by stworzyć dogodne ram y dla jej totalnego rozwo
ju, bowiem działalność ustawodawcza zm ierzająca do integracji 
w  drodze nakazów i przym usów niszczy wolność i unicestw ia pro
cesy in tegracyjne.50 Dlatego uzasadnienia wolności dla w szystkich 
w spólnot tego św iata należy szukać w  Kościele, bowiem wolność 
Kościoła jako insty tucji jest uczestnictwem  w wolności Założyciela, 
a wolność Kościoła jako społeczności ma swoją podstawę w Duchu 
Św iętym .51 Zatem  wolność człowieka nie jest zagubieniem  się isto
ty  „skazanej na wolność”, lecz ciągłym odnajdyw aniem  się i do
pełnieniem  osoby otw artej ku Najwyższej Praw dzie i Pełni Dobra.

Tak przedstaw ione rozum ienie fenom enu wolności człowieka 
w twórczości Enda McDonagha w ydaje się być w yjaśnieniem  tego 
daru, k tó ry  jest w arunkiem  stosownej odpowiedzi człowieka na 
Boże powołanie. Powołanie bowiem opiera się na darze wolności 
udzielonej człowiekowi w  dziele Stworzenia i w  pełni objawionej 
przez C hrystusa i Ducha Świętego poprzez łaskę, k tó ra  niejako 
przem ienia czyny człowieka i dowartościowuje je. A osoba tym  
doskonalej się wyraża, im bardziej ak t Chrystusow ej O fiary staje 
się iej w łasnym  aktem . Oznacza to, że Bóg, dzieląc się w łasnym  
życiem, dzieli się też Swoim aktem  wolnego sam odarowania się, 
k tó ry  sta je  się jakby nową ostateczną definicją osoby. A zatem 
człowiek może odnaleźć siebie tylko w tożsamości z posłannictwem  
Chrystusa. Dzięki tem u podm iot ukonstytuow uje się na płaszczy
źnie nie tyle związku człowieka z m aterią, co związku człowieka 
z wolnością Boga.

48 T am że, 170. To zagadnienie podkreśla w  sw ojej analizie D eklaracji 
o w olności religijnej także J. C o u r t n e y  M u i r a y  w  artykule: La D écla
ra tion  sur la lib erté  religieuse, 47.

49 IR, 169. Autor porusza ten  problem  także w  sw ojej drugiej pracy. 
Por. DT, 85— 89 ;  91— 97.  W ydaje się, że spostrzeżenie E. M cDonagha jest bar
dzo cenne. Przeglądając bow iem  literaturę podejm ującą tem at w olności stw ier
dza się, że autorzy nie poruszają tego problem u, ale ograniczają się  jedynie  
do w yjaśn ien ia  teologicznego czy filozoficznego sensu w olności. Por. J. F u c h s ,  
Teologia m oralna, 96— 115;  B. H ä r i n g ,  N auka C hrystusa, t. IV, 44— 48. Inni 
autorzy nadm ieniają jedynie o tych  w ażnych  konsekw encjach, jakie w nosi 
w olność człow ieka w  jego życie. Por. J. M a j k a ,  C hrześcijańska  koncepcja  
w oln ości a  prawo do w olności, 292—296

50 DT,  82.
51 „Duch Św ięty  ubogaca poznanie w olności i dostarcza podstaw  zrozum ie

nia tego fenom enu w  konkretnych czynach człow ieka.” Tamże, 85 (tłum. w ła 
sne). Por. J. C o u r t n e y  M u r r a y ,  La D éclaration  sur la lib erté  relig ieuse, 43.



2. W spólnotowy charakter powołania

Trójca Przenajśw iętsza jest praźródłem  wszelkiej społeczności, 
k tó rą  Enda McDonagh określa „trój jedyną społecznością życia.” 52 
W tę tró jjedyną społeczność życia Bóg przyjm uje człowieka już 
w dziele Stworzenia. Natom iast człowiek odkrywa, że jako osoba 
żyje w oparciu o wspólnotę z Bogiem. I tym  pełniej żyje, im  b a r
dziej uczestniczy w Bogu. Uczestnictwo to znajduje się w  naturze 
bytu, ale nie w yjaśnia ono ostatecznie powołania człowieka do ży
cia we wspólnocie.53

A utor podkreśla, że powołanie do życia we wspólnocie można 
zrozumieć przede w szystkim  przez Chrystusa.54 On bowiem, będąc 
u  początku człowieka jako bytu  stworzonego, staw ia go w relacji 
osobowej do Boga, do człowieka i do św iata.55 Wobec tego poprzez 
C hrystusa człowiek wchodzi w  krąg Tajem nicy T rynitarnej, k tóra 
jest nie tylko ostatecznym  źródłem, ale i celem wszelkiej wspólno- 
towości.56 Wspólnotowość ta  ma pewną m etafizyczną analogię, jaka 
zachodzi pomiędzy osobowym Bogiem a wspólnotą Osób w Trójcy 
Świętej, i pomiędzy człowiekiem jako osobą i powołaniem do wspól
noty ludzkiej. A zatem  korzenie tej praw dy tkw ią nie ty le w  na
turze człowieka, co w  jego powołaniu do wspólnoty z Bogiem 
Trójcą.57 Powołanie to w ydaje się być relew antnym  ujęciem  czło
w ieka i całej wspólnoty w  aspekcie teologicznym i antropologiczno-

52 DT, 99. Także B. H ä r i n g  stw ierdza, że Trójca Przenajśw iętsza jest 
praźródłem  w szelkiej społeczności. Por. B. H ä r i n g ,  N auka C hrystu sa , t. VI, 
22—24.

52 IR, 22—32. N atom iast w  drugiej sw ojej pracy autor pisze: „Relacja 
m iędzy osobą a w spólnotą tk w i w  biologicznej naturze człow ieka.” DT, 93 
(tłum. w łasne).

54 „What is d istinctively  C hristian in  a C hristian eth ic is the uncovering  
of the basic structure of human life  and activ ity  as a response to  the Father  
in  Jesus Christ, 'who constitutes in  h im self the criterion of w hether, a par
ticular life  or activ ity  is  such a response (and therefore good for m an in  
th is order), or not (and therefore bad). And because every  m an, irrespective  
of his exp lic it aw areness of th is, is so  addressed by God, response in  Christ 
is  his on ly  w ay to com pletion, and Jesus Christ constitutes the one test or 
norm  of m orality  (of goodness and badness) for the life and activ ity  of 
every  m an, either exp lic itly  or im plicitly .” IR, 38.

55 DT, 76— 111.
56 A utor ukazuje podobieństw o m iędzy w spólnotą ludzką a w spólnotą  

Boga w  Trójcy. D la E. M cDonagha w spólnota ta objaw ia się  na p łaszczyźnie  
chrystologiczno-eklezjalnej i  jest przeniknięta rzeczyw istością sakram entalną, 
IR, 38— 58. Jednak n ie  w szyscy  teologow ie tak daleko idą w  sw ych  rozw a
żaniach. Jednym  z przykładów  jest polski podręcznik zbiorow y, który podpo
rządkow uje tezę o pow ołaniu w spólnotow ym  człow ieka zagadnieniu „społe
cznej is to ty  człow ieka”. Por. P ow ołan ie ch rześcijańsk ie , 73.

57 „And in this context it  m akes m ore sense to speak of special personal 
relations w ith  each of the three divine persons, because by th is relationship  
m an is no longer sim ply  ad extra, but in  a rea l sense ad intra, adm itted to 
sharing th e  inner trinitarian life. And this inner trinitarian life  is above all 
a life  o f  love .” IR, 189.



-historycznym .58 Pełny bowiem obraz człowieka i w spólnoty pow sta
je  dzięki specyficznemu połączeniu praw d objaw ionych z egzysten
cjalnym  doświadczeniem podm iotu.5* A podm iot w raz z całą 
w spólnotą ukazują się w  aspekcie historycznym  i teologicznym.

Jednocześnie stw ierdza się, że człowiek został przeznaczony 
i powołany nie tylko do wspólnoty w  k ierunku horyzontalnym  
z drugim  człowiekiem, ale  i w  kierunku w ertykalnym , ponieważ 
został powołany, i to przede wszystkim , jako syn do wspólnoty 
z Bogiem.*0 W spólnota ta m a swoje źródło w  dziele Odkupienia 
C hrystusa skierowanym  do całej wspólnoty ludzkiej i u jaw nia się 
poprzez charak ter dialogowy.81 C harakter ten  znajduje swoje odnie
sienie „ ja ” do „ ty ” i „Ty”, czyli w  radykalnie pojętej relacji in te r- 
subiektyw nej. Relacja ta, akcentując kategorię ontologiczną, ukazu
je, czym osoba jest w  swojej istocie poprzez wspólnotę „ ja” i „ ty ” .62 
W tej wspólnocie, będącej in tersubiek tyw ną relacją dialogową w od
niesieniu „ ja” do „ ty”, podm iot aktualizuje się i sprawdza. Ta pod
m iotowa aktualizacja jest niejako „spersonalizowana”, dlatego też 
dopiero czyny ludzkie u jaw niają  człowieka w pełni.63 Poprzez nią 
staje  się także widoczna idea partnerstw a, do której powołany zo
stał człowiek.64 Partnerstw o to jest relacją między Bogiem a czło
wiekiem  na płaszczyźnie personalistycznej i m a rys chrystologiczny. 
C hrystus bowiem odkryw a tkw iące w  człowieku powołanie i uzdal
nia go do udzielenia odpowiedzi Boskiemu „Ty”.65 A utożsam iając 
się z człowiekiem zwraca się ku innym  „ ty” czyniąc z nich drogę 
ku sobie. Dlatego E. McDonagh twierdzi, że praw dziw a moralność

58 DT, 101— 111. Podobnie ujm ują to zagadnienie także inn i autorzy. Por.: 
L. S t a c h o w i a k ,  B iblijn a  kon cepcja  człow ieka , w: W nurcie zagadnień  
posoborow ych , pod red. B. B ejze, t. II, W arszawa 1968, 209—226; A. B ł a w a t ,  
L. B a l t e r ,  „R odzina dziec i B ożych ”, w: C złow iek  w e  w spó ln ocie  K ościo ła , 
pod red. L. Baltera, W arszawa 1979, 30— 45.

59 DT, 96.
60 „God’s  se lf-g iv in g  to m an-in -com m unity  has a h istory and so n eces

sarily has m an’s response. It w as on ly  in  and through the course of hum an  
history that the G od-m an relationship  (like any human relationship) could 
be achieved. A lthough com plicated by m an’s sin, his historical in fid elity , the 
relationsh ip  did. progress to th e  point o f Jesus Christ and exp lic it sharing of 
the d iv in e  sonship w ith  man. A nd the com pletion of that sharing lies in  the 
future. It is s till prom ise and hope.” IR, 27. Ten tem at porusza autor w  dru
giej sw ojej pracy. Por. DT, 46, 96, 133, 164. Także J. F u c h s  zw raca uw agę  
na ten  problem . Por. J. F u c h s ,  Teologia m oralna, 148.

61 IR, 34.
62 T am że, 56.
63 „The call to  a ll m en, then  is th e  call to the form ation  and developm ent 

of the true hum an com m unity. It is only in this com m unity that the indi
vidual person reaches his ow n fu lfilm en t. W holly dependent at first on the  
resources o f the com m unity, as h e m atures he contributes to  the com m unity  
by his responsib le hum an activ ity  w h ich  is then  judged to be good or bad  
as it  is  developing of the com m unity or d isruptive of it.” IR, 56— 57.

64 DT, 81—82.
65 IR, 43.



i zaangażowanie wobec Absolutnego Bytu w  w ypełnieniu konkre
tnego zaproszenia zawiera w  sobie życie teologalne i jest p rak ty 
cznym w yrazem  tego życia.“  N atom iast bezpośredniość związku 
z Bogiem nadaje tem u życiu rzeczywistą głębię, o ile miłość b li
źniego jes t inspirow ana nadprzyrodzoną miłością Bożą.'7 Miłość ta 
w yraża się poprzez um iejętność bycia chrześcijaninem  w codzien
nym  życiu ludzkim , k tóre im plikuje miłość do Boga i ludzi.68 Mi
łość ta  realizuje się efektyw nie dzięki ożywianiu D arem  Ducha 
Świętego, "który uświęca człowieka przez sw oją Łaskę." Człowiek 
zaś odpowiada na  ten  dar łaski sw ą doskonałością m oralną prze
jaw iającą się w  miłości stosownie do szczegółowego powołania każ
dego chrześcijanina. Poprzez spełnienie tego powołania człowiek 
określa się we wspólnocie L udu Bożego. S taje  się on darem  dla 
innych otw ierając się na Boga i ludzi.70

Otw arcie się w  miłości odgryw a dom inującą rolę, i jest fu n 
dam entalnym  praw em  doskonalenia człowieka oraz jego udziału 
w dziele zbawczym Chrystusa. Ten udział jest m ożliwy poprzez 
Sakram ent Eucharystii, k tó ry  stanow i właściwą podstawę budowa
nia w spólnoty Kościoła i źródło uświęcenia życia ludzkiego, co jest 
jednocześnie darem  zobowiązującym dla podm iotu.71 D ar ten  n ie
sie z sobą powołanie do miłości, do kształtow ania życia w edług wo

98 DT, 23.
97 „The prim acy o f C hristian charity over the other v irtues derives from  

the p lace of love as m an’s suprem e personal activ ity , and the essentia lly  
divisne character of C hristian love as a  share in  the divine love. Through  
it m an loves w ith  the love of God him self. But this love m ust be active, 
express itse lf  in  reverence and service of God and m an.” IR, 72.

68 T am że, 59—78. E. M cDonagh podkreśla, że relacje m iędzy ludźm i liczą  
się o  ty le , o ile  są przeniknięte m iłością. Por. tam że , 63—64; DT, 46.

69 T am że, 78; IR; 49. To zagadnienie podkreśla także Sobór W atykański 
II stw ierdzając: „Na w szystk ich  bow iem  zesła ł Ducha Św iętego, który m iał 
ich  w ew nętrznie pobudzić, aby m iłow ali Boga z  całego serca, z  całej duszy, 
z  całej m yśli i ze w szystk iej siły  sw ojej (por. MK 12,30) i aby sieb ie w zajem nie 
tak  m iłow ali, jak Chrystus ich  um iłow ał (por. J 13,34; 15,12)” (KK 40). Także
B. H ä r i n g  podejm uje tem at m iłości i  jej realizacji. T w ierdzi on, że ty lko  
m iłość w spom agana łaską Ducha Św iętego  przynosi dary drugiem u i jest 
drogą do spełn ien ia  się  podm iotu. Por. jego pracę: M oralność je s t dla ludzi, 
114— 117.

70 DT, 84.
71 „In the liturgy, particu larly in the Eucharist, the com m unity is  m ost 

properly itse lf. It realises its true character as God’s people through com m u
nion w ith  its head, Jesus Christ, in  his se lf-g iv in g  to the Father.” IR, 42. 
T o zagadnienie ujm ują w  tym  duchu in n i autorzy. Por. B. N  a d o 1 s  к i, 
W stronę pobożności eu ch arys tyczn e j w : W nurcie zagadnień  posoborow ych , 
t. XIV, 89— 103; K, R o m a n i u k ,  „,P rzeb yw a li ra zem  i w szy s tk o  m ie li w sp ó l
ne. E u ch arystia  —  w iązią  w sp ó ln o ty  chrześc ijań sk ie j, w: C złow iek  w e w sp ó l
nocie K ościo ła , pod red. L. B altera, W arszawa 1979, 15—29.; S. O l e j n i k ,  
W od p o w ied zi na dar i  pow ołan ie  B oże, 456— 459; t e n ż e ,  T eologia  m oralna, 
t. I, W arszaw a 1988, 234—244.



li Bożej i do postępu w świętości.12 A postęp w  świętości ma się 
dokonywać przez zjednoczenie z Chrystusem  w Kościele i z całym 
L udem  Bożym.73 Lud Boży bowiem staje  się źródłem i zasadą ca
łej ludzkości oraz reafirm acją rzeczywistości Stworzenia, Odkupie
nia i Zbawienia, które zostaje rozmieszczone w konkretnych histo
rycznych w ym iarach ludzkich. A rzeczywistość Ludu Bożego jest 
podstaw owym  w ym iarem  Kościoła, k tó ry  pozostaje zawsze na linii 
Bożych posłannictw  Syna i Ducha Świętego.74 Posłannictw a te są 
skierow ane ku każdemu człowiekowi i stanowią stały, im m anentny 
dynam izm  wspólnoty, k tó ry  od wielości i złożoności prowadzi ku 
jedności. Natom iast zjawisko organizowania się ludzkości w  kie
runku  jakiejś jedności jes t w łaśnie objawem poszukiw ania tej 
wspólnoty, k tó rą  Bóg objaw ia i urzeczywistnia w zbawczej wspól
nocie Kościoła.75 W tej wspólnocie jedynie w  Chrystusie i poprzez 
C hrystusa św iat staje  się jednością. A zatem  budowanie jedności 
dokonuje się w ew nątrz dzieła Zbawienia zgodnie z Tajem nicą Pas
chalną, k tóra żyje i u realn ia się sakram entalnie w Ludzie Bożym.76 
Ta wspólnota Ludu Bożego powinna być nieustannie nastaw iona

72 DT, 45. Autor sytuuje się na lin ii V aticanum  II, który stwierdza: „Li
turgia jednak jest szczytem , do którego zmierza działalność K ościoła, i jedno
cześnie jest źródłem , z którego w yp ływ a cała jego moc... Z liturgii przeto, 
a g łów nie z E ucharystii jako ze źródła, sp ływ a na nas łaska i z najw iększą  
skutecznością przez nią dokonyw a się u św ięcen ie człow ieka w  Chrystusie 
i  uw ielb ien ie  Boga, które jest celem  w szystk ich  innych dzieł K ościoła” (KL 10).

73 A utor stwierdza, iż C hrystus zaprasza do takiej doskonałości, która ma  
się przejaw iać „w m iłości, aż do oddania życia naw et za sw oich  w rogów .” 
DT, 55.

74 „Liturgical prayer is said to be directed to  the Father in  or through  
Christ th e  Son by the pow er of the H oly Spirit. It has a trin itarian  shape. 
L iturgy in the C hristian Church is a recalling and realising of the se lf-g iv in g  
of the Son to the Father m ade possible by  the g ift of the Spirit. This is true 
suprem ely of the Eucharist but applies in  varying to the other sacram ents and  
liturgical acts. W hat is less com m only recognised is that the w hole C hristian  
life  has this trinitarian shape.” IR, 96— 97.

75 „But the basic source of its un ity  is m anifest in  Jesus Christ because  
all m en are called to be united  w ith  him  as sons (and daughters) o f the 
Father and so brothers (and sisters) of one another. The unity of m ankind is 
now  seen  not to rest on any biological, psychological, or sociological basis 
but on  a theological one, in  the literal sense of that term  as pertaining to 
Theou logos, the Word of God. God’s Word addressed to m en is the basis 
of their unity. In  the lightr of the N ew  T estam ent revelation  that Word is 
the personal being of the Second Person of the Trinity becom e m an. In him  
and through him  m en exist, develop, and achieve their destiny, fu llness of 
union w ith  the Father and w ith  one another.” Tam że, 55. To zagadnienie  
przedstaw ia podobnie polsk i podręcznik zbiorowy. T eologow ie ukazują jedność 
ludzkości poprzez podobieństw o natury i godności osobowej zobow iązującej 
do uznania i m iłości drugich. A  centrum  tej m iłości jest Osoba Boga. Por. P o
w ołan ie chrześcijań sk ie , 65—66. W św ietle  przytoczonego w yżej cytatu w ydaje  
się jednak, że ukazanie jedności ludzkości przez E. M cDonagha jest głębsze.

76 „W spólnota buduje jedność przez Chrystusa w e w zajem nych relacjach  
m iłości, przez które św iat ubogaca się i sta je  się jednością.” DT, 83 (tłum. 
w łasne).



na dobro osób i powinna się rozw ijać w  dziele Chrystusa. Chrystus 
bowiem ustanow ił przez Dar swojego Ducha tę nową braterską 
wspólnotę w  Kościele poprzez rzeczywistość O dkupienia.77 Dzięki 
tem u łączy On ludzi we wspólnotę m ającą świadczyć sobie w za
jem ne usługi w  duchu miłości. Te usługi powinny być adekw atne 
w  stosunku do otrzym anych darów  i powinny urzeczywistniać się 
na różne sposoby i w  różnych odniesieniach jako bezinteresowny 
dar z siebie.78 W ymaga on afirm acji każdej istniejącej osoby jako 
budującej wspólnotę przez postawę osobowego daru, k tó ry  spełnia 
się dzięki łasce Bożej i aktualizuje się we wspólnocie.79 To speł
nienie się we wspólnocie ukazuje się nie jako cel sam w sobie, lecz 
jako w artość instrum entalna, przez k tórą osoba realizuje się we
dług zamysłów Boga. Ta wartość instrum entalna wspólnoty nie 
ogranicza się tylko do przekazu kulturow ego i podziału pracy, lecz 
wkracza w  nadprzyrodzoną sferę upodobnienia się człowieka do 
swego Stw órcy.30 To upodobnienie ma się przejaw iać w  doskonałej 
odpowiedzi na dar powołania, k tó ry  realizuje się w  życiu społe
cznym. W nim bowiem podm iot oddaje się innym  rozw ijając oso
bowość „ ja” i „ ty ” oraz staje  się przyczyną sprawczą nowych rze
czy, przez odbicie na m aterii własnego istnienia, k tóre jest podo
bieństw em  Boga.81 Tym  sam ym  praca ludzka przetw arza św iat 
i wiąże go z Bogiem przez człowieka, a także um acnia w  podmiocie 
podobieństwo Boże.82 Poprzez to podobieństwo do swego Stwórcy 
człowiek m anifestuje swoją autonom ię wobec rzeczy stworzonych 
i ukazuje się nie jako narzędzie do osiągnięcia celu, ale jako cel 
sam w sobie.33 W tym  ścisłym zjednoczeniu z Bogiem człowiek sta

77 IR, 55.
78 T am że, 59— 108. Autor podejm uje to zagadnienie podobnie jak papież 

Jan X X III, który stwierdza: „Kiedy Pan Jezus m odli się do Ojca, aby w szyscy  
byli jedno... jako i m y  jedno jesteśm y (J 17,21—22), otw ierając przed rozu
m em  ludzkim  niedostępne perspektyw y, daje znać o pew nym  podobieństw ie  
m iędzy jednością Osób Boskich a jednością Synów  Bożych zespolonych w  pra
w dzie i m iłości. To podobieństw o ukazuje, że człow iek będąc jedynym  na 
ziem i stw orzeniem , którego Bóg chciał dla niego sam ego, nie m oże odnaleźć 
się w  p ełn i inaczej jak tylko poprzez bezinteresow ny dar z siebie sam ego.” 
MM, A A S 53 (1961) 417. Także Sobór W atykański II podkreśla zw iązek po
m iędzy rzeczyw istością Ludu Bożego a pow ołaniem  człow ieka jako osoby. Jest 
to zarazem  pow ołanie do w spólnoty, człow iek bow iem , „będąc jedynym  na 
ziem i stw orzeniem , którego Bóg chciał dla niego sam ego, n ie m oże odnaleźć  
się w  pełn i inaczej jak tylko poprzez bezin teresow ny dar z siebie sam ego” 
(KDK 24).

79 IR, 58.
80 T am że, 98. Tem at ten  podejm ują także inni autorzy. Por. W. Z d a n i e -  

w  i с z. W spólnota  lu dzka , AK 74 (1970) 208—217; B. I n l e n d e r ,  N a d p rzyro 
dzone uow ołanie c złow ieka , A K  74 (1970) 196—207.

81 DT, 120— 123.
82 T am że, 72—73. Podobnie ukazuje to zagadnienie K. W o j t y ł a  w  pra

cy: U p o d sta w  odnow y, 54—55.
83 „In both  his uniqueness and his autonom y, he is m anifesting in the 

highest earth ly  form  the one, om nipotent God.” IR, 62.



je się jakby zwornikiem  n a tu ry  z nadnaturą  i ogniwem skupiają
cym w  sobie św iat rzeczy stworzonych, k tóre k ieru je  ku  Bogu. 
W skutek tego zaangażowania człowieka dopełnia się dzieło Stwórcy, 
k tó ry  uczynił podm iot szafarzem  swoich dóbr.84 W związku z tym  
Kościół Chrystusow y dokonuje apoteozy człowieka i wynosi go po
nad cały św iat rzeczy.85 Ta niezrów nana wielkość człowieka znajdu
je swój w yraz w  kulturze chrześcijańskiej jako antropocentryzm  
i teocentryzm . K ierunki te pokryw ają się ze sobą nie dlatego, że 
człowiek jest rów ny Bogu, ale że każde praw dziw e dobro czło
w ieka nieodm iennie prowadzi do Boga i pozwala doświadczyć Jego 
Tajem nicę.85

Realizację powołania Enda McDonagh widzi w  św ietle okre
ślenia Kościoła jako M istycznego Ciała Chrystusa. W Nim właśnie 
w yraża się i spełnia wspólnota. Dzięki niej osoba nie tylko siebie 
zachowuje, ale i realizuje.87 Wobec tego wspólnota będąca dziełem 
Boga i objawiona w  Chrystusie sta je  się udziałem  ludzi przez Dar 
Ducha Świętego. Ten dar przenika świadomością powołanie osoby 
i w spólnoty osób, co Jest główną zasadą powołania chrześcijań
skiego.88

Jednocześnie zauważa się, że osoba ludzka włączona we wspól
notę Kościoła i zwrócona ku dziełu zbawienia św iata przez party 
cypację w  m isji Kościoła jes t powołana, by przez swoje działanie 
podkreślić jeszcze jeden elem ent wspólnotowego powołania ludzko
ści.89 Przejaw ia się on w sakram entalnym  w ym iarze Kościoła, k tó ry  
au to r określa jako autorealizację. A zawiera się w  tym  potw ierdze
nie osobowo-wspólnotowego charak teru  m isji Kościoła w ew nątrz 
rzeczywistości sakram entalno-eklezjalnej. Je s t to zarazem  potw ier
dzenie sakram entalnego w ym iaru  całej ludzkiej aktyw ności, jaka 
zostaje podjęta przez wspólnotę Kościoła. Dopiero ta  aktyw ność 
w  pełni ludzka jest zdolna do objaw ienia tych zbawczych treści, 
k tóre zaw ierają się w m isji eklezjalnej. A zatem  integralność powo
łania dokonuje się przez łaskę, k tóra w  pewien sposób wyprzedza

84 DT, 119.
85 E. M cDonagh przeciw staw ia się obecnym  tendencjom , które um niej

szają godność osoby ludzkiej i próbują traktować człow ieka jako jednostkę 
m ającą sw ój w ym iar biologiczny, m aterialny itp. N atom iast n ie akceptują  
w artości transcendentalnej. DT, 112— 119.

86 IR, 62.
87 DT, 47. Także autorzy polsk iego podręcznika zbiorow ego podkreślają  

śc isły  zw iązek  m iędzy człow iekiem  a K ościołem  jako M istycznym  Ciałem  
Chrystusa. P ow ołanie w e w spólnocie jest m ożliw e dzięki uczestn ictw u w  Ko
ściele, które nadaje now y sens m oralny każdem u pow ołaniu. Por. P ow ołan ie  
ch rześcijań sk ie , 73; S. O l e j n i k ,  T eologia m oralna, 204—213.

88 DT, 47; IR, 49.
89 IR, 99. Problem  ten  podejm uje także T. S i k o r s k i  w  sw oim  artykule  

pośw ięconym  ekłezjalno-sakram entalnem u w ym iarow i m oralności człow ieka  
w  św ietle  dokum entów  soborow ych. Por. E klezja ln o-sakram en ta ln y  ch arak ter  
m oralności ch rześc ijań sk ie j, A K  65 (1973) 102—112.



natu rę  i decyduje o właściwym  znaczeniu aktyw ności ludzkiej ta 
kże na płaszczyźnie społecznej.80 S tąd też sakram entalne powołanie 
w spólnoty zbawczej nie nakłada się na ziemską społeczność w  spo
sób dla niej nie znany, ale w  społecznej naturze człowieka znajduje 
się zapotrzebowanie na takie urzeczywistnienie się ludzkości. Ludz
kość ta  zostaje ukierunkow ana ku Bogu i w tym  ostatecznym  
ukierunkow aniu tkw i podstaw a sakram entalnego kontaktu  z Bo
giem w  świecie.*1 Ten sakram entalny  kontakt jest rzeczywistością 
ukazującą całą głębię powołania ludzkości, k tóra urzeczywistnia się 
w  świecie poprzez Chrystusa. A człowiek o tw arty  całkowicie na  C hry
stusa i wspólnotę może poprzez swoją sakram entalność przem ieniać 
św iat w  aktyw ności społecznej, ekonomicznej i politycznej.92 Zatem  
aktyw ność podm iotu w  świecie prowadzi do uświęcenia go przez 
jego konsekrację na płaszczyźnie chrystologiczno-eklezjałnej. Ta 
konsekracja będąca skutkiem  sakram entalności człowieka spraw ia, 
iż cała sakram entalność ludzkiej egzystencji stanow i klucz do zna
lezienia pełnej „powołaniowej” in te rp re tac ji m isji człowieka w św ie
cie. P rzejaw ia się ona na płaszczyźnie osobowej i społecznej, ale 
także na płaszczyźnie historycznej i eschatologicznej.53 Dzięki tem u 
działaniu rzeczywistości ziemskie o trzym ują właściwą sobie pełnię 
i ostateczne znaczenie. Wobec tego wszechświat wzbudzony m iło
ścią przez miłość łączy się ponownie ze swoim Stwórcą, aby tym

90 IR, 96—108. M yśl E. M cDonagha harm onizuje z w ypow iedzią B. Häringa, 
który p isze m. in.: „Tym czasem  praw dziw ą chrześcijańską m otyw acją naszego  
społecznego zaangażow ania, jego przyczyną i w arunkiem , jest nasza nadzieja  
eschatologiczna, choć n ie  jest to  nadzieja zaw ężona, odnosząca się do odłą
czonych dusz żyjących w  sam otnej szczęśliw ości. Nadzieja Ludu Bożego —  
iż  będzie m ożna w ieczn ie  koncelebrow ać m iłość Bożą —  angażuje nas w  chw i
lę  obecną, gdyż jesteśm y dani tu na próbę. (...) Poniew aż odkupiona jest cała  
ludzkość, na leży  ufać C hrystusow i i oddaw ać Mu cześć n ie  tylko jako Odku
picielow i indyw idualnych dusz. Czcim y Go jako O dkupiciela całego św iata  
przez naszą odpow iedź daw aną całem u otaczającem u nas św iatu, tęskniącem u  
do dośw iadczenia w olności i odpow iedzialności synów  Bożych.” B. H ä r i n g ,  
M oralność je s t  d la  ludzi, 65. Tę problem atykę podejm uje także K. W oj t y  ł a 
w  pracy U p o d sta w  odnow y, 155— 164.

91 „It is on ly  in  and through the hum an that the divine elem ent can  
operate and achieve its fu lfilm en t in  th is w orld.” IR, 107. To zagadnienie 
podkreśla także autor w  sw ojej drugiej pracy. DT, 50.

92 DT, 53.
93 T am że, 50; IR, 107. Autor sytuuje się na lin ii Soboru W atykańskiego  

II (KDK 53). Także inni autorzy podejm ują ten  tem at. Por. J. K r a s i ń s k i ,  
A k ty w n o ść  lu d zk ie j n a tu ry  jako on tyczna  p odstaw a  aposto lstw a  w  św ie tle  
Soboru W atykań sk iego  II, w : P ow ołan ie  do aposto lstw a , Poznań 1975, 347— 
368; R. B e r n s t e i n ,  P rax is  and A ction , C on tem porary  P hilosophies of Hu
m an A c tiv i ty ,  Philadelphia 1971, 305; L. S c h e f f c z y k ,  M an’s Search fo r  
H im self. M odern  and B iblical Im ages, N ew  Y ork 1966, 168— 169; J. d e  F i 
n a n c e ,  E ssai sur Vagir hum ain, R om e 1962; G. T h  i l  s, L ’a c tiv ité  hum aine  
dans l ’u n ivers, w: L ’Eglise dans le m onde de ce tem ps. C on stitu tion  pa sto 
rale „G audium  e t S pes”, t. II: C om m enta ires, Paris 1967, 279—303; A. A u  e r ,  
M an’s A c tiv ity  th roughout the W orld , w: C om m en tary  on the D ocum ents of 
V atican  II, t. V, N ew  York 1969, 200—232.



pełniej korzystać z Jego miłości. Dlatego też rozwój św iata jest 
jakby  krążeniem  miłości, k tó ra  w arunkuje  wszelki praw dziw y po
stęp. Postęp ten, k tóry zm ierza do ostatecznego spełnienia się w K ró
lestw ie Bożym.84

Ukazane założenia antropologiczne w  ujęciu Enda McDonagha 
stanow ią wolność im plikującą godność człowieka i wspólnotowość 
tak  w  wezwaniu, jak i w odpowiedzi. Podstaw ę teologiczną w tym  
przedmiocie stanow i dla Enda McDonagha tajem nica Trójcy Świę
tej. U kazuje Ona w sposób najgłębszy wolność człowieka, która 
stanow i konieczny elem ent pełnej odpowiedzi człowieka we wspól
nocie. Z drugiej strony wezwanie i adekw atna odpowiedź sta je  się 
możliwa przez Chrystusa i Jego Kościół żyjący w sakram entach. 
Dzięki tem u wezwanie i odpowiedź otrzym ują w ym iar eklezjalno- 
-sakram entalny  i sta ją  się zasadą totalnego powołania człowieka.

W tym  kontekście dostrzega się pew ną oryginalność ujęcia 
idei powołania przez Enda McDonagha. Przejaw ia się ona przede 
wszystkim  w tryn ita rnym  charakterze, a następnie w  szczegól
nym  podkreśleniu aspektu chrystologiczno-eklezjalnego. W ydaje 
się to ujęcie różnić od najczęściej spotykanych, ponieważ inni teo
logowie ukazują powołanie chrześcijańskie przede wszystkim  na 
płaszczyźnie chrystologicznej.

W świetle dokonanych analiz stw ierdza się, iż McDonagh, uka
zując pełniejsze zrozumienie biblijnej idei powołania człowieka niż 
inni autorzy, nie ustrzegł się pew nych niebezpieczeństw. Dotyczy 
to przede wszystkim  ustalenia właściwego sensu podstawowych 
praw d antropologicznych i etyczno-nohmatywnych. Chodzi tu  p rze
de wszystkim  o to, by nie odczytać autora przez pryzm at rygoryzm u 
etycznego.85

L ektura  pism  E. McDonagha pozwala dostrzec ciekawą próbę 
teologicznego ujęcia fak tu  i postulatu  bycia chrześcijaninem  w świe
cie. Do nich należy zaliczyć zagadnienie m odlitw y w życiu czło
w ieka współczesnego, życie m ałżeńskie w  kontekście tajem nicy

84 IR, 29. W drugiej sw ojej pracy E. M cDonagh tw ierdzi, że  cala dzie
dzina urzeczyw istn iania się człow ieka jest par excellence  dziedziną nadprzy
rodzoną. Por. DT, 54. Tak też zauw ażają inni teologowie. Por. H. U. v o n  
B a l t h a s a r ,  A  Theological A n tropology, N ew  Y ork 1967, 306— 307; C. V a- 
g a g g i n  i, The Flesh. In stru m en t o f Sa lva tion . A  T heology of th e H um an  
B ody, N ew  York 1968; J. Q u i n l a n ,  The C hristian  Man in S t. P aul, The 
Irish T heological Quarterly 34 (1967) 303—307; W. P i t t e n b e r g ,  T he C h ri
stian  U n derstanding of H um an N atu re, Philadelphia 1964, 71— 72; J. P. M a- 
c k e y ,  The G race of God. The R esponse of Man, N ew  York 1967; K. R a 
h n e r ,  N atur und Gnade, w:  K.  R a h n e r ,  S ch riften  zu r Theologie, l y ,  E in
siedeln  1962, 209—210; J. D u t a r i, T ow ards the Theological U nderstanding  
of G race as th e  C ross of N a tu re , T heology D igest 17 (1969) 37—42; W. G l a 
s e r ,  M an’s E xistence: S u pernatu ra l P artn ersh ip , T heological Studies 
30 (1969) 473—491.

85 Por. J. B a j d a ,  P ow ołan ie ch rześc ijań sk ie  jako  zasada teo log ii m o
ra ln ej, W arszawa 1979.



Kościoła, możliwość pojednania Kościoła rzym skokatolickiego i an 
glikańskiego czy też w nikliw ą analizę przem ian społeczno-polity
cznych dzisiejszego zurbanizowanego św iata. W ydają się one godne 
podjęcia system atycznego opracowania. P rzy  tym  zauważa się, że 
powyższe problem y o charakterze szczegółowym E. McDonagh sy 
tuu je  na płaszczyźnie powołania człowieka przez Boga do budow a
nia K rólestw a Bożego. Je s t to znakiem  konsekw entnie przyjętej 
przez niego idei powołania jako zasady teologii m oralnej.

ANTHROPOLOGICAL A SSUM PTIO N S OF THE CHRISTIAN INVITATION  
ACCORDING TO END A  M cDONAGH

Enda M cDonagh indicates in  his sc ien tific  research  that the phenom enon  
of God’s invitation  for the m ankind is  as sum m ed on  such anthropological 
needs an freedom  and com m unity sp irit w ith in  w hich  any person can be 
realised. T his self-realization  is possible v ia  the g ift of freedom  —  one of 
the greatest g ifts obtained from  God in  the C reation D eal and fu lly  revealed  
in  Christ and the H oly Spirit. Via this g ift of freedom  every person can  
participate in the transcedental freedom  of God. H ence every person’s 
freedom  has an  absolut character and can not be lim ited  in  any w ay  w ithout 
violation  o f the elem entary structure of the hum an nature. Therefore the  
idea of freedom  built in  every hum an person enables self-determ ination  of 
such person’s in tegral w ay of existance. T his determ ination is possible in  
the light o f the very  God’s  m ystery  via C hrist by whom  the life  obtains 
a C hristocentric and sim ultaneously an antropocentric d im ension. Thus hum an  
being has consciousness o f an increased va lu e  by  Christ and this fact is an  
in tegral e lem ent of C hristian fa ith . Such fa ith  as a basis o f hum an freedom  
is shaping the m eeting w hich  requires m ankind’s response to God’s R evela
tion. The response rem ains in  dependence on the hum an volition  and reality  
of the fa ith  w hich  assum es a dialogue w ith  a ll m ankind. A t the sam e tim e the  
dialogue enriches th e  fa ith  by  grounding th e  person’s freedom  and by  v i
v ify in g  it w ith  love. Such love as an invitation  to holiness can bee understood  
only by the g ift of freedom  granted to every  person, having thus an ability  
to  a fu ll response by w hich  response such person can ach ieve  her/his fin a l 
aim. The self-realization  in  such w ay  understood leads to perfection  of 
m ankind’s existance. This perfection  is an essentia l contents o f the C hristian  
invitation . Such invitation  is realized in  the fu llest w ay  in com m unity having  
its source in  the divine „triunic society of life .” And a person adm itted to  
such society  becom es in vited  to share the com m unity w ith in  som e m etaphy
sical analogy; such analogy is betw een  the personal God and the Persons’ Co
m m unity in  the H oly T rinity and b etw een  a person and the hum an com m u
nity. Such directness o f the union  of God w ith  a person resu lts in  such
person’s life ’s deepness on condition that charity is inspired here by  superna
tural love o f  God. Such love is  realized b y  the G ift of the H oly Spirit w hich  
sanctifies m an by  its  Grace. The G ift o f Grace in  human response results  
in  m oral perfectness evidenced in  charity conform ing to individual invitation  
o f every  Christian. Such invitation  is to be done by unification w ith Christ 
in  th e  Church and w ith  the w hole People of God. In such close unification  
w ith  God th e  People o f  God becom es a kind of a keystone o f Nature w ith  
Supernature b y  concentering in  itse lf the w orld of created things w hich  are 
directed to God. Therefore m an’s response conditioned by  her/his freedom
becom es a fu ll response o f subject in  the com m unity by  Christ and the
Church liv in g  in  its Sacram ents. Thus the response obtains its ecclesio-sa- 
cram ental d im ension  and becom es a princip le of a total invitation  for m an
kind.
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