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REHABILITACJA CNOT TEOLOGICZNYCH {

WSTEP

Od czasu pierwszej wojny S$wiatowej, gdy Scheler postanowil ,,zrehabilito-
waé” cnoty,! wecigz ukazuja sie prace na ten temat i weigz styszy sie glosy
mowigce o kryzysie cnét. Jest co§ zastanawiajgcego w fakcie, ze po pracach
N. Hartmanna, J. Hessena, D. von Hildebranda, H. Klompsa, J. Piepera,
O. F. Bollnowa, R. Guardiniego, J. Endresa, P. Chaucharda i wielu innych
weigz powtarza sie za Schelerem narzekania na brak zainteresowania pro-
blematyks cnét. W wydanym w 1975 r. ,Stowniku etyki chrze$cijanskiej”
B. Stoeckle stwierdza, iz ,,aktualnie slowo «cnota» wydaje sie byé oSmieszone
i catkowicie umarte” ?.. Wyglada na to, ze autorzy piszacy o cnotach pragng
je rehabilitowaé tym bardziej, im mniej sie o nich (przynajmniej w ich
mniemaniu) mowi.

Podkre$lanie kryzysu cnét stuzy na ogét do uzasadnienia zajmowania sie
tym tematem. Problematyka dotyczaca cnét jest przeciez — nie tylko od
pieédziesieciu lat — integralng cze$cig kazdej ludzkiej etyki czy teorii moral-
noéci. Mozna za Schuellerem pytaé, ,czy byl kiedykolwiek taki czas, w kt6-
rym cnota nie przezywalaby kryzysu i kiedy ludzie, jako grzeszni, nie po-
trzebowaliby nawrécenia...”®. Stad nie nalezy myli¢ kryzysu, w jakim znaj-
duje sie samo slowo cnota, z rzeczywistoscia, ktéra oznacza. Jeéli cnota, jak
chee ks. Olejnik, jest ,wewnetrznym, stalym i podstawowym nastawieniem
ducha, glebokim zaangazowaniem czlowieka” ¢, trudno przypuszczaé, aby znik-
nela z teorii i praktyki moralnoéci. Trzeba raczej powiedzieé¢ o niej to, co
si¢ méwi o Kodciele: semper reformanda, a raczej — virtus semper rehabili-
tanda.

Rehabilitowanie cnét nie jest zadaniem latwym. W 1965 r. pisal u nag
ks. Smolenski, iz ,klasyczna definicja §w. Tomasza stuzaca przez cale wieki
teologii moralnej dzisiaj jednak wydaje sie byé¢ trudno zrozumiata dla ludzi
obecnego pokolenia. Co wiecej, wiasnie to samo pojecie habitus, ktére bylo
tak twoérczym elementem w okresie Sredniowiecznym, dzi§ staje sie kamie-
niem obrazy, przyczyniajae si¢ do niezrozumienia czy nawet wypaczenia
pojecia cnoty ze strony wspolczesnych... Jest wiec dzisiaj habitus rodzajem

_“._Zgb. M. Scheler, Zur Rehabilitierung der Tugend. Abhandlungen und Aufsaetze,
Leipzig 1915 (polski przekilad: O rehabilitacje cnoty, tlum. R. Ingarden i S. Ko-
laczkowski, Warszawa 1957).

2 B, Stoeckle, Virtli, W: Dizionario di etica cristiana, Assisi 1978, s. 461.

" B. Schqeller, Zu den Schwierigkeiten, die Tugend zu rehabilitieren, , Theolo-
gie und Philosophie” 58 (1983) s. 536. : .

4'S. Olejnik, Cnota chrzescijahiska. Struktura i rozwoj cnotliwosci zycia, ,Studia
Theologica Varsaviensia” 13 (1975) nr 1, s. 53. '
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terminu technicznego, zrozumiatego tylko dla waskiego grona specjalistow.
Réwnoczesnie trzeba powiedzieé¢, ze pojecie cnoty zdefiniowanej jako habitus
operativus bonus bywa najczeSciej Zle zrozumiane przez wspblczesnych.
W okreéleniu bowiem habitus dopatrujg sie jedynie strony nawykowej, cze-
go§ w rodzaju bezdusznej rutyny.”® W takiej sytuacji postulowal ks. Smo-
lenski, by moralisci uwzglednili w swoich badaniach osiagniecia wspélczesnej
psychofizjologii, psychologii uczenia sig, psychologii osobowosci, klinicznej
itd.®

Rehabilitacja cnét musiala i§é dalej. Nalezalo przezwyciezy¢ w ich rozu-
mieniu grecko-rzymski naturalizm i schematyzm mys$li, uwzgledni¢ wspél-
czesny kontekst socjologiczno-spoleczny, polaczyé analize cnoty z teoria war-
tosci, jako ze ,istotg cnoty jest dazenie osoby ludzkiej do osiggniecia moral-
nego dobra w oparciu o przyjeta hierarchie warto$ci”.” W tak pojetym pro-
cesie rehabilitacji cnét nie bez znaczenia okazuje sie sposéb ich prezentacji,
wskazanie na aktualno&é starych cn6t (tak Scheler pokazal pokore i godnosé,
D. von Hildebrand — czysto$§é i dziewictwo, J. Pieper — cnoty kardynalne).
Nie mozna tez przeoczyé¢ dzisiejszej wrazliwosci na takie cnoty, jak toleran-
cja, umilowanie pokoju, ochrona $rodowiska naturalnego, szacunek wobec
zycia ludzkiego i inne.®

Tak wiec cnota staje sie kategoria interpretacyjna zycia ludzkiego. Teoria
cn6t bazuje na tych wartoSciach, ktére ostatecznie okreslaja godno$é czlo-
wieka, cel i sens jego Zycia mdyw1dua1nego i spotecznego. Wydaje sie tu byé
istotna akceptacja zalozenia, ,iz kazdy czlowiek posiada cel ostateczny, ktéry
mozna nazwaé godno$cig ludzkg. Realizujac te godnos¢ czlowiek realizuje
wlasne mozliwoéci i staje sie osobg.” *

I. SPECYFIKA REHABILITACJI CNOT TEOLOGICZNYCH

Termin ,rehabilitacja” w odniesieniu do cnét teologicznych moze wydawaé
sie podejrzany czy co najmniej nieadekwatny. Przede wszystkim jawi sie
pytanie — w jakim sensie mozna moéwi¢ o rehabilitacji czego$, co w PiSmie $w.
posiada okre§lone miejsce. W odniesieniu do cnét moralnych granice reha-
bilitacji wydajg sie byé do§é szerokie, poniewaz Nowy Testament nie adop-
tuje klasycznego pojecia cnoty (areté). Pomija sie tam kompleks czterech cnét
kardynalnych. Niektorzy wprost uwazajg za bardzo problematyczne polacze-
nie starozytnej doktryny cnét z teologia chrzescijanska.?

Gdy rozszerzymy poszukiwania nad cnotg w PiSmie §w. i wezmiemy pod
uwage idee powolania, nasladowania Chrystusa, Kazanie na Gorze, ide¢ na-
wrécenia, wydaje sig, ze wchodzimy juz w sfere dzialania cnét teologicz-
nych.!! Pismo §w. opisuje stosunek czlowieka do Boga jako wiare, nadzeje

5 S. Smolenski, Perspektywy nowych naswietlen klasycznej definicji cnoty, ,Stu-
dia Theologica Varsaviensia” 3 (1965) nr 2, s. 472.

6 Zob. tamze, s. 477—478.

7 S. Witek, Cnota. W: Encyklopedia Katolicka, t. 3, Lublin 1979, s. 522.

.1 2Zsob. J. Endres, Tugend im Widerspruch, , Theologie der Gegenwart” 26 (1983)
S. s

* F. Compagnoni, Virti cardinali e teologali, W: T. Goffi, E. Piana, Corso di
morale. Vita nuova in Cristo, t. 1, Brescia 1983, s. 571.

1¢ Zob. Stoeckle, art. cyt., s.

465——466
11 Por. MFL (MF Lacan OSB), Cnoty i wady. W: Slownik teologii biblijnej,
Poznan—Warszawa 1973, s. 160.
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i milosé. Wraz z rozwojem Objawienia owe trzy cnoty sg przedstawiane jako
fundamentalne postawy czlowieka wobec Boga. Juz w Starym Testamencie
caly lud i poszczegélne jednostki wezwane sg do praktykowania wiary i mi-
losci wobec Boga, ktory sie objawia i gwarantuje wypelnianie swoich obiet-
nic. W Nowym Testamencie Bog objawil sie w sposoéb pelny w Jezusie Chrys-
tusie, ktoéry zacheca do wiary w swoje oredzie zbawcze (Mk 1,15), do zaufania
Jego obietnicom (J 14, 1—6), do miloci Ojca i siebie (Mk 12, 28—34; Mt 10,
37; J 21, 15—17). Sw. Pawel wyraznie zjednoczyt w jedna formule wiare, na-
dzieje i milos¢é prezentujac je jako podstawowe sposoby wiezi z Bogiem
(Rz 5, 1—5; 1Kor 13, 13; Gal 5, 5; Kol 1, 4 n).2?

Mimo wyraznego przekazu biblijnego historia refleksji nad cnotami teolo-
gicznymi moze byé nazwana nieustanng ich rehabilitacja.”* Refleksja teolo-
giczna w roéznych etapach historii akcentowala czy to globalng wizje cnoty,
czy tez rozwijala szczegélowe i funkcjonalne jej odniesienia.* Poczawszy od
Ignacego Antiochenskiego i Polikarpa, poprzez wieki $rednie, az do czaséw
wyodrebnienia sie teologii moralnej jako samodzielnej nauki teologicznej,
wystepujg réznice we wzajemnym uporzadkowaniu wiary, nadziei i mitosci
oraz w poljczeniu cnét teologicznych z przykazaniami, cnotami moralnymi
i sakramentami. Nie mozna przeoczyé, ze juz po genialnym opracowaniu
$w. Tomasza, w czasach Institutiones morales (XVII i XVIII w.) cnoty teolo-
giczne ustgpily miejsca nastawieniu prawniczemu i kazuistyce. Delhaye pisze,
»ze jako reakcja na jansenizm milo$¢ zostala prawie calkowicie wyparta
z teologii moralnej; akt milo$ci ku Bogu bylby konieczny co 5 lat”.®s

W teologii posoborowej wspélczesnej sytuacja jest caltkowicie inna. Wraz
z odnows biblijng wroécitlo zainteresowanie cnotami teologicznymi; uswiado-
mienie zwigzku teologii dogmatycznej z moralng przyniosto poglebione rozu-
mienie cnét teologicznych i moralnych, nowe dyskusje o ,proprium” moral-
noSci chrzescijanskiej domagaly sie wyjasnienia roli laski w Zyciu moralnym
chrze$cijanina. Je$li uwzglednimy istniejace dzisiaj prady filozoficzno-antro-
pologiczne, dyskusje wokél personalizmu, teologii wyzwolenia i nadziei mu-
simy przyznaé, ze wiara, nadzieja i milo$é stoja w centrum wielu sporéw
filozoficzno-teologicznych. Z tego wiec punktu widzenia rehabilitacja cnét
teologicznych wydaje sie mieé rzeczywiscie miejsce.

Jesli jednak przygladamy sie blizej roli cnét teologicznych w licznych
opracowaniach moralno$ci chrzescijanskiej, rodzg sie pewne pytania. Pierwsze
z nich dotyczy swoistej partykularyzacji rzeczywistosci obejmowanej trady-
cyjnie cnotami boskimi: wiarg, nadzieja i mitoscia. Tak np. zZywa dzisiaj
dyskusja wokol teologii nadziei, zainspirowana pracami E. Blocha i J. Moit-
manna, wykazuje, ze nie rozwigzano tutaj zbyt radykalnie postawionych
przeciwienistw miedzy eschatologia i epifania, historig i natura, krélestwem
niebieskim i ziemskim.* Ogromna literatura na temat milosci chrzescijans-
kiej ¥ z jednej strony przyczynila sie do bardziej ,spolecznego” na$wietlenia
oredzia chrzedcijanskiego, z drugiej jednak strony, pozostaje wiele znakéw
zapytania, o czym $wiadcza Zywe wcigz spory woko6l teologii wyzwolenia.

’* Ph. Delhaye, Theologische Tugenden. W: J. Hoefer, K. Rahner, Lexikon fuer
Theologie und Kirche, t. 10, Freiburg 1966, k. 76.

13 Por. tamze, k. 76—179.

14 Por. St. Olejnik, art. cyt., s. 52.

15 Delhaye, art. cyt., k. 78—T79.

¢ Por. B. Mondin, Le teologie del nostro tempo, Roma 1976, s. 90—97.

17 Zob. H. Rotter, Grundgebot Liebe. Mitmenschliche Begegnung als Grundansatz
der Moral, Innsbruck—Wien 1983, s. 153—158.
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Kluczowy punkt problematyki cnét moralnych wydaje sie znajdowaé we
wlasciwym podejéciu do samej istoty moralnosci chrzescijanskiej, dyskuto-
wanej dzisiaj jako ,proprium” etyki chrzescijanskiej. W istocie chrzescija-
nin nie zyje jedynie wedlug struktury stworzenia, ale wedlug struktury od-
kupiehia. W tej strukturze zasadnicza role odgrywaja cnoty teologiczne. Con-
gar pisze, ze ,chodzi tutaj o co§ wiecej niz intencjonalnosé: chodzi o ontolo-
gie. Nie mozna oddzieli¢ sie od tego, czym sie jest; nie mozna oddzieli¢ tego,
co sie powinno czynié, do czego jest sie wezwanym, od tego, czym sie jest.
Jako§é czynu chrzeScijanina zostaje okre§lona poprzez to, kim on jest jako
chrzeécijanin, a nie tylko przez to, ze jest czlowiekiem.”®® Trzeba tutaj do-—
daé, ze problem zwigzku wiary i moralno$ci musi byé ujety w kategoriach
ludzkich. Ma racje Boeckle, gdy pisze, ze ,,moga istnie¢ tajemnice wiary, ale
nie moga istnieé tajemnicze normy postepowania moralnego, ktérych tresé
odnoszgca sie do stosunkéw miedzyludzkich nie bylaby okreslona jasno i jed-
noznacznie.” ’

OczywiScie nie znaczy to, ze podstawowa tajemnica religijna — milos¢ Bo-
ga do czlowieka — nie posiada znaczenia antropologicznego. Calkowite od-
danie sie Bogu wyrazone w egzystencjalnym akcie wiary, nadziei i miloSci
stanowi centrum etosu chrzeécijanskiego. Chodzi o takie ukazanie laski, by
ta, jako obecno$é samodajgcego sie Boga, byla dusza egzystencji ludzkiej.
Wiaze sie to z takim rozumieniem natury i laski, ktére unikneloby dwoch
krancowos$ci: dualizmu i redukeji.

Problematyka cnét teologicznych, jak zadna inna, 1aczy teologie dogma-
tyczng z teologia moralna. Postulowany przez wielu zwiagzek tych dwéch dzia--
16w teologii nie zawsze znajduje wlasciwa realizacje, gdy chodzi o wspélczesne
opracowanie cnét teologicznych. Stad paradoksalna sytuacja; podczas gdy
tak wiele méwi sie dzi§ o wierze, nadziei i miloSci, niewielu autoréw pro-
buje dotrzeé¢ do ich wlasciwej istoty i roli w teologii moralnej, a w konsek~—
wencji w zyciu chrzescijaniskim.

II. LASKA — NATURA — NADNATURA

Tradycyjna, wzorowana na §w. Tomaszu nauka o cnotach teologicznych w-
spos6b wyrazny odwolywala sie do Pisma §w. Analizujac jednak nature spraw-
noSci wlanych operowala metafizycznymi kategoriami natury laski, przyczy-
ny. Ks. W. Urmanowicz pisze: ,Nie ulega watpliwoéci, ze sprawnoéci wlane
stanowia calkiem nowy porzadek w kategorii naszych wewnetrznych prze--
mian. Nie jest wszakze bezpodstawne przypuszczaé, ze istnieja pomiedzy ni-
mi a posiadanymi przez czlowieka sprawno$ciami porzadku naturalnego pew-
ne analogie i pewne stosunki. Istnienie w czlowieku tych sprawnoéci tluma-
czy sie faktem przeznaczenia go przez Boga do celu ostatecznego, ktéry prze-
kracza zdolnosci natury ludzkiej, a mimo to jest ostateczna i doskonaly
szczgSliwoscig czlowieka... Gdy chodzi o dzialanie czlowieka zmierzajace do
osiggnigcia nadnaturalnej szczeSliwoSci doskonalej, zostaje on wyposazony
przez Boga w sprawnoéci wlane, Naleza do nich: laska uswiecajaca jako
podstawowa sprawno$§¢ bytowa porzadku nadnaturalnego; towarzysza jej,

18 Y. Congar, Sulloriginalita dell’etica cristiana, W: Chiamati alla liberta. Saégi
di teologia morale in onore di Bernhard. Haering, Roma 1980, s. 36.
19 F. Boeckle, Fede e azione, ,Concilium” (wersja wloska) 10 (1976) s. 85.
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na podobienstwo zdolno$ci wyplywajacych z duszy, sprawnoé$ci wlane: wiara,
nadzieja i milo§é, zwane cnotami teologicznymi.” #

Trzeba doceni¢ tu wysitek intelektualny wilozony w wyjasnianie nowych
uzdolnien, ktorymi sa cnoty teologiczne. Pozostaja jednak pytania o stosunek
owych sprawnosci wlanych do uzdolnien naturalnych. Jak rozumieé ,orien-
tacje na nadnature” w dzialaniu? W jaki sposéb ,nadprzyrodzony dynamizm
laski usSwiecajgcej” staje sie w czlowieku rzeczywistosScig? ® Na te pytania
nie odpowiadajg rowniez ci autorzy, ktérzy wigza cnoty teologiczne z nad-
przyrodzona milo$cia jako centrum zZycia cnotliwego. W tym wypadku
stwierdza sie na ogél, ze cnota stanowi ,trwale nastawienie i zakorzeniong
w duszy gotowo$é do czynu «czlowieka nowego», tzn. odrodzonego przez
taske i zjednoczonego z Chrystusem”.® Jest faktem, ze w tym sposobie uje-
cia zagadnienia wraca sie do jezyka biblijnego, ale ,refleksja teologiczna
wraz z pojeciem «cnét wlanych» nie wychodzi poza jezyk analogiczny. Tam,
gdzie mowi sie o nadnaturalnej kwalifikacji naturalnych wiladz aktywnych,
odniesienie do dzialania pozostaje bardzo ogblne.”

Wspblczesni teologowie moraliSci proponuja przezwyciezenie zaré6wno uje-
cia ontologiczno-formalnego *, jak tez sa uwrazliwieni na niebezpieczefistwo
deklaratywnego zastepowania ,mito$cia” realnych probleméw czlowieka.® Nie
ulega watpliwosSci, ze trzeba zajgé sie¢ tu problemem laski; moze nie tyle
w aspekcie historycznym, * ile raczej — z punktu widzenia najwazniejszych
dzisiaj uje¢ teologicznych.

Nie lekcewazac wielu obrazéw i wyrazen biblijnych, jak réwniez subtel-
nych rozréznien teologicznych, narostych w historii refleksji nad laska, na-
lezy przede wszystkim pamietaé o jedno$ci wydarzenia laski?” Lgcznosé
z Chrystusem, impulsy pochodzace od Ducha Sw., odpuszczenie grzechéw,
Swieto§¢ wewnetrzna, wiara, nadzieja, mito§é, taska chrztu, zachowanie przy-
kazan — s3a to elementy jednej rzeczywisto$ci, dziela zbawienia. Dzielo to
zostalo zapoczatkowane przez Boga-Ojca, realizowane jest dzieki zastugom
Chrystusa w Duchu Sw.2? W tej formule, ktérej poczatki siegaja XII w.,
a ktoérg mozna znalezé roéwniez na Soborze Trydenckim, zawiera sie glebia
Boskiej Tajemnicy Zbawienia. Glebi tej nie powinny zaciemniaé interpre-
tacyjne roznice, zwlaszcza za§ techniczno-specjalistyczne rozréznienia po-
szczegblnych szkél teologicznych, ktére powstaly po Soborze Trydenckim.

Refleksja nad laska nie powinna tracié z pola widzenia czlowieka, ktéry
zyje przeciez w promieniu Bozej Laski. Jest prawdg, ze ,byloby duzym ryzy-
kiem budowanie teologii laski tylko na podstawie ludzkiego do$wiadczenia

20 W. Urmanowicz, Swoisto$¢ determinizmu sprawnosci w zyciu moralnym, ,Stu-
dia Theologica Varsaviensia” 4 (1966) nr 1, s. 99—100, 103.

21 Por. tamze, s. 104.

22 QOlejnik, art. cyt., s. 54; Por. J. F. Collange, Foi, espérans amour et éthique.
w:lsla_.sl'.;auret, F. Refoulé, Initiation 4 la pratique de la théologie, t. 4, Paris 1983,
s, i

3 F. Boeckle, Morale fondamentale, Brescia 1979, s. 256.

’gzg’o_x's.z}l\l. Vidal, L’atteggiamento morale. Morale fondamentale, t. 1, Assisi 1976,
S. .

% Por. B. Haering, Liberi e fedeli in Cristo. Teologia morale per preti e laici,
t. 1, Roma 1980, s. 238—242.

% Zob. artykuly H, Grossa, F. Mussnera i P. Fransena w: Mysterium Salutis,
t. 9, Brescia 1975.

27 Zob. M. Loehrer, La grazia di Dio nella sua azione di elezione e di giustifica-
zione dell'uomo. W: Mysterium Salutis, t. 9, s. 218.

2 Zob. P. Fransen, Presentazione storico-dogmatica della dottrina della grazia.
W: Mysterium salutis, t. 9, s. 163.
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laski. Nie wszystko w czlowieku jest doswiadczeniem laski. Jest prawda, ze
Stowo Boga jako stowo laski i jako Slowo bedace ponad laskg odnosi sie do
rzeczywistoéci darowanej czlowiekowi z zewnatrz, niemniej spotyka go w naj-
czulszym jego centrum...” ® Dlatego teologowie méwia o do§wiadczeniu taski,
historycznosci tego doswiadczenia, jako ze ,,poza wszelkimi doktrynami i teo-
logicznymi wyjasnieniami laski ukrywa sie doswiadczenie laski.”

Trzecia wreszcie zasada interpretacyjna, ktéra stuzy dzisiaj do prezento-
wania laski, jest zwiazek humanum z divinum. P. Fransen pisze: ,Jeéli Bog
chce »zbawié« stworzenie, zbawi je takim, jakie je stworzyl. W tym sensie
Franciszek Salezy mogl powiedzieé: o ile bardziej czyni nas boskimi, o tyle
bardziej stajemy sie ludzcy. (...) Zbawienie, ktére realizuje sie poprzez laske,
musi oczyszczaé i intensyfikowaé nasze bycie-ludzmi. Je$li laska niszczy co-
kolwiek, to tylko to, co zagraza naszemu czlowieczenstwu: zio i grzech.”

Wydaje sie, ze dominujgcym dzisiaj modelem teologicznym, wedlug ktére-
go przedstawia sie nauke o lasce, jest model obecnosci; ukierunkowuje on
refleksje personalistycznie i umozZliwia postugiwanie si¢ schematami prze-
strzennymi.®® Prowadzi to do podkres$lenia dialogalnej struktury laski i uwy-
puklenia doéwiadczalnego momentu jej przezycia. Obecno$é Boga rozciaga
sie na caly §wiat, przejawia si¢ ona w dzialaniu stworzenia i poprzez stwo-
rzenie. Wlasciwoécia dzialania Boga jest wyzwalanie stworzenia ku temu, ku
czemu zostalo stworzone. Tak wiec wszelka laska jest przede wszystkim ,}asky
uprzednia”. Czlowiek znajduje sie w podwojnej sytuacji — jako stworzenie
i jako grzesznik. Wprawdzie niedoskonalo§é skonczono$ci czlowieka nie jest
grzechem, ale w jej §wietle grzech staje widoczny.®® ,Yaska uprzednia”, ktora
darowana jest potrzebujacemu zbawienia czlowiekowi, rozumiana jest jako
taska ,,przyjeta”. Dialogalny charakter laski ,uprzedniej” i ,przyjetej” uzna-
wany byl caly czas przez teologie. Scholastyka moéwila o ,gratia in nobis
sine nobis” oraz o ,gratia in nobis cum nobis”, o ,gratia operans” ,gratia
cooperans”. Odnoénie do sakramentéw zaréwno $§w. Augustyn jak i §w. To-
masz mowili o ,veritas sacramenti” i ,veritas simpliciter”** Kazde zycie,
przede wszystkim za$§ zycie laski, ma swoje zrédlo w Béstwie Ojca, w Jego
milo$ci ku swemu stworzeniu. Ta milo$é objawila sie w Jezusie Chrystusie
i jest kontynuowana w Duchu Sw. Oto prawdziwy ,exitus” laski uprzedniej
i ,reditus” laski przyjetej przez czlowieka. Wiara, nadzieja i milo§é sg wy-
razem owej laski przyjetej i posiadaja wyrazny rys trynitarny, tak wazny
w dialogalnej strukturze laski.

Jesli jednak w kontekst dialogalnej struktury laski wiaczymy pytania
o relacje czlowiek-Bog, wolnoéé czlowieka i laska Boga, musimy przyznaé,
ze latwo tu popas¢é — przy niewla$ciwym ujeciu sprawy — w pewna nie-
mozno$¢ i frustracje. Jesli nie jest uznawana transcendencja Bozego dzialania,
jesli jest ono pojmowane jako jedna z przyczyn stworzonych, jesli — co wie-
cej — probuje sie uczynié z laski ,,co§” réznego od natury ludzkiej, jesli to
,»€08” zobiektywizowane nazywa sie ,nadnatura”, dochodzi sie do tego, co
teologia przezyla jako spér miedzy Banezem i Moling.*® Pomijajae juz fakt,

2 Loehrer, art. cyt., s. 221.

3 L. Boff, La grazia come liberazione, Roma 1978, s. 53.

’;lg. Fransen, Il nuovo essere dellluomo in Cristo. W: Mysterium Salutis, t. 9,
S. o

32 Por. tamze, s. 417—418.

3 Zob. K. Rahner, Gnade. W: K. Rahner, Herders Theologisches Taschen lexi-
kon, t. 3, Freiburg im B. 1972, s. 134—135.

3 Zob. Fransen, Il nuovo essere..., s. 419.

35 Zob. Rahner, art. cyt., s. 145—148.
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ze: problem stosunku wolnoéci ludzkiej do samodarujgcego sie Boga jest pro-
blemem granicznym, ktoérego rozwigzania trudno oczekiwaé od metafizyki —
trzeba powiedzieé, ze laska Bozej MiloSci nie jest reakcjag na dobry czyn
cztowieka. Przedtem, zanim realizujemy nasza wolno$é¢, Bég kocha nas i to
czyni nas kochania godnymi. Sw. Augustyn sformulowal to w sposéb prosty
i zwiezly: ,,quia amasti me fecisti me amabilem”. Jednak milo§¢ nie bylaby
miloScig, gdyby nie ofiarowala nam wolnosci. Boff formuluje to w nastepu-
jacy sposob: ,Boég nie zadaje gwaltu. Nie posiada struktury wiadzy, prze-
ciwnie — demonstruje swoja pokore. Nie jest to staboscia Jego milosci, ale
jej sila i wielkoscig. Bog wzywa do odpowiedzi milo§cia. Czlowiek jest jedy-
nym stworzeniem, ktoére moze ustysze¢ wezwanie milosci i odpowiedzieé od-
powiedzialnie. Bedac wolnoscia stworzong, jest tym samym wolnoscia ogra-
niczong. Jest tu pewna niejasno$é¢, ale pozostaje ona tam, gdzie powinna po-
zostawaé — nie wyklucza wysilku rozumienia, ale Swiadoma jest granicy
mozliwoéci. Uznaé tajemnice — znaczy zaakceptowaé nielogiczng arbitralnosé
faktéw jako no$niko6w sensu, ktory umyka logice rozumu nauki, zadajgeej
uniwersalizacji i absolutyzacji pojecia. Rozum przejawia si¢ wewnatrz ta-
jemnicy, a nie poza nig.. Na tym polega charakter teologalny teologii, rozu-
mianej jako racjonalno§é w sercu wiary.” *

Zwigzek miedzy Bogiem i czlowiekiem jest faktem fundamentalnym i w
transcendentalnym doswiadczeniu skierowania czlowieka ku Bogu przezy-
wa sie zaréwno wlasng wolno$é jak i zaleznosé od Boga. Mowigc jezykiem
Rahnera, mozna by to tak sformulowaé: aby zrozumieé¢ problem stosunku
taski do wolnosci, trzeba przyjaé¢ postawe modlgcego sie. Ten otrzymuje siebie,
istnieje i oddaje Bogu o tyle, o ile przyjmowanie traktuje jako moment sa-
mego daru laski. W tym sensie czlowiek w wolno$ci tworzy i tworzge, jako
laska, zostaje stwarzany.’” Nie ma tu zadnego blednego kota; jest raczej
Swiadomos$é, ze wszelkie dyskusje o lasce moga mieé miejsce, gdy dotknieci
jesteSmy poprzez tajemnice Boga, gdy doswiadczamy zycia laski. Nie pragnie
sie w zaden sposOb zastapié tajemnicy pojeciami racjonalnymi, ktére latwo
obiektywizuja Boga sprowadzajac Go na nasz ludzki poziom. ,faska nie jest
niczym innym jak Bogiem, ktéry daje sie nam jako sens, nadzieja, milo$¢,
sila. Tak zwany concursus divinus nie jest czyms$, co pochodzi spoza, splywa
z gory na stworzenie. Bog, jako ontologiczny fundament kazdego zywego
gestu, wchodzi w kazdg decyzje wspierajac ja swoja mocy. Takze wolnosé zale-
zy od Boga, ktéry czyni z niej to wlaénie, czym powinna byé: wolnoSciag
wyzwalajgcg.” ®

W Swietle tego, co zostalo powiedziane, latwiej mozna zrozumieé powojenna
dyskusje wokoél porzadku nadnaturalnego i naturalnego.”® Problem dotyczy?
nie tylko powrotu do wyrazen biblijnych, ujmujacych zbawcza milo§é Boga
w kategoriach stosunku, spotkania i przymierza, ale siegat glebiej, gdy py-
tano o dos$wiadczenie laski. Wszelkie do§wiadczenie laski popadalo w sfere
»naturalnego”, podczas, gdy laska sama z siebie przewyzsza nieskonczenie
nature. Trzeba przyznaé, ze metafizyka ze swymi dwoma porzadkami: natu-
ralnym i nadnaturalnym w duzej mierze byla przyczyna naturalizmu i racjo-

% L. Boff, La grazia come liberazione..., s. 163—164.

37 Por. Rahner, art. cyt., s. 149.

3 Boff, dz. cyt., s. 161.

¥ Por. H. De Lubac, Surnaturel. Etudes historiques, Paris 1946; K. Lehman,
Heiliger Geist. Befreiung zum Menschsein — Teilhabe an goettlichen Leben.
W: W. Kasper, Gegenwart des Geistes, Freiburg/Br. 1979.
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nalizmu, ktéry ze swej strony prowokowat krancowo$é przeciwng — 1dee
natury zupelnie zniszczonej.*

Refleksja teologiczna obecnego stulecia poglebila rozumienie akcji zbawcze;
Chrystusa. Zmusilo to teologobw do przemyslenia takich probleméw, jak na-
turalne pragnienie milosci Boga, osoba ludzka jako podmiotowo$¢ transcen-
dentalna, charakter historyczno-zbawczy odkupieniczej oferty Boga i innych.
‘Wielu teologobw powrécilo do rozumienia problemu natura-nadnatura w du-
chu $w. Bonawentury. Wedlug niego laska polega na relacji czlowieka do
Boga. Gdy czlowiek wchodzi w kontakt z Bogiem, nadnatura pojawia si¢ nie
jako rzeczownik stwarzajacy nows rzeczywisto$é, paralelng do natury, ale
jako przymiotnik kwalifikujacy rzeczywistosé naturalng. Owa nowa rzeczy-
-wistoéé jest ontologicznie nowym sposobem byecia, aktualizujagcym sie w sto-
sunku osobowym z Bogiem. Wychodzi sie tu z teologiczno-antropologicznego
zalozenia, iz czlowiek, mimo swego stanu grzesznego, powolany jest do wolnej
samodecyzji na zycie w Bogu. Decydujace jest, jak podkre§la Rahner, ze Bog
daje czlowiekowi nie jaka$ ogolng mito§é i bliskoéé, nie tylko stworzone dobra,
ale siebie samego, swoje wlasne zycie.!

Aby 6w dar Boga z siebie nie zostal pozbawiony mocy w skoficzonym prze-
ciez stworzeniu, jakim jest czlowiek, sama mozliwo$é przyjecia Boga jest
takze laska. Stad juz naturalne pragnienie mitosSci Boga nie jest pragnieniem
wylacznie ludzkim i naturalnym. Jest raczej wezwaniem, ktére Bog umiescit
w czlowieku, jest niejako echem glosu Boga. Wszystko to jest laska, ktora
tylko formalnie mozna odréznié od samodajacego sie Boga.

Natura w sensie teologicznym jest rzeczywistoScig, ktéra zaklada samo-
darowanie sie Boga jako wolng laske milo$ci. Boff pisze: ,nie istnieje czysta
natura w sensie wlasnego, oddzielnego porzadku. Czysto naturalny jest
tylko fakt, ze czlowiek jest podmiotem osobowym, zdolnym przyja¢ laske
Boga. By da¢ sie jako laska, Boég stwarza osobowy podmiot. To minimum
czym mozliwa jedno§é Boga z czlowiekiem i czlowieka z Boglem na ziemi
i w wieczno$ci. Dzieje sie to w taki sposéb, ze jedno§¢é nigdy nie oznacza
pomieszania, wchioniecia lub emanacji Boga. W jedno$ci laski miedzy Bo-
giem i czlowiekiem nastepuje to, co sie weryfikuje, poprzez analogie, w ta-
jemnicy wcielenia. Bég daje sie bez pomieszania, zmiany, podzialu i rozdzia-
Tu”# Za przykladem Gaudium et spes méwi sie dzisiaj o powolaniu integral-
nym czlowieka #, a wielu teologéw wyjaéniajac ofiare Chrystusa zwraca uwa-
ge na jej aspekt pozytywny i jej zwiazek z caloécia oredzia chrzescijaniskiego.

III. HABITUS INFUSUS JAKO OPCJA FUNDAMENTALNA

Wszelkie proby refleksji nad wydarzeniem samodajacego sie czlowiekowi
Boga weryfikuja sie ostatecznie w wyjasnieniu wspéldzialania cztowieka
z akcja zbaweza Boga. Zgodnie z Objawieniem, Ojcowie Kosciola i wieley
scholastycy méwili o tworzonym przez dzialanie zbawcze Boga stanie laski
w czlowieku. Stan ten rozumiano jako ,bycie w lasce”, jako transcendujace
akty wxary, nadziei i miloSci. Piotr Lombard poprzez swoja interpretacje
Rz 5,5 i 1J4, 13, 16 oraz niektérych tekstow §w. Augustyna zmusil niejako

40 Zob. Boff, dz. cyt., s. 61.

4 Zob. Rahner, art. cyt., s. 130.

42 Boff, dz. cyt., s. 64.

43 Por. Gaudium et spes, nr 10, 11, 57, 59, 61, 63, 91.
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przyszlych komentatorow swoich ,Sentencji” do ciaglej refleksji nad kluczo-
wym problemem: jaki zwiazek istnieje miedzy laska niestworzona, czyli Bo-
giem zwracajacym sie w akeji zbawezej ku czlowiekowi, i taska stworzona,
czyli owocami obecnosci Trojecy Sw. w czlowieku.

By odpowiedzieé na to pytanie, teologowie scholastyczni wprowadzili poje-
cie habitus infusus, ktére to pojecie — nota bene — rozwijalo sie jeszcze
przed przyjeciem arystotelizmu do scholastyki. Chodzilo najpierw o wyjasnie-
nie natury wiary i miloSci, danych darmowo w czasie chrztu, bez zashlugi
czlowieka. Potem przyszlo pytanie o réznice miedzy ,virtutes ethnicorum”
i ,virtutes christianorum”. Powoli ksztaltowalo sie przekonanie, ze w tych
drugich trzeba wyré6znié aspekt bardziej stabilny i gleboki, ktéry stanowilby
prawdziwg zasade ludzkiej aktywnosci zashlugujacej. Tu zrodzilo sie pojecie
habitus, ktére zawieralo 6wczesne rozumienie cnoty jako ruchu ku zbawieniu
(quo datur faciliter, prompte et delectabiliter operari) oraz augustynskie po-
jecie ,donum gratuitum”, ktéry zostal nam dany bez zadnej zaslugi z naszej
strony.® Sw. Tomasz podkre§lit wspéldzialanie czlowieka z akcja zbawezg
Boga. Najpierw wprowadzil pojecie ,dyspozycji ostatecznej”. W jednosci
z laska uswiecajaca laska habitualna informuje niejako nasz wolny sad i bu-
dzi w nim ,dyspozycje ostateczng”. Ostatecznie jednak S§w. Tomasz — jak
podkre§la Fransen — ,,woli méwié o jednym, pochodzacym od Boga ruchu,
ktéry dociera do nas, abySmy mogli znalezé Boga w zwrdceniu sie ku Niemu,
poprzez dazenie do zbawienia i do szczeSliwo$ci”. %

Widaé tutaj wyraznie, ze pojecie habitus jest od samego poczatku pojeciem
dynamicznym, wyrazajacym w istocie dzialanie Boga wobec czlowieka. Teolo-
gia laski us$wiecajacej interpretowanej w duchu habitus infusus musi by¢
rozumiana w bezposredniej i dynamicznej 2zaleznoSci od obecno$ci Boga
w czlowieku. Stan laski jest ,byciem z Bogiem”, realizuje si¢ w wolnym,
odpowiadajacym Bogu czynie i jest sam jako taki laskg Boga. Wydaje sie,
ze tutaj lepiej jest moéwié o wydarzeniu usprawiedliwienia niz o ,,stanie”. Jesli
laska usprawiedliwienia przychodzi do czlowieka, uSwigca go i czyni tym,
kim nie byl przedtem (jako grzesznik), stan laski jest przezywany w nieustan-
nym zawierzeniu, zaufaniu i milo$ci. Dzialanie laski usprawiedliwiajacej pole-
ga nie tylko na odpuszczeniu grzechéw; jest ona réwniez ,,wlana” w postaci
habitualnych cnét i daréw Ducha Sw., kierujacych dzialanie czlowieka ku
Bogu. Trzeba jednak podkreslié, ze posiadanie habitualnej laski polega na
cigglym wewnetrznym odradzaniu, odnawianiu i dazeniu do wiecznego zba-
wienia. Jest to stan rézny od Boga samego, tzw. laska stworzona, chociaz
zaklada dzialanie samodajacego sie Boga.

W 1952 r. P. Fransen zaproponowal, by ,stan laski w czlowieku” opisaé
poprzez pojecie ,opcji fundamentalnej”.*” Pojecie to zostalo przyjete przez
niektérych teologéw, pbzniej postugiwano sie nim zaréwno w teologii dogma-
tycznej jak i moralnej.* Nie ma tutaj potrzeby przypominaé dyskusji wokoét
opcji fundamentalnej. Wazne jest, ze zostala ona wypracowana w cieniu to-

44 Zob. Fransen, Presentazione storico-dogmatica..., s. 104.

45 Zob. tamze, s. 106.

4 Tamze, s. 108—109.

47 Zob. P, Fransen, Pour une psychologie de la gréce divine, ,Lumen vitae”
12 (1957) s. 209—240.

48 Por. Haering, Liberi e fedeli in Cristo, t. 1, s. 198—266; H. Reiners, Grundin-
tention und sittliches Tun, Wien 1966; H, Kramer, Die sittliche Vorentscheidung
Wuerzburg 1970; s. Dianich, Opzione fondamentale. W: L. Rossi, A. Valsecchi,
Dizionario Enciclopedico di teologia morale, Roma 1976, s. 694—T705.
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mistycznej teorii o celu ostatecznym, Z jednej strony uwzglednia sie tu po-
czatkowy zalezno$é od Boga, ktéry daje sie czlowiekowi, z drugiej za§ —
zwlaszcza moralisci — konfrontuja te koncepcje z wynikami psychologii
rozwojowej.
Z punktu widzenia dogmatycznego opcja fundamentalna pozwala raz
jeszcze podej$é do wolnosei ludzkiej oraz bardziej spolecznie zrozumieé oso-
49

Gdy chodzi o pierwsze zagadnienie — wolno$§é czlowieka — siega sie do
bardziej podstawowych struktur czlowieka niz zdolno$é wolnego wyboru.
Owszem, w opisie rozwoju czlowieka uwzglednia sie akty wyboru, ale oprécz
nich istnieje dynamizm operatywny, ktéry stoi u poczatku lancucha serii
wyboréw, w konsekwencji wyboru zasadniczego. Antropologowie pytaja —
gdzie jest korzen owego wyboru, jak wyglada impuls, ktéry go wyzwala.
Dianich pisze: ,Istnieje w czlowieku gleboka i nieeliminowalna wolno$é, kto-
ra w rzeczywisto$ci nie polega na wyborze; jest to wola bycia sobg samym,
dazenie do realizowania siebie w pelni albo prosciej — pragnienie szczescia...
Gdy ten wybér jawi sie w wolnoSci i Swietle sumienia, staje sie aktem,
w ktérym czlowiek rzeczywiscie czyni siebie, ustanawia siebie w osobowosci.
Taki akt nie jest prostym aktem, ale raczej sposobem ustawienia swojej
egzystencji.” :

Mozna powiedzieé, ze mamy tu do czynienia z fundamentalng tezg wspél-
czesnej antropologii filozoficzno-psychologicznej, ktéra wskazuje na to, ze
czlowiek nie ,posiada” wolnoéci, ale raczej jest wolno$cia, bytem otwartym;
nie jest ustrukturalizowany zaleznymi od siebie instynktami, ale posiada
zdolnoé¢ dysponowania sobg. Ta zdolno$é odnosi sie do dynamicznego i ra-
dykalnego ukierunkowania zycia czlowieka. Oczywiscie, owo radykalne ukie-
runkowanie zostaje potwierdzone poprzez i w poszczegblnych aktach. W tym
Swietle byt ludzki trzeba okres$li¢é jako dany, jako zadanie do wykonania, jako
wezwanie do wolnej realizacji. W ostatecznym wymiarze, jak podkresla Pan-
nenberg, wolno$é jest realng mozliwoscig bycia soba przez ludzkie ,ja”.3

Opcia fundamentalna wyrazajaca caloSciows istote ludzkiego bytu realizuje
sie w spotkaniu z innymi. Osoba ludzka jest niejako zakotwiczona w infra-
strukturze biologicznej, genetycznej, spolecznej i kulturalnej. Te konkretne
determinacje egzystencji czlowieka strukturalizuja rozwéj osoby ludzkiej.
Przy rozwazaniu stosunku osoby do spotecznos$ci wystepowaly i wystepuja
dwa niebezpieczenstwa. We wszelkiego typu totalitaryzmach i struktu-
ralizmach pojawia sie funkeyjne rozumienie czlowieka pozbawiajace go wlasei-
wej mu wolno$ci i odpowiedzialno$ci. Inng pokusg jest redukecja czlowieka
do wlasnego ,ja”, calkowicie twoérczego, absolutnie wolnego i wyzwolonego
z wszelkich uwarunkowan. Ostatnio Pannenberg doskonale pokazal uwarun-
kowanie spoleczne ,ja” poprzez powiazanie go ze strukturag ,,mnie”.’? Wszelkie
formy relacji interpersonalnych nie sa tylko fenomenami, ale stanowia ko-
nieczne struktury ludzkiej egzystencji. Sa nimi: jezyk, modele zachowan,
mikro- i makrostruktury spoteczne.®® Mozna wiec powiedzieé¢, ze konkretna
osoba jest synteza wszystkich réznic, ktére napotyka, o ile jest synteza wlasnej

49 Zob. Fransen, Il nuovo essere..., s. 449—954.

50 Dianich, art. cyt., s. 696.

51 Zob. W, Pannenberg, Anthropologie in theclogischer Perspektive, Goettingen
1983, s. 233.

52 Zob. tamze, s. 232—235.

58 Zob. Fransen, Il nuovo essere..., s, 432.
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historii. Stad jednos$é zycia osoby jest projektem fundamentalnym, zwiazanym
z wyborem fundamentalnym czy opcja fundamentalng.

Tak rozumiany spos6b egzystencji czlowieka teologowie wspoélczesni lgcza
z laska habitualng jako status infusus. Dla jasno$ci trzeba od razu powie-
dzieé, ze Fransen zdaje sobie sprawe, iz obydwa pojecia ,habitus infusus”
i ,opcja fundamentalna” nie wyrazaja w taki sam sposéb tej samej rzeczy-
wistoéci, ktorg nazywamy laska habitualng, a ktérg jest samodajacy sie Bég
w wolnej egzystencji czlowieka. Habitus infusus wyraza ,laske uprzednia”,
podezas gdy opcja fundamentalna definiuje te samga laske, ale juz przyjeta
przez czlowieka. Chodzi jednak o te sama rzeczywisto$é. Oto, jak pisze Fran-
sen: ,,Rozumiemy laske uswiecajacy jako decyzje podstawowa, ktoéra realizuje
sie w spos6b wolny pod wplywem laski Boga. Nie istnieje jednak zadna de-
cyzja fundamentalna, ktéra w tym samym czasie nie bylaby koniecznie zwia-
zana z pojedynczymi aktami, nadajgc im sens, warto$¢, ukierunkowanie mo-
ralne... Aby moéc sie zrealizowaé, kazda decyzja fundamentalna, takze ta,
ktéra weryfikuje sie w przyjeciu laski, musi pozwoli¢ na wplyw form mys$le-
nia, dzialania i struktur wspélnotowych. Nasza wolno§é nie wyrasta nigdy
z ,tabula rasa”. Gdy méwi sie o cnotach teologicznych, ktére nie s3 niczym
innym jak manifestacja naszej decyzji fundamentalnej w lasce, musimy mieé
na uwadze konkretng analize egzystencji ludzkiej”.5

Dalej teologowie podkreéla]a, ze BoOg ofiaruje sie czlowiekowi ,,]ako praw-
dziwy horyzont sensu” i kiedy czlowiek w sposob wolny decyduje si¢ znalezé
pod wplywem Boga, ma miejsce ,laska” chrzescijanskiej opcji fundamentalnej.
Naturalnie, realizacja tej opcji nie moze byé rozumiana inaczej jak przyjecie
tego, co Bog ofiaruje w Jezusie Chrystusie poprzez Ducha Sw. w. Kosciele.”
Widaé z tego, ze chrzescijanska opcja fundamentalna nie abstrahuje od
chrze$cijanskiego zrodla laski, czyli od stworczej i milujacej obecnosci Boga.
Te obecnoéé cztowiek odczuwa jako wezwanie Boga, charakteryzujace sie na-
kierowaniem i uzdolnieniem woli, wyrazone w pojedynczych aktach ludzkich.
Mozna powiedzieé, ze chrzeScijaniska opcja fundamentalna identyfikuje sie
z egzystencjg chrzeScijanska jako zyciem w relacji do milujacego Ojca, nasla-
dowaniem Jezusa Chrystusa w mocy Ducha Sw. Moéwiac jeszcze proéciej,
mozna to sformulowaé nastepujaco: mitosé Boga przyjeta w wolnej woli czlo-
wieka jako habitus, musi byé weiaz aktualizowana w egzystencji spolecznie
usytuowanej osoby. Wlasnie chrzeScijanska opcja fundamentalna wydaje sie
byé wygodnym i adekwatnym pojeciem do wyrazenia tego, co §w. Pawetl
zawarl w prostych i przekonujgcych stowach: ,Teraz za$§ juz nie ja zyje, lecz
zyje we mnie Chrystus” (Gal 12, 20).

IV. CNOTY TEOLOGICZNE JAKO DYNAMIZM STANU LASKI

Wraz z pojeciem chrzescijaniskiej opcji fundamentalnej, ktéra opisuje istetne
dazenie osoby ludzkiej w perspektywie Bozego powolania, rozumie sie bar-
dziej konkretnie strukture zycia czlowieka. Z jednej strony laska Boga nie
jest wykluczona z relacji ludzkich, ktére w ]aklmé sensie ksztaltujg osobe.
Z drugiej za§ — opcja fundamentalna otwiera sie na pojedyncze akty czlo-
wieka. Wybér fundamentalny nie zjawia sie po konkretnych aktach, ale
jest jakby horyzontem, ktéry umozliwia pojedyncze akty czlowieka.

5¢ Tamze, s. 434.

5 Zob. Vidal, L’atteggiamento morale..., s. 550.
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To, co zostalo dotychczas powiedziane na temat zwigzku natury i laski
w chrzescijaniskiej opcji fundamentalnej, ma podstawowe znaczenie dla ro-
zumienia cno6t teologicznych. Pozwala bowiem nie tylko wlasciwie ujaé wza-
jemny zwigzek wiary, nadziei i milosci, ale uwypukla réwniez ich 1gcznosé
z cnotami moralnymi, co w konsekwencji prowadzi do otwarcia humanum
na divinum. Wraz z miloScia Bég ofiaruje czlowiekowi mozliwo$é wolnosci.
Bog ujasnia niejako cztowiekowi jego wybor, obejmujacy calo§é zycia i czy-
nigcy je sensownym. Ten wybor intensyfikuje sie coraz bardziej w procesie
dojrzewania. Aby czlowiek moégl odpowiedzie¢ na wezwanie Boze i uczestni-
czyé w zyciu Trojjedynego Boga, musi byé wyposazony w duchowe zdolnosci,
ktéore umozliwiaja przyjecie samodarujacej sie Milosci. Mozna wiec powie-
dzie¢, ze cnoty teologiczne sa zyciowymi dynamizmami taski Bozej, budujacej
podstawy calego ,naturalnego” zycia czlowieka.*® Owe dynamizmy laski
umozliwiaja ciggle przeksztalcanie ducha ludzkiego tak, aby ten otwieral sig
na to, co bez laski Boga byloby niemozliwe: spotkanie z Ojcem poprzez Jezu-
sa Chrystusa w Duchu Sw. Czlowiek z tak otwartym horyzontem swojej
egzystencji stanowi ,nowe stworzenie”, ktére poprzez konkretyzacje wyboru
podstawowego realizuje sie w wierze, nadziei i miloSci. Fransen pisze, ze
cnoty teologiczne sa ostatecznymi konsekwencjami chrzeScijanskiej opecji fun-
damentalnej. ,Jak promien slonca, przechodzjc przez pryzmat krysztalu, zo-
staje rozszczepiony na rézne kolory, tak tez jedno$é naszej opcji fundamen-
talnej przyjmuje rézne formy w ztozonoSci bytu ludzkiego”.>

Dotykamy tutaj problemu jedno$ci cnét teologicznych. Problem ten dysku-
towany jest od poczatkbw chrzeScijanistwa, a przynajmniej od czasow
Sw. Pawla. W Swietle tego, co wyzej powiedziano o jednoSci taski i jej dialo-
galnym charakterze, trzeba stwierdzié, ze cnoty teologiczne sa $cile zwigzane
z laskg usSwiecajacg jako jednym i tym samym Zzroédiem wszystkich, wyno-
szacych czlowieka do zycia z Bogiem — uzdolnien. Opcja fundamentalna jako
trwala i gleboko zakorzeniona gotowoéé do dzialania na wzér Chrystusa, jako
zeSrodkowanie calego zycia w Bogu stanowi jedng cnote.

Traktujac wiec cnoty teologiczne z perspektywy laski Boga, nie nalezaloby
podkreSlaé jednej z trzech cnét teologicznych, ale traktowaé je integralnie,
nawet gdy wzgledy duszpasterskie czynia niejako modnymi pojedyncze
cnoty. Tak, na przyklad, po ostatniej wojnie §wiatowej zwracano szczegblna
uwage na wiare, potem w zwigzku z modng filozofia nadziei rehabilitowano
cnote nadziei; dzisiaj wraca sie do cnoty miloéei. Je§li nawet nie ze wzgledu
na jedno$¢ wiadz duchowych czlowieka — ktérym wedlug §w. Tomasza odpo-
wiadaja odrebne uzdolnienia naprzyrodzone — to ze wzgledu na integralny
charakter wezwania Bozego, nie mozna powiedzieé, ze opcja fundamentalna
polega tylko na wierze czy tylko miloéci. Je§li np. wiara mialaby oznaczaé
co$, co poprzedza opcje fundamentalna, jakaé forme intelektualna, ktéra nie
zaklada postawy woli, nie mozna byloby powiedzieé, ze jest dynamizmem
laski Boga. Podobnie miloé, ktéra nie zakladalaby wiary i milosci, nie zako-
r;enialaby Bozej taski w czlowieku w spos6b pelny. Integralno§é cnét teolo-
gicznych nie jest niczym innym jak wiernoscia wobec laski Tréjjedynego
Bog'a. Okazuje si¢ ona koniecznoscia, gdy chrzeScijanin usiluje konkretyzowaé
opcje fundamentalng, gdy pragnie Zyé wiara przynoszacg owoc w §wiecie.

56 Zob. K. Rahner, Tugenden. W: K. Rahner. Herders Theologisches Taschenlex-
kikon, t. 7, Freiburg im B, 1973, s. 365.
57 Fransen, I1 nuovo essere..., s. 454.
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Ostatnia uwaga kieruje naszg refleksje na zwiazek cnét teologicznych z cno-
tami moralnymi, czyli na sposob wlgczenia calego zycia ludzkiego w perspek-
tywe chrzescijanskiej opcji fundamentalnej. Przyjeta laska Boga, ktéra prze-
jawia sie w chrzescijanskiej opcji fundamentalnej, nie tyle manifestuje sie
w mechanicznym produkowaniu nawykoéw, ile raczej w takim ustawieniu
ludzkiej egzystencji, ze staje sie ona budowaniem ,wiecznego” zycia w kon-
kretnych warunkach spoleczno-kulturowych. Z naszych rozwazan na temat
stosunku laski do natury wiemy, ze laska nie stanowi drugiej — dodanej
do natury — rzeczywisto$ci. Jest raczej ,,otwarciem naturalno-duchowej isto-
ty czlowieka na bezposrednio§¢é Boga, jest finalizacja naturalno-duchowej
istoty czlowieka na zycie Boga”.® Pod nieustannym wplywem laski czlowiek
szuka odpowiednich form aktywno$ci w konkretnej spotecznosci. Owe formy
jako wyraz wyboru podstawowego nie sa niczym innym jak cnotami. Wyklu-
czajge ich rozumienia psychologiczne czy moralizatorskie nalezy powiedzieé,
ze cnoty sg istotowo zwigzane ze sposobem bycia, z nowym bytem w $Swietle
laski. Sg po prostu — jak méwi Boff — | praktyka nowego stworzenia i wy-
razem dynamicznym obecnoSci laski Bozej”.%

Jesli caly czlowiek potrzebuje zbawienia i je§li laska Boga obejmuje calg
osobe, ma racje Rahner, gdy pisze: , Konkretna etyka chrzescijariska nie musi
sie staraé za wszelkg cene o rozroéznienie miedzy cnotami naturalnymi i teolo-
gicznymi. W faktyecznym porzadku powszechnej woli zbawczej naturalne cno-
ty sg teologicznie (nadnaturalnie) finalizowane, teologiczne za$§ realizujg sie
w realnym doswiadczeniu twardej codziennosci, ktérg musimy przezyé”.®
Oczywiscie takie sformulowanie nie oznacza ,naturalizowania” cnoét teologicz-
nych czy tez ustawienia sie na plaszczyznie plaskiego horyzontalizmu chrze$ci-
janskiego. Oznacza raczej konsekwentne ujecie prawdy chrzescijanskiej o Bo-
gu, ktéry zbawia calego czlowieka. Czyn ludzki jest wyrazem bytu czlowieka.
Jesli 6w byt przenikniety jest laskg Boga, mozemy przyjgaé, ze wszystkie
cnoty sg owymi promieniami Bozego Swiatlta. W do$wiadczeniu ludzkim ,sty-
szymy” Boga; to doswiadczenie nigdy nie jest ,neutralne”, poniewaz ciagle
zyjemy w Srodowisku Bozej laski. Konkretnie znaczy to, ,ze cnoty sa ludzkie
i nabyte, poniewaz powstaja wraz z obowigzkiem wyboru Boga w opcji fun-
damentalnej, ale sg takze boskie i wlane, poniewaz Bog jest silg (virtus),
ktéra wyzwala sie w czlowieku, kieruje nim, wspiera i wypelnia go.” &

Tak widziana calo$§é zycia chrzescijanskiego potrzebuje cigglej rehabilitacji
cnét teologicznych: wiary, nadziei i milosci. Wiara polega na radykalnej posta-
wie otwarcia ku tajemnicy egzystencji ludzkiej. Wiara w Boga jest sposobem
przezywania ludzkiego czasu w perspektywie wiecznego snu. Jest to sposob
interpretacji §wiata z punktu widzenia Wecielonego Syna Bozego. Postawa
przyjecia Boga posiada wymiar konkretnie osobowy, ale otwiera sie takze na
przestrzen spoleczna, wyzwalajac ja od absolutyzméw fatszywych.

Jesli wiara rodzi sie w istocie ze spotkania, nadzieja ma zrédlo w obietnicy.
?ﬂowiek o tyle jest bytem, o ile otwiera sie ciagle ku pelnej realizacji. Nie
Jest jednak przyszloScia bez terazniejszosci. Jest obecnym ,juz”’ do$§wiadcza-
nym, choé ,jeszcze nie” zrealizowanym w pelni. Z laski Boga, a wlasciwie
lepiej, w lasce Boga zyje czlowiek w perspektywie przyszloéci absolutnej.
Stad w ,,Gaudium et spes” czytamy: , Krélestwo jest «juz» obecne jako tajemni-

¥ Rahner, Tugenden..., s. 366.
5 Boff, dz. cyt., s. 224.
® Rahner. Tugenden..., s. 366.
*1 Boff, dz. cyt., s. 225.
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ca na ziemi; kiedy przyjdzie Pan, zostanie wypelnione”.®? W §wietle konkre-
tyzujacej sie laski nadziei, chrzeScijanin musi umieé przekraczaé emocje za-
rowno podmiotowe jak i zbiorowe, ktére nie daja sie zaspokoié w zakresie
historycznym. Nadzieja chrzescijanska demitologizuje po prostu przyszlo$é jak
i jej zaprzeczenie.

Miloseé, ktora bazuje na zdolnoSci darowania siebie, jest laska Boga stajace-
go sie Historig czlowieka. Tak wiec kazda rzeczywisto§¢ stworzona jest
miejscem spotkania z milujagcym Bogiem. Nie mozna rozumieé milo$ci Boga —
jako laski w $wiecie — na sposéb indywidualny. Musi ona znalezé swoj wyraz
w formie stosunkéw spolecznych, budowanych wedlug zasady sprawiedliwosci,
uczestnictwa i wolnosci. ;

Na zakonczenie trzeba powiedzie¢, ze licznie podejmowane proby rehabili-
tacji trzech cnét teologicznych musza opiera¢ sie na dialogalnej interpretacji
taski Bozej, uwzglednia¢ jej antropologiczny i spoleczny wymiar. Nie moga
jednak przemilczaé czy zaciemniaé wydarzenia stojacego u zrédia tych enot —
samodajacego si¢ Boga, ktory zbawia czlowieka. Dynamizm Boski przenika
dynamizm ludzki w samym centrum czlowieka.

92 Gaudium et spes”, nr 39.



