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WYŁANIAJĄCE SIĘ Z TEOLOGII MORALNEJ

R ozpocznę ten  artykuł od krótkiej uwagi wstępnej. Reprezentuję jako re­
dem ptorysta teologię m oralną, jednak -  jak ufam  -  nie tę rozum ianą ogólnie, 
ale teologię m oralną  typowo alfonsjańską, to  znaczy tę, k tóra w m iłości znaj­
duje odpow iedź na  niepokojące pytania ludzkiej społeczności, a w wolności 
w idzi m ożliw ość przylgnięcia sum ień  do  osoby O dkupiciela , które to  przy­
lgnięcie wiąże się ze stopniow ym  wyzwalaniem od  zła, usiłującego zatruć każde 
serce i każdą kulturę. Spotkanie m iędzy teologią m oralną i przepow iadaniem  
zachodzi na  wielu płaszczyznach, tak iż niekiedy te dwie rzeczywistości m ogą 
nawet wydawać się synonim iczne: nie m a orędzia, które by nie prezentowało 
jakiejś całościowej wizji „życia pełnego” w wierze; pod o b n ie  też nie m a nauki 
m oralnej, k tóra by nie dążyła do  wskazania, w  ja k i sposób zastosować w prakty­
ce w skazania dotyczące dobra lub  zła osób i całej społeczności ludzkiej.

Praktyka m isjonarska m ów i nam , redem ptorystom , że zawsze najbardziej 
konieczne są te kwestie, k tó rym  m usim y stawić czoła w  sakram encie po jed­
nania. Podobnie zresztą zrodziła się alfonsjańska teologia m oralna. Jeśli ktoś 
chciałby w m o im  opisie znaleźć konkretne wskazówki dotyczące na przykład 
rodziny, seksualności, eu tanazji lub  in n y ch  palących problem ów , niestety  
będzie rozczarowany: tych zagadnień nie będę omawiał. M ój przyczynek ro­
zum iem  w sensie bardziej fundam entalnym : chciałbym  uczynić pastoralny  
kerygmat bardziej pogodnym  i zharm onizow ać go z parenezą w kategoriach 
dośw iadczenia alfonsjańskiego (podkreślenie m iłości, z jaką Bóg nas zdoby­
wa), a także w harm on ii z odnow ą posoborow ą, k tóra sytuuje nasze dyscypli­
ny (teologię m oralną  i przepow iadanie) w relacji wzajemnej służby w ram ach 
pewnej wspólnej perspektywy (osiągnięcie fascynującej pełni życia, nazywanej 
powszechnie świętością). Z agadnienia bardzie specyficzne wym agałyby inne­
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go rodzaju przygotow ania, którego jeszcze w pełni nie posiadam , a ponad to  
-  choć są niezwykle ciekawe i ważne -  zakładają one zawsze istn ienie jasnego 
fundam entu , k tó ry  bardziej bezpośrednio  zw iązany jest z posługą słowa. Ta­
ki w łaśnie będzie zasadniczy kierunek mojej refleksji teologicznej.

1. Ko n t e k s t  e p i s t e m o l o g i c z n o -p a s t o r a l n y

C hciałbym  rozpocząć od prostego stw ierdzenia istn ien ia  „naukowej” re­
lacji m iędzy  dw iem a om aw ianym i dz iedz inam i -  teologią m o ra ln ą  i dusz­
pasterstw em  -  k tóre spotykają się w p rzepow iadan iu . N ie chodzi m i tu taj
0 jakieś „ponadczasowe” stwierdzenia: m am  na myśli konkretny m om en t do­
piero co rozpoczętego trzeciego tysiąclecia, jego niepodw ażalne osiągnięcia 
(na przykład personalizm  albo idea „bycia-w-stawaniu-się” człowieka i spo­
łeczeństwa) tudzież niepokojące problem y naszych czasów (jak globalizacja 
lub  postm odern istyczna fragm entaryzacja, a także nowe zjawisko religijnego 
fundam entalizm u). O tó ż  w dzisiejszym  kontekście, nie tylko naukowo, ale 
przede w szystkim  realnie, te dwie dyscypliny -  razem  z innym i -  spotykają 
się w relacji w spółzależności i wzajemnej diakonii w ram ach nowej wizji ekle­
zjologii (i duchow ości) posoborow ej, a m ianow icie wizji kom unii, a jedno­
cześnie w ram ach koncepcji tak zwanej nowej ewangelizacji, zm ierzającej do  
w zbudzenia świeżego zapału  ku świętości, już nie czysto indyw idualnej, lecz 
wspólnotowej. Teologia pastoralna i m oralna, obok  duchowości i innych  dys­
cyplin naukowych, są dzisiaj zanurzone w horyzoncie bardziej optym istycz­
nej i bezpośredniej synergii lub  symbiozy, paralelnej do  coraz wyraźniejszej
1 narastającej wielonarodowości, w ielokulturowości i w ieloreligijności nasze­
go świata. Jeśli praw da świata okazuje się rzeczywiście „sym fon iczna” (Urs 
von Balthasar), to  nie m niej „polifon iczne” jawi się życie człowieka w epoce 
globalizacji, adresata wszelkiej naszej działalności charyzm atycznej i m in i­
sterialnej, tak  m ądrze ujętej w konstytucjach i statu tach  Z grom adzenia N aj­
świętszego O dkupiciela .

2. „No w a  e w a n g e l i z a c j a ”: c u l m e n  ś w i a d e c t w a  
c h r z e ś c i j a ń s k i e g o

Encyklika Veritatis splendor, skierowana do  wszystkich wierzących, a nie tyl­
ko sług „obfitego o d k u p ien ia” w C hrystusie, nie waha się opisać naszej sytu­
acji w  następujących kategoriach:

M om ent historyczny, k tó ry  obecnie przeżywamy, a w każdym  razie prze­
żywają go liczne narody, stanow i wielkie wezwanie do  „nowej ewangelizacji”, 
to  znaczy do  głoszenia Ewangelii zawsze nowej i zawsze niosącej nowość; do 
ewangelizacji, k tóra m usi być prow adzona „z nową gorliwością, now ym i m e­
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todam i i z zastosowaniem  nowych środków wyrazu” [Przemówienie do  bisku­
pów  Konferencji CELA M , 9/3/1983, III: Insegnam enti d i G iovanni Paolo I I  VI, 1 
(1983), s. 583]. Dechrystianizacja, dotykająca boleśnie całe narody  i społeczno­
ści, w których niegdyś kwitła wiara i życie chrześcijańskie, nie tylko powoduje 
utratę w iary lub  w jakiś sposób pozbaw ia ją znaczenia w życiu, ale n ieuchron­
nie prowadzi też do rozkładu i  za n iku  zm ysłu moralnego, do  zatarcia się świadomości 
niepowtarzalnego charakteru m oralności ewangelicznej, jak i usunięcia w cień 
fundam entalnych  zasad i wartości etycznych. R ozpow szechnione dzisiaj sze­
roko tendencje subiektywistyczne, utylitarystyczne i relatywistyczne przedsta­
wiane są nie tylko jako postawy pragm atyczne czy elem enty obyczaju, ale jako 
postawy teoretycznie ugruntow ane, dom agające się pełnego uznan ia  ku ltu ro­
wego i społecznego (n r 106).

Po postaw ieniu takiej diagnozy encyklika, w  num erze 107, przechodzi do 
p róby  ustanow ienia relacji ewangelicznej żyw otności m iędzy teologią m oral­
ną, a głoszeniem  Królestwa Bożego. Stwierdza:

Ewangelizacja -  a tym  sam ym  „now a ewangelizacja” -  jest rów nież przepo­
wiadaniem  i propozycją określonej m oralności. [...] Tak jak w dziedzinie prawd 
wiary, a bardziej jeszcze wówczas, gdy ukazuje fundam enty  i treść chrześcijań­
skiej m oralności —  nowa ewangelizacja ujawnia swą autentyczność i rów no­
cześnie wyzwala cały swój dynam izm  misyjny, jeśli dokonuje się nie tylko przez 
dar słowa głoszonego, ale także przez dar słowa przeżywanego, to  znaczy przez 
świadectwo życia. Zwłaszcza świętość, jaśniejąca w życiu w ielu członków  lu­
d u  Bożego, skrom nych i często ukrytych przed oczam i ludzi, to  najprostsza 
i najbardziej pociągająca droga, na której m o żn a  bezpośrednio  doświadczyć, 
jak piękna jest prawda, jak wyzwalającą m oc m a m iłość Boża i jaka jest wartość 
bezwarunkowej w ierności wobec wszystkich w ym ogów  prawa Pańskiego, na­
wet w najtrudniejszych okolicznościach. D latego Kościół, stosując m ądre za­
sady swej pedagogii m oralnej, zawsze zachęcał wierzących, aby w postaciach 
świętych m ężczyzn i kobiet, a zwłaszcza w Dziewiczej M atce Boga, „łaski peł­
nej” i „najświętszej”, szukali i znajdowali wzór, m oc i radość życia zgodnego 
z przykazaniam i Bożym i i z ewangelicznym i błogosławieństwami.

Stając wobec takiego horyzontu, Veritatis splendor czuje potrzebę podkreślenia 
także żywotnej zasady teologicznej, abso lu tn ie  koniecznej, w oparciu  o k tórą 
m ożna by odczytać ludzką rzeczywistość jako nieustannie prow adzoną przez 
Boga w ram ach Jego zbawczego działania:

Ź ródłem  nowej ewangelizacji oraz nowego życia moralnego, które ona głosi 
i wzbudza, przynosząc owoce świętości i m isyjności, jest D u ch  C hrystusa, za­
sada i m oc owocnej posługi świętej M atki Kościoła. P rzypom ina o tym  Paweł 
VI: „N igdy  nie m oże zaistn ieć przepow iadanie bez p o m o cy  D u ch a  Święte­
go” (E vangdii nuntiandi 75). D uchow i Jezusa, przyjętem u przez pokorne i uległe 
serce wierzącego, zawdzięczam y zatem  rozkwit chrześcijańskiego życia m oral­
nego i świadectwo świętości, widoczne w wielkiej różnorodności powołań, da­
rów  i urzędów  oraz stanów  i życiowych sytuacji (n r 108).
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Ten ostatn i tekst jest także ważny, aby podkreślić coraz bardziej zauważal­
ne zjawisko w spólnotow ych dośw iadczeń Boga (z jego sku tkam i w postaci 
p rzem iany  osobistej i społecznej, zawodowej i politycznej), wzbudzane przez 
D ucha jako silny n u rt autentycznego życia ewangelicznego w obrębie ruchów  
kościelnych, które nierzadko okazują się jedyną alternatywą wobec duszpaster­
stwa niewystarczająco uaktualnionego (aggjornato) i chyba nazbyt skostniałego, 
aby odpow iedzieć na  współczesne oczekiwania, zwłaszcza ze strony m łodych 
(napom knę tutaj, choć nie będę rozwijał tego zagadnienia, o ruchach uznawa­
nych w Kościele, a także o nadzwyczajnych w swym charakterze światowych 
spotkaniach  młodzieży, w ydarzeniach wpisujących się w nasze klasyczne stra­
tegie ewangelizacyjne, rozszerzonych jednak na ogrom ną skalę za sprawą nie­
oczekiwanej i entuzjastycznej odpow iedzi ze strony świata młodzieży).

3. W DUCHU ODNOWY ZAPOCZĄTKOWANEJ PRZEZ SOBÓR

Wa t y k a ń s k i  II

Teolog m oralista  nie pow inien  czuć skrępow ania, kiedy odw ołuje się do  
tekstów M agisterium  kościelnego, aby opisać pom oc, jaką teologia m oralna 
ofiaruje typowo redem ptorystow skiem u przepow iadaniu  w naszych czasach. 
Teksty te są bowiem  rów nież owocem przełom u, k tó ry  wypada w jakiś sposób 
przywołać, aby bardziej uw ypuklić wkład, jaki teologia m oralna  m oże wnieść 
w przepow iadanie D obrej N ow iny  w epoce p o stm odern izm u . Posoborowa 
teologia m oralna, już przez sposób, w  jaki pojm uje sam ą siebie, staje się służ­
bą na  rzecz w yzw alania su m ień  oraz ich stopniow ego kształtow ania przez 
Ewangelię C hrystusa, kom unikow aną o sobom  zarów no w ram ach stru k tu r 
zbawienia właściwych Kościołowi, sakram entowi jedności rodzaju ludzkiego, 
jak i poza tym i strukturam i.

Jeśli chodzi o teologię m oralną, jako w pierwszej kolejności rzeczywistość cią­
głą, należy przywołać próbę „wyzwolenia w olności” albo prościej, wyzwolenia 
teologii moralnej od  schematycznego m oralizm u, wyjaławiającego naukę, która 
m iała być przyjazną człowiekowi w jego wędrówce z Bogiem. C hodzi o proces 
bardzo złożony, zapoczątkowany w czasie S oboru i wciąż jeszcze czekający na 
swoje lepsze uzew nętrznienie przez przezwyciężenie pewnej fragm entaryczno­
ści lub  sprzeczności zw iązanych z zupełnie naturalnym i kryzysami w kontek­
ście bardzo szybkiego rozwoju ku ltu ry  XXI wieku. N ależałoby w tym  miejscu 
w ogólnych zarysach wskazać te fundam entalne elementy, które m oralność po­
soborowa dzieli z teologią pastoralną, zwłaszcza w jej wym iarze m isyjnym 1.

1 W obu tych dziedzinach Zgromadzenie Redemptorystów cieszy się -  pod pewnymi względami jako
jedyne -  niepodważalną kompetencją, uznawaną także przez Magisterium Kościoła. Trzeba zawsze 
pamiętać, że właśnie w autentycznym doświadczeniu przepowiadania św. Alfonsa, przenikniętym je­
go wizją pastoralną opartą na łagodności (benignitas), rodziła się stopniowo jego oryginalna odpowiedź 
na konkretne pytania moralności, którą ludzie mieli żyć w czasie i po misji, w szczególnym dążeniu 
do świętości dostosowanym do własnego stanu, w jakim się żyje.
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Sobór W atykański II, przy niem ałym  wkładzie takich redem ptorystów  jak
o. Bernard H äring, D om enico  Capone i wielu innych, bez w ahania stwierdził 
w odn iesien iu  do  teologii m oralnej: „N iech  jej um iejętne wyłożenie, nasyco­
ne w większym sto p n iu  nauką Pism a Świętego, ukaże w zniosłość pow ołania 
w iernych w C hrystusie , a także obow iązek p rzynoszen ia  p lonu  w m iłości, 
k tóra m a na  względzie życie świata” (O ptatam  totius 16). Są to  sform ułow ania 
znane n am  już n a  pam ięć. Zwykle przytacza się je na  op isan ie  statusu  epi- 
stem ologicznego odnow ionej chrześcijańskiej teologii m oralnej jako nauki. 
W  rzeczywistości stanow ią one także źród ło  sam ośw iadom ości, a wręcz „sa- 
m oew angelizacji” tejże dyscypliny dla tego, k to  ją uprawia, i d la tego, k to  ją 
przyjm uje w form ie wskazań dotyczących tego, jak właściwie żyć p o d  ojcow­
skim  spojrzeniem  Boga. Uważam  bowiem , tak jak zapewne wielu innych, że 
w spom niane wyżej stw ierdzenie S oboru  jest faktycznie „m ałą Ew angelią”, 
tak p od  względem strukturalnym , jak i treściowym. D zięki niej będzie m ożna 
naprawić współczesne błędy (np. etyka m inim alistyczna, n iem al pozbaw iona 
treści pozytywnych), a także obronić się przed daw nym i pokusam i (dyktator­
skie roszczenia, by wszystko dekretować jako imperatyw).

3.1. Ponowne wyjście od Pisma Świętego, inspiracji całej egzystencji 
chrześcijańskiej

Z an im  jeszcze S obór W atykański II w  konstytucji D ei Verbum  określił Pi­
sm o Święte jako „duszę teologii” (n r 24), odw ołując się do wyrażenia papieża 
Leona XIII2, było ono  uznawane za „czyste i trwałe ź ród ło  życia duchow ego” 
(D V  21). Jest ono  zatem  abso lu tn ie  n iezbędne dla samego przepow iadania3, 
jeśli to  ostatn ie  chce być stale ak tualne p o d  względem  treści i m eto d , a nie 
tylko przekazujące po  p ro stu  sam ą d o k try n ę  chrześcijańską, choćby w jej 
najlepszych ujęciach. Żywy kontakt z Biblią -  naukowy, m ądrościow y i kon-

2 Konstytucja Dei Verbum była uważana za najpełniejszy wyraz myśli soborowej, niemniej jednak odno­
si się wrażenie, że jest ona bardziej punktem wyjścia niż dojścia. Nie wydaje się też, aby nastąpiła peł­
na jej asymilacja. Nazwanie Pisma Świętego „duszą” teologii było stwierdzeniem rewolucyjnym, ale 
chyba nie zostało jeszcze wystarczająco zrozumiane, ponieważ jego egzegeza zdaje się ograniczać do 
koniecznej wprawdzie,ale niewystarczającej, metody historyczno-krytycznej. Papieska Komisja Biblij­
na (Interpretacja Pisma Świętego w Kościele, Pallotinum, Poznań 1994) próbowała przezwyciężyć rozbrat 
międzylekturą naukową i duchową m.in. w świetle przyjmowanej polisemii tekstów stale odczytywanych 
na nowo w ciągu wieków, a więc domagających się coraz bogatszej i aktualizującej hermeneutyki.

3 Zupełnie nie dziwi łatwość, z jaką wyrażenie „anima theologiae” może odnosić się do teologii „com­
municanda” w różnych jej formach; por. A. Barbi, La Bibbia, anima della teologia, nutrimento e vigore della 
catechesi, „Credere oggi” 6 (1981), s. 93-103. Metaforę tę bowiem można zastosować do każdego przeja­
wu życia wiary w różnych jej imperatywach. Interesujące w związku z tym są słowa Papieskiej Komisji 
Biblijnej na temat ekumenizmu: „Ponieważ Biblia stanowi bazę wspólną dla norm wiary, tzw. impe­
ratyw ekumeniczny, odczuwany niejako przez wszystkich chrześcijan, skłania to bardzo natarczywie 
do ponownego odczytywania tekstów natchnionych z całą gotowością otwarcia się na działanie Du­
cha Świętego, w atmosferze miłości wzajemnej, szczerości i pokory; zachęca do zastanowienia się nad 
tekstami i do życia nimi na co dzień, tak iżby w końcu mogło dojść do nawrócenia serc i do świętości 
życia. Owo nawrócenie i świętość życia, połączone z modlitwą o zjednoczenie chrześcijan, stanowią 
duszę wszelkiego dialogu ekumenicznego (por. Unitatis redintegratio, 8) (Interpretacja Pisma Świętego w Ko­
ściele, dz. cyt., s. 111).
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tem placyjny -  jest bow iem  źród łem  dla przepow iadania i jako taki nigdy się 
nie wyczerpuje; każda epoka m usi na  nowo, we właściwy sobie sposób, starać 
się zrozum ieć święte księgi, aby m óc n im i karm ić się i żyć.

Powyższe sugestie są bardzo naturalne i oczywiste dla kogoś, kto głosi słowo 
zbawienia niejako „zawodowo”. C óż bowiem  głosi się, jeśli nie Słowo, kom u­
nikując jego Boską energię, jego m oc przywracającą życie i odbudow ującą całe 
w spólnoty  uczniów  C hrystusa, zgodnie z Pawłowym paradygm atem  przywo­
łanym  we wprow adzeniu do  konstytucji Z grom adzenia R edem ptorystów  (a d  
instar A postoli Pauli)? Sądzę, że najlepszą in tu icją św A lfonsa Liguori p od  tym  
względem  było używanie Pism a, jeszcze bez herm eneutycznych narzędzi teo­
logii biblijnej w ścisłym sensie, jako świadectwa m iłości Boga, zdolnego roz­
palić serca i dokonać zbawienia.

W ydaje m i się, że to  doświadczenie naprawdę m o żn a  porów nać z tym , co 
św Łukasz wkłada w usta Pawła w jego słynnej m owie w Milecie: „A teraz po ­
lecam  was Bogu i słowu Jego łaski, w ładnem u zbudow ać i dać dziedzictw o ze 
wszystkim i św iętym i” (D z 20,32). Zauważmy, że tutaj nie tyle Słowo jest po ­
wierzane w spólnocie jako skarb, którego należy strzec, lecz raczej to  wierzący 
i sam i przełożeni zostają pow ierzeni Słowu.

Doświadczenie odnow y -  które stało się udziałem  teologii m oralnej chrze­
ścijańskiej w  latach po  Soborze i pozw oliło  jej wyjść ze swoich fo rm  doktry­
nalnych  i m etodologicznych  niew spółbrzm iących z sam ym  O bjaw ieniem , 
na k tórym  zasadza się ethos chrześcijański -  m a zatem  charakter paradygm atu 
i świadectwa dla samej kom unikacji zbawienia w ewangelizacji bezpośredniej. 
N ie chodzi tylko o w skazania „im peratyw ne” oczywiste sam e w sobie (w ro­
dzaju „należy absolutnie czytać Biblię”), które to  wskazania -  wypływając wia­
rygodnie z najlepszych opracow ań teologiczno-m oralnych -  pełn iłyby rolę 
p odpory  i „obowiązkowej” zachęty do  tego, co ewangelizacja oznacza już sama 
w sobie, lecz raczej chodzi o to, że najważniejsze jest przełożenie tego kontak­
tu  z P ism em  w wydarzenie, w kom unikację pewnej obecności. W  ten  sposób 
nie tylko ak t „p isan ia”, bardzo  już odległy w czasie, ale także akty „czytania” 
i „głoszenia” m ogą być rozum iane jako akty tego samego O bjaw ienia, które 
się udziela i które się urzeczywistnia dla zbawienia. W  ten  sposób będzie m oż­
na odkryć wielką wartość tekstu biblijnego jako p u n k tu  odniesienia, unikając 
niebezpieczeństwa takiego podejścia do  Biblii („biblicyzm u”), które pom ija 
perspektywę świadectwa. Z ostanie także odkry ta na nowo m oc „wciągająca” 
Pism a Świętego („Jeśli nawet nie czytasz jej, jesteś w B iblii” -  E. C anetti) i czy­
teln ik /słuchacz poczuje się do tego stopn ia  zaangażowany, iż wręcz zapragnie 
wejść w jego posiadanie, rozsmakować się w n im  i rozpoznać tożsam ość C hry­
stusa jako „D rogi, Prawdy i Życia”, odpow iadając głębokim  i zdecydowanym: 
„O to jestem!” . To właśnie tutaj rodzi się jedna z tych bogatych więzi wzajem­
nych m iędzy teologią m oralną, a posługą Słowa, które nie m ogą się już wyrazić 
jako pewnego rodzaju „inter-dyscyplinarność”, lecz zm ierzają ku „trans-dys- 
cyplinarności”, łączącej je na  wyższym poziom ie kościelnej diakonii: chodzi
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0 najbardziej trafne kategorie biblijne, które teologia m oralna  wykorzystała 
dla swego nowego sam ookreślenia, a k tóre od  zawsze charakteryzow ały gło­
szenie słowa: pójście za  Jezusem  (sequelaf. Teologia m oralna  m oże w ten  sposób 
potw ierdzić ewangelizację w jej autentyczności i fundam entalnej skuteczno­
ści, kiedy „o to  jestem ”, pierwszy owoc m isji, przekształca się w wierne i stałe 
„pójdę za Tobą, dokądkolw iek się udasz” -  na  całe życie.

3.2. W ydarzenie paschalne Chrystusa jako miejsce odrodzenia 
chrześcijańskiego

Pism o Święte jest głów nym  źród łem  teologii i „regułą w iary” . Koniecznie 
jednak trzeba pam iętać o słowach K atechizm u Kościoła Katolickiego (n r 108), k tó ­
ry w odn iesien iu  do  wiary chrześcijańskiej stwierdza, że „nie jest ona «religią 
Księgi». C hrześcijaństw o jest religią «Słowa» Bożego, «nie słowa spisanego
1 milczącego, ale Słowa Wcielonego i żywego». A by słowa Pism a Świętego nie 
pozostaw ały m artw ą literą, trzeba, by C hrystus, wieczne Słowo Boga żywego, 
przez D ucha Świętego oświecił nasze umysły, abyśm y «rozum ieli pism a» (Łk 
24,45)” . Tak więc to  nie sam a księga jako taka jest źródłem , lecz żywe Słowo 
Boga, Jezus, Słowo, które stało się ciałem, które m ieszkało w śród nas i nadal 
to  czyni w różnych zbawczych pośrednictw ach ekonom ii zbawienia.

C hodzi zatem  o drugą ważną wskazówkę, jaką odnow iona teologia m oral­
na m oże podarować naszej posłudze Słowa.Jest to  tak zwany chrystocentryzm , 
ku którem u zm ierzają obydwie te dziedziny wraz ze wszystkimi innym i obsza­
ram i wiedzy teologicznej i praktyki chrześcijańskiej. Świadkiem  tego właśnie 
n u rtu  teologicznego -  k tó ry  z pow odzeniem  przyw rócił żywotność, a jedno­
cześnie nadał bardziej odpow iedni fundam ent teologii moralnej -  jest redem p­
torysta o. D o m en ico  C apone wraz z o. Paulem  H itzem . C hrystocentryzm , 
odniesiony do teologii m oralnej, wprowadza ważną zm ianę paradygm atu m o­
ralnego. N ie chodzi już o (lub nie tylko o) wydawanie ocen powszechnie obo­
wiązujących w każdej okoliczności życia chrześcijańskiego (kazuistyka). D o 
tego doszła teologia m oralna, opierając się na „klasycznym ” py tan iu  m oral­
nym: „co pow inienem  (pow inniśm y) czynić?” . Począwszy od  Soboru, chodzi 
o danie odpow iedzi w w olności na  jeszcze bardziej fundam entalne pytanie: 
„kom u chcę odpowiedzieć?”, „za k im  chcę iść?”, „kom u chcę się oddać?” . N o ­
woczesny personalizm , wraz z biblijną sequelą, kładzie w ten  sposób podw aliny 
p o d  now y sposób  życia chrześcijańskiego, o p arty  n a  wolnej odpow iedzi na 
dar łaski i dostosowujący się -  zgodnie z prawem stopniowego, dialogicznego

4 Właśnie tę uogólniającą kategorię biblijną, w połączeniu z kategorią wartości, wybrał o. B. Häring, aby 
zaproponować swoją „rewolucyjną” teologię moralną ujętą w Das Gesetz Christi (1954), która stała się 
chyba najważniejszym, choć tylko doraźnym krokiem w kierunku odnowy tej dyscypliny. Już w jej ty­
tule uwidocznił się wyraźny charakter biblijny (jest to cytat z Ga 6,2: „Jeden drugiego brzemiona no­
ście i tak wypełniajcie prawo Chrystusowe”).
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sam oobjaw ienia się Boga w sum ien iu  chrześcijanina -  do  jego bycia (chrze­
ścijanina) historycznego (stawania się) i jego ograniczonych zdolności wyni­
kających z fak tu  bycia stworzeniem . Isto tą takiej odpow iedzi m oże być tylko 
m iłość, poniew aż Tym, k tó ry  powołuje, jest b ib lijny  Bóg m iłości, a nie u n i­
wersalny Sędzia kosm iczny zabiegający jedynie o swą nieugiętą, ponadczaso­
wą i z im n ą prawdę, o m echaniczną sprawiedliwość.

A by zrozum ieć całe znaczenie chrystocentryzm u w iary chrześcijańskiej, 
trzeba zauważyć, że dotyczy on nie tylko jej „obiektywnej” treści, w której Je­
zus C hrystus zajmuje centralne miejsce (które zresztą należy dobrze kreślić), 
ale także struktury  samej wiary: żadna jej konkretna treść nie m oże być wyrażo­
na w kategoriach prawdziwie chrześcijańskich bez odniesienia do  wydarzenia 
Jezusa Chrystusa. W  ten  sposób żaden z działów  dogm atyki chrześcijańskiej 
(Bóg, Trójca, eklezjologia, antropologia, sakramenty, eschatologia) i doktryny  
m oralnej nie m oże dać wyrazu swej specyficznej treści bez wyraźnego odn ie­
sienia do  w ydarzenia chrystologicznego, fu n d am en tu  i s tru k tu ry  całej wie­
dzy teologicznej. W  chrystocentryźm ie zbiegają się najbardziej przekonujące 
osiągnięcia współczesnej teologii rozum ienia całości Tajem nicy chrześcijań­
skiej w jej w ym iarach szczegółowych i uniw ersalnych. R ów nież przed  prze­
pow iadaniem  w tych obecnych czasach charakteryzujących się p luralizm em  
staje wyzwanie, by  wykazać, w jakim  sensie wydarzenie Jezusa C hrystusa jest 
jedyną odpow iednią zasadą dla pełnego zrozum ien ia  całości rzeczywistości 
i h istorii, a w naszych czasach jedyną gwarancją rzeczywistego zbawienia ludz­
ko ści w w olności sum ień.

Rów nież tutaj zarów no teologia m oralna, jak i ewangelizacja, odrębnym i 
drogami, dochodzą do  tej samej rzeczywistości: Bóg, w  Jezusie ukrzyżowanym  
i zm artw ychw stałym , zbawia grzesznego człowieka przez łaskę. Ten prym at 
łaski (dar) kładzie fundam en t p od  teologię m oralną, k tóra dąży do  wypraco­
w ania koncepcji właściwej ludzkiej odpow iedzi (teologia w zajem ności), ale 
jest rów nież specyficzną treścią (i m etodą) przepow iadania, jak też prawdziwą 
podstaw ą jego skuteczności. Także tutaj obydwie te dyscypliny odnajdu ją się 
w relacji biegunowości: obydwie patrzą i p róbują właściwie ująć to  centrum  
chrystologii zbawczej, jakim  jest krzyż Jezusa, element, którego nie m ożna od­
sunąć na  margines w redem ptorystow skiej duchow ości i duszpasterstwie.

W  tym  sensie odnow iona teologia m oralna będzie p rzypom inać posłudze 
głoszenia o jej centrum : krzyżu Jezusa jako najwyraźniejszym dowodzie, że Bóg 
wyszedł człowiekowi naprzeciw  z taką m iłością, iż pokonał wszelki dystans 
dzielący G o od  człowieka, a wynikający z grzechu. N a  tym  polega konkretna 
służba teologii moralnej: podkreślić, że oddalenie od Boga zostało usunięte 
nie przez wysiłek człowieka, lecz przez Boga samego i w ten  sposób wskazać, 
że kom unia z Bogiem  jest m ożliw a nie dlatego, iż człowiek przez długą i su­
rową ascezę zdołał dosięgnąć Boga, lecz dlatego, że Bóg jako pierwszy i przez 
czystą łaskę dosięgnął człowieka i pozw olił m u na zażyłość z sobą.
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Je śli sk ładnik  etyczny przepow iadania czeka na  pewne uak tualn ien ie tre­
ści, to  jest n im  właśnie to: usprawiedliw ienie (czyli naw iązanie słusznej relacji 
z Bogiem) jest darem, jaki człowiek m oże jedynie przyjąć, a nie wysłużyć sobie; 
przyjęcie to  dokonuje się w wierze, k tóra polega na „ tak” człowieka wobec Boga, 
zbawiającego w Jezusie, w otwartości całego ludzkiego bytu  na Boże działanie 
w nas. Ale również sam a wiara jest Bożym darem. Usprawiedliwienie o trzym a­
ne od  Boga nie jest tylko jakąś deklaracją ze strony Boga, że jesteśmy uważani 
za „sprawiedliwych”, lecz pociąga za sobą prawdziwą przem ianę dokonującą 
się za sprawą D ucha Świętego, k tó ry  czyni nas „now ym  stw orzeniem ” (2 Kor 
5,17) i rzeczywiście dziećm i Bożym i -  „w C hrystusie”, do  którego stajem y się 
coraz bardziej p o d o b n i (2 K or 3,18). W  wierze jednak zaangażowanie człowie­
ka nie zostaje usunięte, lecz jest jej następstwem. M ów i się: indicativus (to, co Bóg 
uczynił) kładzie fu n d am en t p o d  im perativus (wym óg etyczny). W ierzący jest 
wezwany, by żyć i wzrastać w tej rzeczywistości, k tó rą już otrzym ał. Ponieważ 
jesteśmy już przez łaskę dziećm i Bożymi, pow inniśm y wprowadzać w życie tę 
rzeczywistość. W  ten  sposób przepow iadanie zostanie definitywnie uw olnio­
ne od  odziedziczonego z przeszłości „obow iązku” jako kategorii wręcz m eto­
dologicznej, w  k tó rym  zresztą duchow i synowie św. A lfonsa byli ekspertam i 
przez znaczną część naszej historii, a m ianowicie tego, by niepokoić sum ienia 
(kiedy to  konieczne, wręcz budząc przerażenie...) -  dla ich dobra!

3.3. Nowa eschatologia: umarli i zmartwychwstali z Chrystusem

Pom oc w aspekcie treściowym  ze strony teologii m oralnej nie kończy się 
na uw oln ien iu  przepow iadania od  „zbawczego” siania strachu, łatwego, ale 
bezużytecznego i szkodliwego. W ciąż pozostaje o tw arta najważniejsza spra­
wa: jak w konkretnym  życiu ucieleśniać rzeczywistość bycia już, przez łaskę, 
dziećm i Bożymi, um iłow anym i w sposób przekraczający wszelkie wyobraże­
nie? Redem ptorystowskie repertorium  sugeruje nam  niezwykłe intuicje św. Al­
fonsa, dotyczące „nadm iernej” m iłości Boga, n iem al szalonej5. Ale jak na  nią 
odpowiedzieć? Z nów  w yłania się tu taj biblijne i alfonsjańskie zarazem  p o d ­
kreślenie bycia w spół-ukrzyżow anym i i w spół-um arłym i z C hrystusem . Ta 
rzeczywistość, k tóra sakram entalnie dokonała się podczas chrztu , w inna wy­
pełniać się egzystencjalnie w codziennym  życiu. W  szczególny sposób obej­
m uje ona m iłość, ponieważ w C hrystusie liczy się „tylko wiara, k tó ra  działa 
przez m iłość” (Ga 5,6). Wszystko to  nie tylko m usi znaleźć odpow iedni język, 
aby trafić do  postm odernistycznego słuchacza, ale dom aga się przełożenia na 
ogół wartości, k tórych należy trzym ać się osobiście, w w olności i w  perspek­
tywie szczęścia.

5 Również B. Häring w czasie Soboru wskazywał na ten wymiar, opracowując głębiej metaforę duszy: 
L ’amore, anima della teologia di oggi, wyd. Alleanza Sacerdotale „Amici del Sacro Cuore“, Mediolan 
1965.
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Teologia m oralna  odchodzi tutaj od  bezpośredniej „kategorycznej im pe- 
ratyw ności” dotyczącej tego, co należy robić. Będzie raczej m ów ić o całej eg­
zystencji wierzącego, włączonej w tę drogę Jezusa, k tóra prowadzi od śmierci 
do  zm artw ychw stania. Słusznie pisze A. Schweitzer: „E tyka jest przejawem 
wypływającym  z bycia u m arły m i i zm artw ychw stałym i z C hrystusem , tak  
jak jest n im  w olność od ciała, grzechu, prawa oraz o trzym anie d aru  D ucha- 
”6. E tyka chrześcijańska jawi się w łaśnie jako etyka paschalna, to  znaczy jako 
śm ierć własnego „ja”, które zostawia miejsce ożywiającej działalności Boga. 
Jest to  w ybuch „nowego życia” w u p o d o b n ie n iu  się do  śm ierci C hrystusa, 
z której wypływa D uch.

C hrześcijan in  jest p o d d an y  now em u prawu, już nie tem u z Synaju, lecz 
„praw u D ucha , k tó ry  daje życie w  C h ry stu sie” (Rz 8,2). Z n ajd u jem y  tu taj 
jedną z najlepszych idei teologa redem ptorysty  François-Xaviera Durrwella: 
„D uch , k tó ry  wskrzesza C hrystusa, jest prawem  m ora lnym  Nowego Testa­
m en tu ”7. D ziała O n  tam , gdzie w ierzący w spół-um iera z C hrystusem . D o ­
konuje O n  „transpozycji, w której w ierzący p rzechodzi z pozio m u  ciała na 
p o z io m  eschatologii. D u ch  poddaje  go progresyw nem u stw arzaniu  wypły­
wającem u z w ydarzenia paschalnego (Rz 6,2-5; Kol 3,1-3). [...] Przez wysiłek 
m o ra ln y  człowiek przyzwala n a  działan ie stwórcze D ucha, k tóre zakończy 
się pełnym  zm artw ychw staniem  (Rz 6,3-11). D u ch  porusza w iernych w ten  
sam  sposób, jak wskrzesza z m artw ych C hrystusa: ożywia ich w zadaw aniu 
śm ierci ciału, urzeczyw istniając w n ich  tę śm ierć. D u ch  jest prawem  zm ar­
tw ychw stania w śmierci. K rótko m ówiąc, m oralność chrześcijańska afirmu- 
je się jako nowość w śm ierci sobie samym: «A ci, k tó rzy  należą do C hrystusa 
Jezusa, ukrzyżowali ciało swoje z jego nam iętnościam i i pożądaniam i. M ając 
życie od  D ucha, do  D ucha się też stosujm y»”(Ga 5,24n)8.

C oraz bardziej w yraźna staje się zatem  oryg inalność  m oralności chrze­
ścijańskiej, k tóra w takiej szacie nadaje się do  dalszych zastosow ań w diako­
n ii Słowa:

-  Etyka chrześcijańska nie jest etyką prawa, to  znaczy m oralnością, która 
w  wysiłku zachowywania nakazów  prawa znajduje drogę dojścia do Bo­
ga, lecz m oralnością , k tó ra  w śm ierci sam em u sobie pozwala, aby sam  
Bóg dokonywał Bożego życia w nas. N ie chodzi o uzyskiwanie za p o m o ­
cą własnych sił czegoś, czego nie mamy, lecz o coraz większe konkretyzo­
wanie w życiu tego, czym już jesteśmy przez łaskę.

-  Św. Paweł przeciw staw ia w iarę nie tyle niewierze, co ch lu b ien iu  się, to  
znaczy człowiekowi, k tó ry  opiera się na  sobie sam ym , na  swoich siłach, 
n a  swojej sam ow ystarczalności. U w oln iony od  troski o własne zbawie­
nie, zważywszy, że Bóg ujął w  swe dłonie jego egzystencję i udzielił m u

6 Die Mystik des Apostels Paulus, Tybinga 1933, s. 220.
7 La Risurrezione di Gesù. Mistero disalvezza, Rzym 1993, s. 188.
8 Tamże, s. 189.
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d aru  życia wiecznego, wierzący m oże teraz kochać autentycznie i aż do 
końca, aż po  zapom nien ie  o sobie, po  „bycie n icością” .

-  Istn ieją dwa typy m oralności, k tóre przeciwstaw iają się sobie jako sta­
ry i nowy: m oralność, k tóra m yśli o o trzym an iu  życia wiecznego przez 
czyn, przez wysiłek drobiazgowego zachowywania licznych przykazań; 
oraz etyka paschalna, k tó ra w  śm ierci własnego „ja” pozwala, aby Bóg 
sam  działał w  sercu wierzącego i przekształcił go w to  nowe życie, które 
już o trzym ał na  chrzcie i w  wierze9.

Przy tak im  ustaw ieniu teologia m oralna  jest w pełnym  tego słowa znacze­
n iu  teologią, a nie tylko etyką, k tó ra  za p o m o cą  p rzy m io tn ik a  (czyli jakby 
jedynie po  części) nazywana jest także  jako „teologiczna” . N ie m ożna zanego­
wać, że takie alternatywne ustawienie teologii m oralnej m a swą wartość choć­
by ze w zględu na m ożliw ość d ialogu z ku ltu rą  p o d d an ą  globalizacji. Jest tu  
jednak także pew ien słaby punk t: podstaw y dla etyki teologicznej tworzy bo ­
w iem  raczej filozofia, z właściw ym i jej ogran iczeniam i narzuconym i przez 
wykład uk ierunkow any na dow odzenie, a jej p rzed m io tem  są raczej czyny 
bądź postawy ludzkie w ram ach ethosu zakładanego jako rzeczywistość k u ltu ­
rowa i uprzedzająca wiarę, dlatego lepiej nadająca się do analizy z p u n k tu  wi­
dzenia nauki.

Teologia m oralna w form ie zaproponowanej przez O ptatam  totius (n r 16) jest 
natom iast w pełnym  tego słowa znaczeniu  teologią, której wartością jest wska­
zywanie dobra, jakiego należy się trzymać, lecz w ram ach niezwykle wzniosłego 
pow ołania ludzkiego, by  p rzynosić  owoce w m iłości w typow o C h ry stu so ­
wym  pośw ięceniu  się -  za życie świata. W yraźnie pojaw ia się tu ta j „pow o- 
łaniow a” perspektywa takiego podejścia: nie chodzi jedynie o jakiś, choćby 
światły, „o p is” ludzkiej m oralności, lecz o praw dziw ą odpow iedź na praw­
dziwe powołanie.

Z  czym  należałoby u tożsam ić  to  „najwyższe pow ołanie”, które teologia 
m oralna  pow inna zilustrować, pom agając w ten  sposób  kerygmatowi wyra­
zić potencjalności etyczne życia chrześcijańskiego?

4. No w a  ś w i ę t o ś ć

Jak stwierdziliśm y, teologia m o ra ln a  pom aga p rzepow iadan iu , podkre­
ślając z m ocą, że nie m a najpierw  jakiegoś Boga, k tó ry  się czegoś dom aga, ale 
Bóg, k tó ry  daje, kocha, powołuje, pobudzając naszą odpow iedź m iłości10. Ta

9 Wykorzystuję tutaj perspektywy nakreślone przez G. Rossè, Aspetti ddl ’etica cristiana nella luce dell ideale 
dellunità, „Nuova Umanità” XiX (1997/1) 109, s. 53-60.

10 Cała nasza doskonałość polega na kochaniu naszego najbardziej godnego miłości Boga: Caritas est vin­
culum perfectionis (Kol 3,14). Lecz z kolei cała doskonałość miłowania Boga polega na zjednoczeniu na­
szej woli z Jego najświętszą wolą”, Uniformità alla volontà di Dio, „Opere Spirituali”, Bassano 1777.
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typowo alfonsjańska praw da m o ra ln a  została w pełn i przyw rócona i rozwi­
nięta  przez an tropologię soborow ą, k tóra wskazała, że pełną realizacją isto­
ty  ludzkiej jest jedynie w olny dar z siebie, jakim  jest w łaśnie m iłość11. Jest to  
fundam entalny  tekst antropologiczny S oboru i całej teologii chrześcijańskiej, 
tekst um ieszczony w ram ach perspektywy trynitarnej (człowiek jest im ago D ei, 
obrazem  Boga w Trójcy Jedynego) i odkup ieńczego  d aru  C hrystusa, Słowa 
wcielonego, uzdalniającego i zobow iązującego człowieka do  u d zia łu  w cał­
kowitym  darze z siebie C hrystusa, a więc i do  przeżyw ania n a  now o tego Je­
go ofiarowania się. Jak pisze papież, taki szczery dar z siebie „jest m ożliw y dla 
człowieka tylko poprzez spo tkan ie z Bogiem. To doskonałe spełnienie czło­
wiek znajduje w Bogu i tę praw dę objaw ia Chrystus. Człowiek się spełnia w Bogu 
dlatego, że Bóg sam  do  niego przyszedł w swoim  Przedwiecznym  Synu” (Ter­
tio m illennio adveniente, 9).

M am y tu  do czynienia z perspektywą trans-dyscyplinarną, w której zbiegają 
się różne dziedziny życia chrześcijańskiego, a także rozm aite posługi lub  urzę­
dy, łącznie z tym i właściwymi teologii moralnej i działalności duszpasterskiej, 
wyrażającej się w głoszeniu słowa. N ie jest to  zatem  jakiś obszar zastrzeżony dla 
jednej z dyscyplin lub diakonii kościelnych, lecz raczej „w spólny d o m ” każdej 
z nich. Świętość jest zarazem  tym  „najwyższym pow ołaniem ” człowieka (m o­
ralnym ), jak też celem czynności codziennego życia wierzących. O bchodyJu- 
bileuszu R oku 2000 odsłoniły dalsze zastosowania pastoralne w tym  kierunku. 
Jan Paweł II pragnął zw rócić uwagę przede wszystkim  na to, że „perspektywą, 
w k tó rą  w inna być w pisana cała działalność duszpasterska, jest perspektywa 
świętości. [...] Skoro zakończył się Jubileusz, pow racam y na zwyczajną drogę, ale 
prow adzenie do  świętości pozostaje szczególnie p ilnym  zadan iem  duszpa­
sterskim. Trzeba zatem  odkryć ponow nie całe bogactwo treści program owych 
V  rozdziału  K onstytucji dogm atycznej o Kościele Lum en gentium , poświęcone­
go «powszechnemu pow ołaniu do  świętości». Jeśli Ojcowie soborowi położyli 
taki nacisk na  tę problem atykę, to  nie po  to, aby nadać eklezjologii coś w ro­
dzaju duchowego szlifu, ale aby uw ypuklić jej wewnętrzną i isto tną dynam ikę. 
Ponowne odkrycie Kościoła jako «tajemnicy», czyli jako lu d u  «zjednoczone­
go jednością O jca i Syna, i D ucha Świętego», m usiało doprow adzić także do 
ponownego odkrycia jego «świętości», pojm owanej w podstawowym  znacze­
n iu  jako przynależność do  Tego, k tó ry  jest w  najgłębszym  sensie Święty, «po 
trzykroć Święty» (por. Iz 6,3). W yznawać wiarę w Kościół jako święty znaczy 
wskazywać jego oblicze Oblubienicy Chrystusa, d la której O n  złożył w  ofierze sa­
m ego siebie właśnie po  to, aby ją uświęcić (por. E f 5,25-26). Ten dar świętości 
-  by  tak rzec -  obiektywnej, zostaje ofiarowany każdem u ochrzczonem u. D ar 
jednak staje się z kolei zadaniem , którem u w inno  być podporządkow ane całe

11 Gaudium etspes (nr 24.4) wskazuje bowiem na antropologię poświęcenia się jako odpowiadającą ekono­
mii daru, właściwej Bogu: „człowiek [...] nie może się w pełni odnaleźć inaczej, jak tylko przez szczery 
dar z siebie samego (plene seipsum invenire non posse nisi per sincerum sui ipsius donum)”.
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życie chrześcijanina: «Albowiem wolą Bożą jest wasze uświęcenie» (1 Tes 4,3). 
To zadanie nie dotyczy tylko n iektórych chrześcijan: «Wszyscy chrześcijanie, 
jakiegokolwiek stanu i zawodu, pow ołani są do  pełni życia chrześcijańskiego 
i do  doskonałości m iłości»” (N o vo  m illennia ineunte, 30).

Świętość jest zatem  celem każdego życia chrześcijańskiego. N iestety jednak, 
w naszej współczesnej ku lturze słowo „świętość” nie cieszy się w ielkim  powa­
żaniem . N abiera niekiedy dwuznacznego lub  wręcz negatywnego znaczenia, 
jakby chodziło  o synonim  pewnego odczłow ieczenia, dziw nych albo wręcz 
odbiegających od n o rm y  zachowań. Z  jednej strony wynika to  z uprawianego 
w przeszłości stylu pisania hagiografii, mającego wprawdzie dobre intencje, ale 
niewłaściwego, przekształcającego świętych w niedościgłych herosów, istoty 
wybrane i unikalne, czasam i nawet przejawiające dość wątpliwe zachowania. 
Tego rodzaju hagiografia wyobcowała ich z norm alnego doświadczenia ludz­
kiego. Z  drugiej strony taka sytuacja wynika ze zsekularyzowanej wizji, k tóra 
chcąc usunąć z życia ludzkiego w ym iar religijny, dokonuje pew nych przery­
sowań i ośm iesza najbardziej szokujące rysy świętych, przedstawiając ich ka­
rykaturalny obraz12.

Posoborowa teologia m oralna postanowiła zdefiniować siebie w kategoriach 
„odpow iedzi ze strony stw orzenia”, to  znaczy odpow iedzi proporcjonalnej 
do  ludzk ich  ograniczeń i kruchości, rozciągniętej w czasie. Świętość o d p o ­
w iada takiem u opisow i. D ary  charyzm atyczne świętości chcą dać właściwą 
odpow iedź na  konkretne problem y i określone sytuacje h istoryczne Kościo­
ła lub  ludzkości, dlatego m o żn a  stwierdzić, że także różne m odele świętości 
są związane z różnym i epokam i i najbardziej charakterystycznym i cecham i 
każdego etapu kulturowego13.

Z  coraz większą m ocą wyłania się pytanie: jakiego rodzaju świętości wymaga 
się dzisiaj? Ze względu na szczególne w arunki zeświecczonej ku ltu ry  Z achodu  
szuka się m odeli, z k tórym i m ożna by się utożsam ić, ale zw iązanych z w arun­
kam i kulturow ym i, w jakich m ężczyźni i kobiety naszych czasów prowadzą 
swoje życie. Istnieje p ilna  potrzeba prow adzenia takich poszukiw ań obejm u­
jących wszystkie dyscypliny wiedzy, nie tylko te kościelne.

Jest już rzeczą pewną, że dziś trzeba pewnego typu  świętości, k tó ry  um iał­
by żyć w środowisku zsekularyzowanym . Takie stw ierdzenie im plikuje, że ta 
świętość nie będzie optow ać za separacją lub  izolacją, lecz za życiem  pośrod­

12 Wykorzystuję tutaj pewne sugestie zawarte w artykule C. Andradego, La santità nel tempo, „Unità e cari- 
smi”, 1/2004, styczeń-luty, 2-4. Na s. 2 Autor wskazuje na pewien interesujący, choć ambiwalentny fakt: 
„Ludzie nadal gromadzą się wokół świętych. Wystarczy przyjrzeć się niezwykłemu zainteresowaniu ze 
strony zwykłych ludzi skupionych wokół takich postaci, jak Ojciec Pio z Pietrelciny czy Matka Teresa 
z Kalkuty. Święci bowiem rozsiewają woń świętości. A ludzie, kiedy ją poczują, są przez nią pociągani. 
Również w naszych czasach święci nadal są świetlistymi ogniami w mrokach i ludzie biegną ku nim 
masowo, tak jak ćmy do lampy w wiosenną noc”.

13 Ciekawy jest paralelizm między określonymi nurtami kulturowymi a rozwojem różnych modeli du­
chowości i świętości: między racjonalizmem a psychologizmem religijnym devotio modern ”, między 
narodzinami kultury miejskiej a duchowością zakonów żebrzących, między krytyką ateistyczną i ni­
hilizmem a duchowością Charlesa de Foucauld lub Teresy z Lisieux itd.
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ku świata, potrafiącym  połączyć zjednoczenie z Bogiem i ludzką aktywność, 
nie oddziela jąc od  siebie tych dw óch w ym iarów , naturalnego i n ad p rzy ro ­
dzonego, jak gdyby to  były dwie różne sfery, które się ze sobą nie kom unikują 
i nie są w stanie komunikować. C h o d zi o świętość zd o ln ą  karm ić się życiem 
codziennym , a nie tylko elem entam i specyficznymi dla sacrum. Poszanowanie 
au to n o m ii rzeczy stw orzonych pociąga bow iem  za sobą właśnie to, że praca 
ludzka m a sam a w sobie wartość duchową, niezależnie od  wykonywania czyn­
ności bezpośrednio  religijnych.

Życie w dzisiejszych wielkich aglom eracjach wykazuje tendencje do  frag- 
m entaryzacji życia i form alizow ania go przez przypisywanie lu d z io m  „ ró l” 
(zachow ania p ro tokolarne), odryw ając je od  osobow ości każdej jednostk i, 
specyficznego m iejsca wszelkiego dośw iadczenia religijnego. Potrzeba zatem  
takiego typu  świętości, k tóra potrafiłaby odpow iedzieć na  wyzwanie, jakim  
jest stopniow e zanikanie dośw iadczenia Boga, zataczające coraz szersze kręgi 
w śród nowych pokoleń. Innym i słowy, po trzeba takiego typu  świętości, k tó ­
ra uczyni m ożliw ym  bezpośredni dostęp  do  doświadczenia Boga bez potrze­
by jakiegoś uciążliwego w tajem niczania lub tradycji religijnej już utrwalonej 
i odziedziczonej.

W ielu  w spółczesnych m łodych  ludzi doznaje  w ielkich tru d n o śc i w  p o ­
sługiw aniu się klasycznym i „środkam i” spo tkan ia z Bogiem (m odlitw ą i sa­
kram entam i). Jest to  zrozum iałe, poniew aż te środki nie tylko nie są częścią 
ich dziedzictwa kulturowego, ale też dom agają się pewnej stałości, cierpliwo­
ści i dyscypliny, które dzisiaj okazują się dla n ich  czymś bardzo  trudnym . To 
są trudności obiektywne, które trzeba uwzględnić. K onieczny jest pew ien typ 
świętości, k tóra potrafiłaby w jakiś sposób uczynić w idzialnym  p lan  zbawie­
nia, stanowiący kwintesencję Ewangelii.

N ie tylko teologia m oralna, ale także przepow iadanie znajduje tutaj jedno 
ze swych największych wyzwań, k tórych nie da się rozwiązać po  p rostu  przez 
zlikwidowanie ich jako problem u marginalnego, ponieważ związanego wyłącz­
nie z „n ieodpow iednim  językiem ”. Sprawa jest dużo  głębsza, ponieważ choć 
w spółczesny chrześcijan in  m a coraz m niej nadzie i i zbyt często ogranicza 
swoje oczekiwania związane ze „zbaw ieniem ” do  p rzedm io tów  konsum pcji, 
k tórym i bom barduje go świat reklamy, to  jednak nie przestaje szukać widzial­
nego sensu swojej egzystencji14.

Ta w idzialność m usi rozciągnąć się także na hum anizu jącą  funkcję zasad 
m oralnych. Poważne zarzuty, jakie dzisiaj kieruje się przeciwko m oralności 
chrześcijańskiej -  lub  też przeciwko prostem u faktowi, że w iara dom aga się 
ustalenia pew nych nakazów  dotyczących aspektów  życia, które uważa się za 
należące do  wyłącznie prywatnych kom petencji -  m ów ią nam , że nie rozum ie 
się już faktu, iż nakazy m oralne nie są wyrazem chęci kontroli ze strony Kościo­

14 Już K. Rahner zauważył, że chrześcijanin XXI wieku albo będzie mistykiem (kimś przeżywającym oso­
biste doświadczenie Boga), albo po prostu w ogóle go nie będzie.



TEOLOGIA 239

ła nad  życiem swoich wiernych, lecz najbardziej rozum nym  sposobem  realiza­
cji chrześcijańskiego planu. Powraca tutaj kwestia właściwa zarów no teologii 
m oralnej, jak i ewangelizacji: jak n igdy dotąd, konieczne jest ukazanie w spo­
sób dynam iczny  treści zbawczej (indicativus) (owoce odkup ien ia  i sam o życie 
m oralne), aby został przyjęty jej im peratyw  (przykazania).

O graniczenie życia religijnego do  w ym iarów prywatnych doprow adziło do 
obecnego braku  poparcia większości społeczeństwa dla religii. Taka sytuacja 
wydaje się postulow ać drogę świętości o charakterze w spólnotow ym , nie tylko 
dlatego, że ten  w ym iar jest wew nętrznie w pisany w chrześcijaństwo, ale także 
dlatego, że jest ona (w spólnota) koniecznym  w arunkiem  dla jakiegokolwiek 
poglądu , k tó ry  chce się rozpropagow ać na  skalę pow szechną15. Oczywiście 
jednak  nada l trzeba będzie oferować pom oce osobiste, pozw alające każde­
m u osobiście stawiać czoła życiu codziennem u w bardzo podzielonym  i ska­
żonym  kontekście, jakim  jest dzisiejszy świat.

5. Za k o ń c z e n i e

Owocne spo tkan ie  m iędzy duchow ością, m oralnością  i naszym  duszpa­
sterstw em  m isjonarsk im , dokonujące się n a  p o z io m ie  życia i w zajem nego 
oddziaływ ania, jest od  daw na w idoczne, stąd rów nież słowa tego m ojego wy­
stąp ien ia nie są jakąś nowością. R ów nież obecny papież m ów ił n am  o tym  
z okazji dwusetnej rocznicy śm ierci Założyciela redem ptorystów 16.

Oczywiście życie współczesne stawia nowe problemy, które nierzadko tru d ­
n o  jest rozwiązać. N iem niej jednak w kierownictwie dusz i posłudze naucza­
n ia  zawsze trzeba będzie m ieć na  uwadze, że niezbyw alnym  k ry terium , do  
którego należy się stosować, pozostaje słowo Boga, autentycznie interpretowa­
ne przez M agisterium  Kościoła. Ponadto zawsze będzie trzeba kierować się ła­
godnością pastoralną, zgodnie z roz tropnym  nauczan iem  papieża Pawła VI: 
«Nie um niejszać w niczym  zbawiennej nauk i C hrystusa jest w ybitną fo rm ą 
m iłości do  dusz. Lecz stale pow inna tem u towarzyszyć cierpliwość i dobroć, 
której przykład dał sam  O dkupiciel, kiedy przebywał z ludźm i».

Podsum ow ując, m ożem y stwierdzić, że wyłaniają się następujące wskaza­
n ia i k ierunki (które artykuł podkreśla lub  zakłada jako rezultat dom agający 
się rozwinięcia):

15 Powraca tu z mocą alfonsjańska intuicja „kaplic wieczornych” lub przynajmniej środków „wspólno­
towych” (w rodzaju wspólnej medytacji), pozostawionych jako narzędzia do wytrwania i dalszego roz­
winięcia owoców głoszenia słowa w czasie misji. Świętość -  tak dzisiaj, jak i wówczas -  nie jest 
prawdziwie możliwa do zrealizowania w sensie uniwersalnym inaczej niż w ramach pewnego projektu 
wspólnotowego, który rozkładałby na wszystkich „koszty” jej osiągnięcia, a jednocześnie pozwolił cie­
szyć się jej pomnożonymi owocami, właśnie jako przeżywanymi w wymiarze komunii.

16 Spiritus Domini, Lettera Apostolica del Sommo Pontefice per il bicentenario della morte di S. Alfonso 
Maria De’ Liguori, 1987.
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-  N igdy nie w olno zdradzić alfonsjańskiego p unk tu  wyjścia, a zarazem punk­
tu  dojścia: m oralności i przepow iadania „agapicznego”, jedynego, które jest 
zdolne pociągnąć sum ienia ku Najwyższemu D o b ru  -  Bogu, a także ku 
d o b ru  szczegółowemu, jakim  jest osobista realizacja, zawsze w obrębie 
m iędzyosobow ych relacji kom unii.

-  N ieustannie proponować, stale go aktualizując, projekt życia oddanego w  ofie­
rze, jedyny zdo lny  uczynić życie osobiste i wspólnotowe tryn itarnym  od­
biciem  pokoju  i pełni, także uczuciowej (różne typy wolontaryzm u).

-  Kłaść akcent na konkretną realizację wskazań kerygmatycznych i  parenetycznych 
w  sposób asojatyw ny, jedyny, k tó ry  pozw oli na  rzeczywistą realizację h isto­
ryczną powszechnego pow ołania do  świętości (ruchy i nowe w spólnoty  
jako środowiska prawdziwie pogłębionego i autentycznego życia chrze­
ścijańskiego).

-  Uwzględnić globalizację jako nadanie w ym iaru światowego dobru  wspólnemu 
poprzez so lidarność trans-kulturow ą i trans-religijną na  naszym  konty­
nencie (rozwijając różne k ierunki dialogu).

Kończąc, m ogę jedynie wyrazić życzenie, aby teologia m oralna -  rozum ia­
na jako „nauka w dialogu”, wspólnotow e zbliżanie się razem  do  prawdy m o­
ralnej, dynam iczne kroczenie ku stopniow em u wyzwoleniu sum ień  poprzez 
angażujący p lan  wszechogarniającego braterstwa -  potrafiła coraz lepiej w no­
sić wkład treściowy (przesłanie) i struk turalny  (m etoda), aby na nowo uczynić 
Ewangelię prawdziwie „D o b rą” N ow iną, że Bóg traktuje człowieka tak, jakby 
człowiek był dla N iego Bogiem (św. Alfons).


