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i funkcji; IV. Zakończenie.

I. WSFÓŁCZESNE ROZDROŻE POSTAW  MORALNYCH

Teza o panującym  współcześnie kryzysie m oralnym  tak  czę
sto w ystępuje w publikacjach zarówno popularnych, jak  i nau
kowych, że jej oczywistość powoduje pewien stan  psychicz
nego oswojenia. Stan ten jednak powinien niepokoić zwłaszcza 
teologów m oralistów  oraz etyków, których zasadniczym zada
niem jest analiza zjawisk m oralnych w ludzkiej egzystencji, 
określanie ich charakteru  oraz ustalanie prawidłowości tak 
w płaszczyźnie naukowych dociekań, jak i w dziedzinie form o
w ania postaw praktycznych. W zmiankowany kryzys jest bo
wiem kryzysem  zasad m oralnych, jak  i m oralnych postaw. 
W pierwszym  w ypadku polega on na niemożności ustalenia 
obiektywnych i powszechnych kryteriów  m oralnych, w d ru 
gim — wyraża się on w braku  dojrzałości m oralnej poszcze
gólnych jednostek czy grup społecznych, kiedy sta ją  one przed 
koniecznością podjęcia decyzji m oralnych oraz m oralnej odpo
wiedzialności.

Polaryzacja tego kryzysu doprowadziła do ukształtow ania się 
zarówno V/ teorii, jak  i praktyce, dwóch zasadniczych stano
wisk, z których każde, zdaniem  ich zwolenników, m a stanowić 
wyjście z współczesnego, m oralnego impasu. Pierw sze stano
wisko typu l e g a l i s t y c z n e g o  postuluje p rio ry tet praw a 
i zasad, k tórym  należy się bezwzględnie podporządkować. Zda
niem  tego kierunku nie wolno nigdy uchylić w ym agań prawa
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moralnego, uspraw iedliw iać zew nętrznym i czy podmiotowymi 
w arunkam i relacjonalną ich aplikację, gdyż grozi to w prow a
dzeniem do dziedziny moralności relatyw izm u i laksyzm u x.

Drugie stanowisko jest postawą s k r a j n e g o  s y t u a c j o -  
n i z m u  e t y c z n e g o ,  który  zasadom obiektywnym  przypi
suje walor drugorzędny lub przekreśla go zupełnie, natom iast 
siły norm ującej dopatruje się w rzeczywistości sytuacyjnej oraz 
„w ew nętrznym  świetle i sądzie” działającego podmiotu 2. Rzecz 
jasna, że moralność chrześcijańska daleka jest od przyjęcia tej 
relatyw istycznej w ersji i stanowisko Kościoła j e s t  w tej m a
terii w yraźne 3. W izja relatyw istyczna życia moralnego podcię

1 U jem ny w p ływ  legalistycznej m entalności w  dziedzinie m oralnej 
podkreśla w ielu  pow ażnych autorów. Por. J. K l e i n :  U rsprung und 
Grenzen  der K asuis tik .  W: Festschrift F. Tilllmann,  D üsseldorf 1950 
s. 229—245; W. D i r k s :  C om m ent reconaître ce que Dieu attend  de m o i? 
Pour jus tif ier  une „éthique de la si tuation”, La Vie Spirituelle (Supplé
ment) 18(1951) s. 253 n.; J. F u c h s :  Situation und Entscheidung, Frank
furt am Main 1952 s. 129— 142; Moral und  Moraltheologie nach dem  
Konzil,  F reiburg-B asel-W ien 1967 s. 41—44; S. O l e j n i k ;  O now e drogi 
\d la teologii  m oralnej, C ollectanea Theologica X X V  (1954) s. 575—596; 
P ostu la ty  p rzed m io to w o-m etod yczn e  dotyczące  w yk ła d u  teologii m o ra l
nej,  Rocz.. Teolog.-K anon. IX  (1962) z. 2, s. 86 nn; D. von H i 1 d e r- 
b r a n d ,  W ahre S it t l ich ke i t  und S ituationsethik,  D üsseldorf 1957 s. 60—93; 
T. Ś l i p k o :  W sprawie  e ty k i  „niezależnej”, Homo Dei 27 (1958) s. 385; 
B. H ä r i n g :  Das G ese tz  Christi ,  Freiburg i. Br. 1959 s. 315; F. B ö c k l e :  
Das Verhältnis von  N orm  und Situation in kontroverstheologischer Sicht.  
W: Moral zw ischen Anspruch und V erantw ortung (Festschrift für W e r 
ner Schöllgen),  D üsseldorf 1964 s. 84 n.

2 Pom ijając filozoficzny nurt sytuacjonizm u etycznego, na terenie teo
logii katolickiej pojaw ił się on pod w pływ em  teologów  protestanckich, 
takich  jak К. B a r t h, Theologische E xistenz heute, M ünchen 1933; Für 
die Freiheit des Evangeliums,  M ünchen 1934; Der Dienst am  Wort  
Gottes,  M ünchen 1934; R öm erbrief, Zürich 1919; Die W irk lichkeit  des 
neuen Menschen, Zürich 1950; E. B r u n n e r ,  Das Gebot und die O rd 
nungen. E ntw urf  einer protestantischen theologischen Ethik, Zürich 1932; 
Der Mensch im  Widerspruch,  Berlin 1937; H. T h i e l i c k e ,  Theologische  
Ethik, t. I—III, Tübingen 1958; E. G r i s e b a c h ,  G egenwart.  Eine k r i 
t ische Ethik,  H alle-S aale  1928; Wśród teologów  katolickich najsiln iejszą  
jego w ersję reprezentuje E. M i c h e l ,  Der Partner Gottes . Weisungen  
zur christlichen Selbs tvers tändnis ,  H eidelberg 1946; Renovatio  zur Z w i e 
sprache zw ischen  K irche und Welt,  S tuttgart 1947; Ehe. Eine A n th ro 
pologie der Geschlechtsgemeinschaft ,  S tuttgart 1948) To ostatnie dzieło 
zostało w ciągn ięte do indeksu ksiąg zakazanych. Zob. A AS 44 (1952/879).

3 Por. P i u s  X II : Nuntius radiophonicus de conscientia Christiana in 
iuvenibus recte  efformanda, die Martii a. 1952, AAS 44 (1952) s. 270—  
—278; Allocütio ad delegatas Conventui internationali Sodalitatis  vulgo  
nuncupate „Fédération Mondiale de Jeunesse Féminines Catholiques” 
R om ae habito die 18 April is  a. 1952, A A S 44(1952) s. 413—419; Congre-  
gatio Sancti i  Officii: Instructio  ad ordinarios omnes necnon ad magistros
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łaby radykalnie podstaw y w iary chrześcijańskiej, a obiektyw 
ny charak ter objawienia doznałby poważnego uszczerbku4.

Jaka  jest geneza ukształtow ania się tak diam etralnie różnych 
stanowisk? W ydaje się, że tkw i ona w  odmiennym podejściu do 
sfery moralności i w odmiennej metodzie ustalania powinności 
m oralnej, z jaką liczyć się m usi ludzkie sumienie. Spraw a ta 
swymi korzeniam i sięga obiegowych nurtów  myślowych, które 
silnie zaciążyły nad świadomością m oralną współczesnego czło
wieka.

Prawdopodobnie pod wpływem  św. Pawła, k tóry  w swej teo
logii przeciw staw ia niewolnikom, żyjącym pod prawem, Dzieci 
Boże, wolne od praw a, a poddane miłości, stw orzył F. N i e t z 
s c h e  swoją sław ną teorię o p o d w ó j n e j  m o r a l n o ś c i ,  
m oralności panów i niewolników, oczywiście całkowicie od
m ienną od tego, co pragnął wyrazić Apostoł Narodów. M oral
ność panów, według niego, wolna jest od obiektywnych praw  
m oralnych, czyny zaś tej kategorii ludzi byłyby złe lub dobre 
zależnie od ich całkowicie autonomicznej oceny. Moralność nie
wolników w yraża się w bezwzględnym posłuszeństwie nałożo
nym  nakazom m oralnym , przy czym społeczeństwo ma prawo 
tę  kategorię ludzi zmuszać do posłuchu całą surowością swej 
władzy. Konsekwencją tej teorii był straszliw y skandal nazi
zmu, który  w imię rasy  panów postulował eksterm inację ca
łych narodów 5.

Podwójne oblicze moralności; ujaw niającej się w postawach 
ludzkich, wyróżnił również H. B e r g s o n .  Mówi on o m o 
r a l n o ś c i  z a m k n i ę t e j  i o t w a r t e j 6. Pierw sza ce
chuje społeczności „zam knięte”, nastawone samozachowawczo, 
broniące się przed zagrożeniem z zewnątrz. Byłaby to  m oral
ność bojaźni, charakteryzująca się silnym  podkreślaniem  w a

in  seminariis , in athenaes, ve l  in s tud iorum  universita tibus docentes et ad  
lectores in stud iorum  dom ibus religiosorum: de „ethica s ituationis”, die
2 Februarii a. 1956, A A S 48 (1956) s. 144 n.

4 Por. E. S c h i l l e b e e c k x ,  Dieu e t  l’homme. A pproches  théo log i
ques, t. II, B ruxelles 1965 s. 259 n.

5 Por. I. L e p p, Die neue Moral. Psychosyn these  des moralischen L e 
bens, W ürzburg 1966 s. 88.

° H. B e r g s o n ,  Les deu x  sources de la morale e t  de la religion, 
Paris 1932.
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loru zakazów i nakazów, gw arantujących integralność i niena- 
ruszoność porządku m oralnego i społecznego. Moralność o tw arta 
jest dynamiczna, przeznaczona dla społeczności „o tw artej” , tj. 
ludzkości, której horyzonty rozwojowe otw ierają się na n ie
skończoność. Nie eksponuje ona w pierwszym  rzędzie nakazów 
czy zakazów, lecz o tw arta  jest na postęp, na przekształcenie 
człowieka indywidualnie i zbiorowo siłą miłości, świadomej 
i wolnej akceptacji ideału nie narzuconego presją zewnętrznego 
przymu'su 7.

Niezależnie od tego, czy wymienione poglądy cechuje większa 
lub m niejsza doza słuszności, nie da się zaprzeczyć, że w życiu 
chrześcijan bardzo często spotykam y się z podobną dwoistością 
postaw. Istnieje wśród nich kategoria ludzi, a może i całych 
grup społecznych, k tóra lepiej się czuje w łożysku etyki na
kazów i zakazów. Są to chrześcijanie, którym  łatw iej zachować 
się m oralnie, jeżeli sto ją  pod naciskiem  praw a i bo jaźnią san
kcji. Postaw a ta  jest typowo legalistyczna i często pozbawiona 
osobistej m otyw acji w ew nętrznej. Na szczęście, dziś, w dobie 
personalizmu, dowartościowania godności i wolności osoby ludz
kiej, postawa taka budzi coraz większe opory i zastrzeżenia. 
Coraz trudniej współczesnemu człowiekowi narzucać legali- 
styczną m otywację, by kierowała jego postępowaniem  m oral
nym. W łaśnie w tej płaszczyźnie ujaw nia się z całą ostrością 
współczesny kryzys m oralny. Stan rozw oju współczesnej cywi
lizacji nie jest zgodny z m oralnością „zam kniętą” , operującą 
grozą zakazów i nakazów. Wzbogaca się coraz więcej psychicz
na dojrzałość współczesnego człowieka, a liczba tych, którzy po
zw alają się określać przez bezpośrednio nałożone nakazy i za
kazy, gwałtownie m aleje. Bunt lub nostalgia z powodu tego, 
że człowiek odryw a się od praw a, że nie jest skłonny poddać 
się czysto zew nętrznie autorytetow i, nie przekreśli tej oczywi
stości, że trend rozwojowy m oralnej świadomości zdąża ku ety-

7 Por. Tamże, s. /1— 103. N ależy zaznaczyć, że ta dychotom ia m oral
ności w ystępuje rów nież w  poglądach psychoanalityka Ch. O d i e r, k tó
ry tw ierdzi, że genetycznie tkw i ona w  sferze św iadom ej i nieśw iadom ej 
oraz u Z. F r e u d a ,  przyjm ującego dla m oralności nie tylko źródło pod
św iadom e, a le także sferę Super-ego (N ad-ja, Ü ber-Ich). Por. I. L e p p :  
dz. cyt., s. 89.
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ce przekonania i w olności8, innym i słowy ku m o r a l n o ś c i
0 t V/ a r t  e j.

Zadaniem  niniejszego artyku łu  jest ukazanie elem entów
1 cech moralności zarówno „zam kniętej” , jak  i „o tw artej” 8a, 
aby na tej drodze wyśledzić zasadniczy k ierunek rozwojowy 
m oralnej świadomości współczesnego człowieka.

II. CHARAKTERYSTYKA MORALNOŚCI ZAMKNIĘTEJ

1. G e n e z a  i z a s i ę g  m o r a l n o ś c i  z a m k n i ę t e j

W nikliwe spojrzenie na rzeczywistość m oralną dzisiejszego 
człowieka każe nam  częściowo przyznać rację Bergsonowi. Fak
tycznie .spotykane postawy m oralne potwierdzają, że m am y do 
czynienia w życiu z obiegiem dwóch rodzajów moralności, k tó
re się różnią jakościowo od siebie. W pływa na to odmienność 
źródeł, z których w yrastają.

M oralność „zam knięta” , oparta  o nakazy i zakazy ma swą 
genezę zarówno w sferze świadomej, jak  i podświadomej. Od
czucie presji niektórych nakazów czy zakazów ma z pewnością 
początek w p rastarym  T a b u ,  k tóre tkw i w najgłębszych po
kładach podświadomości i jest przejaw em  pewnego rodzaju 
ataw izm u moralnego, wyniesionego w psychice ludzkiej z po- 
m roki dziejów jego duchowego rozwoju. Istnieje więc nieśw ia
domie w człowieku pewien kapitał m oralnych im peratywów , 
które ciążą na jego świadomości m o ra ln e j9.

Obok jednak tego źródła trzeba wymienić pewne ogranicze
nia, jakie nałożył na człowieka jego świadomy, historyczny roz
wój, uw arunkow ania środowiskowe, doktrynalne, insty tucjo
nalne. Być może i wysuw ane przez Z. Freuda super-ego jest 
w jakiejś m ierze genetyczną instancją przeżycia powinności.

8 Por. G. R e i  d i c k ,  Freiheit als Heilsgut.  W: G renzfragen des G lau
bens (Hrsg. von Charlotte  Hörgl, Fritz  Rauh), E insiedeln-Z ürich-K öln  
1967 s. 383 η.; I. L e p p, dz. cyt., s. 89 n., 94; E. S с h i 11 e b e e с к x, dz. 
cyt., s. 259—262.

8a w artykule posługujem y się term inam i m oralność „zam knięta” 
i „otw arta”, zapożyczonym i od H. Bergsona, choć m erytorycznie nie po
kryw ają się one całkow icie z bergsonow ską koncepcją. Treść analiz u ja
w ni w  trakcie tego opracowania, jaki sens term iny te zaw ierają.

9 Por. I. L e p p :  dz. cyt., s. 89, 91.
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W arto zdać sobie sprawę z faktu, że postawa m oralnego pod
daństw a praw u narasta ła  historycznie. W epoce nowożytnej 
w płynęła na to sekularyzacja wszystkich dziedzin życia. Abso
lutyzm  władców i państw , antropocentryczna orientacja wie
dzy i idealistycznej filozofii, wszystko to u trudniało możliwość 
wolnego sam ookreślenia się człowieka. Jeżeli wzywano go do 
posłuszeństwa, to opierano je na nieosobowej zasadzie, na po
jęciu obowiązku. On stał się właśnie norm atyw ną zasadą. K a
tegoryczny im peratyw  K a n t a  w etyce, jak  i postulowany 
przez K a l w i n a 10 potrójny krąg obowiązków — form owały 
w sposób wyraźnie określony kształt m oralności legalistycznej 
i apriorycznej. Postaw a przyporządkowania jest tu ta j granicą 
m oralnej p e łn in . Ów legalistyczny klim at zaciążył bardzo 
w sferze chrześcijańskiego życia. Zarówno nauczanie kateche
tyczne, prak tyka sakram entalnej pokuty — kształtow ały su
mienie według kodeksu obowiązków, przy czym powinności 
m oralne określane były językiem  praw a (np. mówiono o obo
wiązku niedzielnym , obowiązku wielkanocnym  itp.). Rzutowało 
to również na rozum ienie s tru k tu ry  Kościoła, w którym  ostro 
rozgraniczano elem ent hierarchiczny jako podmiot władzy oraz 
w iernych jako poddanych, którym  przypadał w udziale obowią
zek posłuszeństwa. Naw et w literatu rze ascetycznej posłuszeń
stwo stało się jedyną wartościową cnotą i to do tego stopnia, 
że bez niego inne cnoty traciły  znaczenie 12. Tego rodzaju mo
ralność w uzasadnieniu nakładanych przez siebie zobowiązań 
odwołuje się do faktu, jakim  jest istnienie społeczności. Ist
nienie to czerpie oparcie i gw arancję albo z instynktu  samoza
chowawczego albo z woli Boskiej powołującej tę społeczność do 
bytu. Wobec tego presja obowiązku, w yw ierana przez społecz
ność, odwołać się może bądź do wyżej wspomnianego instynktu  
samozachowawczego, bądź też do nadrzędnej woli Boskiej. Pod

10 К a 1 w  i n w  oparciu o tekst biblijny Tyt. 2, 11 nn. podzielił w y 
pełn ienie prawa na obow iązki w obec Boga (pobożny),  bliźniego (spraw ie
d liw y)  i sieb ie sam ego (przyzw oity) .  Por. J. P i e p e r ,  Tugendlehre  als 
Aussage über den Menshcen.  W: Tradition  als Herausforderung,  M ön
chen 1963 s. 152.

11 Por. K. D e 1 a h a y e, G esta l tw an del des Gehorsams.  W: Moral z w i 
schen Anspruch und V erantw ortung. Festschrift für W erner Schöllgen, 
D üsseldorf 1964 s. 135.

12 Por. tamże, s. 136 n.
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danie się prawom, instytucjom  i zwyczajom społecznym dostar
cza dowodu na skuteczność obu tych m otywacji. Nie oznacza 
to jednak, by społeczność była transcendentna w  stosunku do 
jednostek, jakby tego chciała szkoła D ü r k h e i m  a; jest ona 
im m anentna w stosunku do jednostek, które uświadam iając 
sobie powinność m oralną, jaka w niej tkwi, dobrowolnie po
dejm ują i realizują cele życiowe 13. Powinność ta przybierając 
pod względem form alnym  postać im peratyw u ujaw nia w kon
sekwencji zasadę praw a i sankcji. Nie odnajdujem y jednak 
w tym  fakcie ostatecznego w yjaśnienia powinności i obowiąz
ku u . O dnajdujem y jednak przesłanki dla postaw, które okre
śla się również moralnością bojaźni.

Tego rodzaju form ację cechuje bardzo wielkie zawężenie śro
dowiskowe. Świadomość m oralna ludzi ta-к uform owanych obej
m uje wąski horyzont m oralnych doświadczeń. Spełniają się one 
w granicach rodziny, rodu, narodu, gminy czy określonej insty
tucji. Identyfikacje tych ludzi nie sięgają już dalej, a uniw er
salizm ewangeliczny jest im obcy 1S.

2. C e c h y  m o r a l n o ś c i  z a m k n i ę t e j

Główne .zadanie moralności polega na doprowadzeniu czło
wieka do pełni osobowego bytu, na dostarczeniu mu środków, 
aby mógł określić swoje pełne człowieczeństwo w w ym iarze za
rów no indywidualnym , jak  i społecznym. W ymaganie spraw ie
dliwości na przykład nie oznacza tylko: „nie postępuj n iespra
wiedliwie wobec drugiego”, lecz przede wszystkim: „czyń d ru 
giemu dobrze” . Miłość bliźniego nie tylko zakazuje: „nie wolno 
ci nienawidzieć bliźniego” , lecz wzywa: „kochaj twego b ra ta”.

13 Por. H. B e r g s o n ,  dz. cyt., s. 7, 24; O. L o t  t i n ,  Morale fon da
mentale ,  P aris-N ew  Y ork-Rom e 1954 s. 204.

14 W yjaśnienie takie dać m oże w  etyce naturalnej filozofia, a w  teo 
logii — św iatło objaw ienia. Por. B. S c h ü l l e r ,  G esetz  und  Freiheit.  
.Eine m oraltheologische Untersuchung,  D üsseldorf 1966 s. 24 n; J. de 
T o n q u e d e c ,  Le contenu des „Deux sources”, Etudes 215 (1933) s. 36 
nn.; J. M e s s a n t, A utour des „Deux sources”, R evue Thom iste 38 (1933) 
s. 471—476.

15 Por. I. L e p p, dz. cyt., s. 43. Tak w ąski zasięg św iadom ości m oral
nej charakteryzow ał w  starożytności naw et najw iększych filozofów , z w y 
jątk iem  stoików , a w  Izraelu — m oralność starotestam entalną.
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Otóż, gdy chodzi o moralność zam kniętą, zasadniczy tenor jej 
im peratyw ów  nosi w sobie cechę n e g a t y  w i z m u .  K ierunek 
działań m oralnych, jaki ona wyznacza, form ułow any jest ne
gatywnie: nie zabijaj, nie kradnij, nie zrywaj m ałżeństw a itp. 
W efekcie prowadzi to do strasznej i paraliżującej przeciętno
ści. W tym  negatywiźmie tkwi źródło pogardy, jaką Nietzsche 
obdarzał tzw. ludzi cnotliwych, których cała wartość m oralna 
polegała n a  pow strzym aniu się od zła, na wystrzeganiu się ja 
kiegokolwiek ryzyka jawiącego się w ludzkim  działaniu 16. Za
dowolenie z przeciętności w życiu m oralnym  przypom ina przy
kład faryzeusza z ewangelii, wyliczającego Bogu dum nie swoje 
cnoty i wywyższającego się nad celnika. Być zadowolonym ze 
swej uczciwości Oznacza to zamknięcie się na wyższy stopień 
duchowego rozwoju i uznanie, że został osiągnięty stopień w y
starczający.

Inną, uderzającą cechą moralności zam kniętej, jest jej f o r 
m a l i z m .  Ujawnia się on w kurczowym  trzym aniu się litery  
prawa, pisanego czy niepisanego. Taka postawa odpowiada lu 
dziom duchowo mało dojrzałym , którzy nie są w stanie ponieść 
pełnej odpowiedzialności za swoje czyny i uspokajają sumienie 
legalistyczną wiernością literze 17. Ten form alistyczny typ  czło
wieka ma kilka odmian, choć u podstaw każdej z nich tkwi 
założenie, iż m oralny postęp można m ierzyć drobiazgową zgod
nością z praw em  m oralnym . Pierw sza odmiana takiej postawy 
to wierność literze ze względu na niezdolność ujęcia rzeczywi
stego sensu przykazania czy ustawy. Często pojawia gię ona 
wśród ludzi prostych, którzy nie przyzwyczajeni do abstrakcyj
nego m yślenia nie rozum ieją, co stanowi wartość istotną i cze
piają się ujęć dosłownych. Wierność literze tkwić może też 
w pewnym gatunku duchowego lenistw a. Brak w tym  w ypadku 
starań , by dotrzeć do „ducha”, natom iast otrzym aną regułę lub 
przepis m oralny stosuje się mechanicznie nie angażując w to 
własnego w ysiłku intelektualnego. Istnieje też w ersja  form a
lizmu cechującego ludzi m oralnie lękliwych. Tylko wierność 
literze daje im spokój sumienia. Obstawanie przy literze pozo

1G Por. I. L e p p ,  dz. cyt., s. 42.
17 Por. tam że, s. 93.
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staje ich zasadą, choćby w yjątkow a sytuacja nakazyw ała odejść 
c-d litery  bez naruszenia ducha prawa. Spotkać też można for
m alizm  u ludzi o psychice typowych biurokratów . Dla nich 
znaczenie m ają tylko sform ułowania prawne, a wszelkie nakazy 
jaw ią się im precyzyjnie i realistycznie, jeśli u jęte  są w  kate
goriach jurydycznych. O dnajdujem y u nich tendencję, by sferę 
praw a stawiać ponad moralność, a m oralne zobowiązania ująć 
w  form uły praw ne. Dlatego np. przykazanie miłości Boga i bliź
niego przedstaw ia się im mgliście i w sposób nieokreślony. Jest 
wreszcie form alizm  ludzi m oralnie przeciętnych. L itera prawa 
jest im  wygodna, gdyż wym aga tylko minimum. Uważają się 
za dobrych chrześcijan, gdy w iernie w ypełniają nałożone im 
przez religię obowiązki (np. niedzielny czy wielkanocny). Two
rzą oni liczne szeregi przeciętnych wyznawców 18.

W tak  form alistycznym  ujęciu moralności — zniekształca się 
istotna treść chrześcijańskiego etosu. Jeżeli wskazania Jezuso
we p o trak tu je  się jako prawo Nowego Przym ierza, wówczas 
łatwo w ludzkich przepisach Kościoła dopatrzeć się realizacji 
Chrystusow ych wskazań. W następstw ie tego wszelkie nakazy 
i zakazy u rasta ją  do rangi „kazania na górze” , a w ypełnianie 
przykazań, choćby tylko m aterialnie, trak tu je  się jako p raw 
dziwy etos chrześcijański.

To niezrozum ienie chrześcijańskiego etosu prowadzi w życiu 
do spłycenia pojęcia grzechu, w konsekwencji do niezdolności 
wzbudzenia autentycznego żalu, płynącego z głębi osoby, żalu, 
k tó ry  mógłby być początkiem i zasadą rzeczywistego naw ró
cenia. P rak tyka  spowiedzi, choćby traktow ana poważnie, przy
pomina bieganinę za rozgrzeszeniem  z powodu przekroczenia 
tego lub tam tego przykazania. Ludzie tego pokroju uw ażają 
jakiś akt za grzeszny, ponieważ tak  to określa Kościół, nie po
trafią  jednak odpowiedzieć na pytanie, dlaczego to jest złe lub 
grzeszne, z czego się oskarżają. Sum ienie ich jest tak niedoj
rzałe, iż nie potrafi osobiście ocenić jakości m oralnej danego 
czynu i posługuje się zewnętrznym  kry terium  głoszonego prze
pisu. Trudno takim  ludziom wniknąć w cały m rok grzesznego

18 Por. D. von H i l d e b r a n d ,  Wahre S it t l ich ke it  und Situationsethik,  
D üsseldorf 1955 s. 62—65.
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czynu i dostrzec, że w głębi swej jaźni załam ali osobisty swój 
stosunek do Boga 19.

W roku 1965 opublikowano dyskusję, jaka toczyła się m ię
dzy R. E g e n t e r e m  a P.  M a t u s s k i e m 20. W dyskusji 
M atussek zwrócił uwagę, że u katolickich pacjentów zauważyć 
można pełną niezdolność do odkrycia w łasnych niedoskonałości 
(np. twardość serca, próżność, zarozumiałość). Z drugiej strony 
mówią oni często o „grzechu” nie potrafiąc jednak wyjaśnić, 
dlaczego określona postaw a jest tak  zła, dlaczego jest ona 
„obrazą Boga”, wrogością wobec Chrystusa. I M atussek docho
dzi do wniosku, że spowodowane jest to brakiem  wyczucia dla 
ontologicznej relacji ich grzechów. Nie pojm ują oni, że wina 
tkwi w nich nie dlatego, że został złam any zakaz, lecz dlatego, 
że są oni niezgodni w jakim ś względzie z rzeczywistością (np. 
z rzeczywistością sytuacji, spotkania, drugiej osoby: Boga, czło
wieka, itp.). Grzesznik bowiem dlatego błądzi wobec Boga, po
nieważ błądzi wobec rzeczywistości. Rzeczywistością jest Bóg. 
Praw dziw y żal i nawrócenie zakłada poznanie faktu, iż w tym  
konkretnym  odniesieniu nie odpowiedziano rzeczywistości. Le
galizm podcina tego rodzaju podejście do chrześcijańskiego eto
su i w nim  tkw i owa wina, że chrześcijańskie wychowanie nie 
angażuje sumienia w jego prawdziwej głębi, co w konsekw en
cji rodzi zjawisko zewnętrznego, zrutynizowanego żalu bez na
wrócenia 21.

Moralność zam knięta wreszcie mało uwzględnia egzystencjal
ny, dynam iczny charak ter ludzkiego życia. Nie jest skłonna 
przyjąć faktu  zmiany warunków, w jakich przebiega życie czło
wieka i postępującej za tym  treści m oralnych zjawisk w pocho
dzie ludzkiej historii. Nie tyle indukcja, ile dedukcja jest jej 
ulubioną metodą. Dzięki niej określa ona charakter objawienio
wy m oralnych nakazów, m ających swe podstawę w przykaza
niach na Synaju i w bezbłędnej nauce Chrystusa. Oczywiście 
całość tych nakazów pojmowana jest praw nie. Ta okoliczność 
nadaje jej cechę dużej statyczności. Punktem  wyjścia są zawsze

19 Por. G. R e i d i с k, art. cyt., s. 381 n.
20 R. E g  e n  t e r  — P. M a t u s s e k ,  Ideologie, Glaube und Gewissen,  

M ünchen-Zürich 1965.
21 Por. tam że, s. 153, 157; G. R e i d i с к, art. cyt., s. 382 η.
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zasady ogólne, zachowujące swą ważność bez względu na osobę; 
siłę norm atyw ną tych zasad przenosi się dopiero na płaszczyznę 
szczegółowych sytuacji i konkretnych osób. Ta ostatnia oko
liczność zresztą jest jej przejaw em  pozytywnym , ponieważ 
świadczy o liczeniu się w pewnej mierze z doświadczeniem 22. 
Owa statyczność tkw i po części w instynktow nym  szukaniu 
trw ałego oparcia. Łatw iej przyjąć, że Boga, zasadę całego po
rządku, prędzej można odnaleźć w spokojnych złomach skal
nych, niż w w artkim  strum yku. Siła naw yku myślowego każe 
optować za tym, co niezmienne, a rzeczywistości skomplikowa
nej i chaotycznej odmawiać boskiego pochodzenia. Nie jest to 
jednak pojmowanie biblijne, lecz greckie. Nie można twierdzić, 
iż ma się gotowe zasady, k tóre można stosować w procesie dy
nam icznym  i dalekim  od ideału. Bóg jest w historii, w jej ra 
mach przem aw ia On do człowieka, poprzez nią rzuca nam  swe 
wezwanie.

Na przekór statyczności — nie wolno obawiać się rzeczywi
stości względnej, przygodnej. Trzeba ją  przyjąć. Mądrość, jaką 
człowiek otrzym ał, płynie nie z zasady prawa, które nie zna 
zmiany, ale z wierności, k tóra daje gw arancję pokonania tego, 
co zmienne 23. Przyjąć jednak ten punkt widzenia, to odkryć 
w sobie przesłanki wiodące ku m oralności „o tw artej” .

3. U j e m n e  s k u t k i  m o r a l n o ś c i  z a m k n i ę t e j

W arto z kolei uświadomić sobie, że szereg złych przejaw ów 
w  chrześcijańskim  życiu, podnoszonych przeciw moralności 
chrześcijańskiej zarzutów, było konsekwencją faworyzowania 
moralności zam kniętej, legalistycznej. Form acja m oralna czło
wieka, przeprowadzona dzięki systemowi autorytatyw nych na
kazów i zakazów, narzucanie m u apriorycznie normy, której 
nie usiłowano uzasadnić w ystarczająco od strony jej treści czy 
normodawcy, nie prowadziła do upodm iotowienia moralności. 
Zew nętrzne posłuszeństwo wym agane dla norm y straciło w sku

22 Por. J. A. T. R o b i n s o n ,  Christliche Moral heute, M ünchen 1964 
s. 40 п.; G. R e i  d i c k ,  art. cyt., s. 384 п.

23 Por. J. A. T. R o b i n s o n :  dz. cyt., s. 21 n.
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tek  tego w odczuciu człowieka wartość prawdziwej cnoty. SwTia- 
domcść m oralną cechowało przekonanie, że sam akt poddania 
się nakazowi determ inuje prawidłowość m oralną 24. Jak ie były 
tego konsekwencje w obrębie działania przecież idei chrześci
jańskich pokazały procesy z ostatniej wojny. Straszliwi prze
stępcy z O radour, Oświęcimia czy Dachau, przyznający się do 
religii chrześcijańskiej, byli zaskoczeni, że domaga się od nich 
moralnego obrachunku za to, co popełniali. W ich moralności 
brakowało owej dojrzałości psychicznej, k tóra działa w klim a
cie wolności i osobistej odpowiedzialności. Spokój sumienia, ja 
ki ich cechował, płynął z poczucia posłuszeństwa, jakie okazy
wali otrzym anym  rozkazom. Owszem, prawdopodobnie skłonni 
byliby siebie obwinić moralnie, gdyby takiem u nakazowi się 
sprzeciwili. Moralność, w świetle k tórej ich osądzano, m oral
ność wolności i dobra ludzkiego, nie była ich moralnością. Oto 
skrajny przykład konsekwencji moralności nakazu, a nie prze
konania 25.

Niezależnie jednak od wyżej wymienionych, skrajnie straszli
wych konsekwencji moralnego legalizmu, trzeba stwierdzić, że 
autentycznej m oralności chrześcijańskiej nie można wtłoczyć 
w łożysko prawa. Prawo, naw et najdoskonalsze, nie jest zdolne 
wyrazić z całą giętkością i precyzją, co to jest życie według 
Chrystusa. Jest ono zbyt ogólne, by ingerować we wszystkie 
szczegóły, zwłaszcza te najbardziej indywidualne, i zbyt sztyw 
ne, aby oddać całą spontaniczność i zmienność sytuacji etycznej, 
uwzględnić wolność wyższego rzędu, niesłychaną pomysłowość 
Ducha św. Może ono być tylko przybliżeniem  sumienia chrze
ścijańskiego, ale nie jego p e łn ią 26. Jeśli się tego nie zrozumie, 
jeśli nadal będzie się pojmować moralność chrześcijańską jako 
system  obowiązków, a istotę chrześcijańskiej prak tyki życia do
strzegać w posłuszeństwie praw u zewnętrznem u, prom ulgowa
nem u przez autorytet, wówczas otw ieram y bram y kazuistyce, 
której przerosty zrodziły opłakane s k u tk i27. Nie to jest nie

21 Por. K. D e l a h a y e ,  art. cyt., s. 136.
25 Por. I. L e p p ,  dz. cyt., s. 94.
23 Por. G. L e c l e r c q ,  La conscience du chrétien, Paris 1947 s. 200 η.
27 Por. tam że, s. 199; В. H ä r i n g ,  dz. cyt., s. 315; D. von H i l d e 

b r a n d ,  dz. cyt., s. 13 n.
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szczęsne dla chrześcijańskiego etosu, że istnieją praw a, ale to, 
że ten etos utożsam iany bywa z „wypełnieniem  praw a”. Błąd 
zaczyna się wtedy, gdy w skazania Chrystusowe zostają m ylnie 
in terpretow ane jako prawa. W łaśnie to je osłabia. To, czego 
C hrystus się domaga, idzie głębiej, niż wymaganie praw ne. Nie 
chodzi tu  bowiem o zew nętrzny czyn lub zaniechanie, ale o de
cyzję i nieraz o takim  stopniu radykalności, że rów na się ona 
ewangelicznemu obrazowi obum ierania ziarna. Oczywiście, p ra
wo jest w swych wym aganiach bardzo dokładne i ścisłe: „nie 
cudzołóż” (człowiek podlega tej pokusie tylko w określonej sy
tuacji), „uczestnicz we Mszy św.” (tzn. w niedzielę), „nie k rad
n ij” (skoro okazja m ogłaby cię uczynić złodziejem), „nie kłam ” 
(gdy niepraw da wydaje się być szansą), „nie jedz m ięsa” 
(w piątek), ale właśnie dlatego dalekie jest od postawy osobi
stego przekonania, które nie zna przerw y, nie rozróżnia między 
niedzielą a dniem powszednim, między codzienną jednostajno- 
ścią a sytuacją w y ją tk o w ą28. Nie negując wartości, praw a — 
należy przyznać m u jedynie funkcję służebną, a nie dom inują
cą. W artość bowiem uściślonych nakazów tylko dla pewnej ka
tegorii ludzi jest niezbędna.

4. K o m u  p o t r z e b n a  j e s t  m o r a l n o ś ć  z a m k n i ę t a ?

W świetle tego, co dotychczas powiedziano na tem at m oral
ności zam kniętej, wydawać by się mogło, że jest ona z g run tu  
nie do utrzym ania, a jej funkcjonowanie było dla życia chrze
ścijańskiego katastrofalne. Tak jednak nie jest. Jakkolw iek 
zwolennicy psychoanalizy, jak  i wszelkiego rodzaju skrajni sy~ 
tuacjoniści, chcieliby podmiot uwolnić od każdego m oralnego 
przym usu, to jednak ich stanowisko dalekie jest od popraw no
ści. Nie wszyscy bowiem ludzie dysponują już pełną dojrzało
ścią duchową, nie wszyscy są już zdolni przyswoić sobie mo
ralność miłości i wolności. Dla takich ludzi lepiej, że k ieru ją  
się m oralnością zam kniętą, niż m ieliby nie kierować się żadną. 
Nie chodzi bowiem o to, by człowieka uwolnić od pewnej ko

28 Por. G. R e i d i с k, art, cyt., s. 379.

12 — S tu d ia  Theol. V ars. 11(1973) n r  2
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nieczności, jaką narzuca im peratyw  m oralny, ale o to, by go 
poprowadzić do dalszego duchowego rozwoju. M oment doro- 
śnięcia do moralności miłości jest dopiero końcem etyki naka
zu 29. Jednakże zawsze trzeba się liczyć ze stanem  faktycznym . 
W m yśl tezy św. Paw ła, że silny pokarm  nié służy niem owlę
tom, nie wolno nieprzygotow anym  podawać tak  wysokiego w y
magania, jakim  jest m oralność o tw arta  (miłości i wolności), 
gdyż m iast poprowadzić do wyższego stopnia egzystencji oso
bowej, zrzuci się ich a№o w stan  zniechęcenia, albo pełnej amo- 
ra ln o śc i30. Dlatego też nie tylko członkowie społeczności mniej 
rozwiniętych, ale i w ielu członków wysoko rozw iniętych spo
łeczności współczesnych ·— potrzebuje kierow nictw a owej mo
ralności praw a i sankcji. S tan ich duchowego rozwoju i dojrza
łości jest bowiem jeszcze tak  niedoskonały, że jedynie taka mo
ralność u trudn ia  im  działanie na szkodę swoją i innych. Bez 
tej moralności — ludzi takich trzeba by było trzym ać pod nad
zorem. Tymczasem ów etos praw a i sankcji, k tórym  się pod
dają pozwala obiektywnie zachować im  moralność, choć właści
wie jako w pełni m oralne działania liczą się te, za którym i stoi 
osobista, wolna decyzja 31.

P ostu lat odejścia od moralności zamkniętej może wydawać 
się kontrow ersyjny. N iektórym  może się wydawać, że takie 
ustaw ienie .zagadnienia może być słuszne tylko „pryw atnie” dla 
w tajem niczonych i doskonałych, natom iast nie nadaje się abso
lutnie, by je ukazywać „m aluczkim ” lub prostym  .umysłom, 
ponieważ może to  wywołać negatyw ne konsekwencje. Nie moż
na zaprzeczyć, że możliwość takiego niebezpieczeństwa istnie
je, ale czyż większym  niebezpieczeństwem nie jest fakt, gdy m i
lionom mężczyzn i kobiet, którzy są psychicznie dojrzali, prze
kazuje się moralność, k tóra nie odpowiada ich poziomowi? 
Czyż nie napaw a lękiem sytuacja, że wiele elit in telektualnych 
wśród chrześcijan nie mogąc przyswoić sobie duchowo m oral

29 Por. I. L e p p ,  dz. cyt., s. 95.
30 Por. tam że, s. 96.
31 Por. tam że, s. 89 n. N ie można w ykluczyć i takich przypadków, że 

w  jakim ś podm iocie może m ieć m iejsce obok siebie zarówno szereg do
brych skłonności, jak i inklinacja perw ersyjna (np. u osobnika psycho
patycznego), która m oże być opanowana jedynie poprzez silny nacisk  
m oralności zam kniętej. Zob. tam że, s. 92.
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ności form alistycznej — nie dysponuje żadną moralnością, któ
ra  mogłaby nimi kierować i inspirować ich życie osobiste, spo
łeczne oraz gospodarcze? Wiele jest problemów, które dziś na
leży rozpatryw ać z punktu  widzenia moralności otw artej, gdyż 
zam knięta nie zawsze może im sprostać 32. Wobec tego konsek
w entnie rodzi się pytanie, jakiej moralności wymaga człowiek 
dzisiejszy i współczesna epoka?

III. MORALNOŚĆ OTWARTA W SWEJ STRUKTURZE I FUNKCJI

Dotychczasową analizę zamknęło ważkie pytanie o nowy 
kształt m oralności chrześcijańskiej, odpowiadającej duchowi 
nadchodzących czasów oraz człowiekowi, k tó ry  tym  czasom na
da określoną treść. Jest rzeczą oczywistą, że prognostycznie 
można jedynie zarysować przybliżony obraz stru k tu ry  takiej 
m oralności oraz jej podstawowych funkcji, najbardziej celo
wych i potrzebnych w klimacie nowej epoki.

Patrząc bacznie na kierunkowość rozwoju duchowego współ
czesnego człowieka — dostrzega się w yraźnie, iż proces ten, 
a więc zaw arty w nim i postęp m oralny — zmierza wyraźnie 
ku  personalizacji ludzkiej egzystencji. Człowiek coraz bardziej 
dojrzewa m oralnie i jego postawa czy zachowanie coraz mniej 
są uzależnione od woli pozytyw nie nałożonej przez określoną 
grupę czy instytucję, w coraz to większym zaś stopniu od prze
konania własnego sumienia. Nie oznacza to wcale indyw idu
alistycznej izolacji, gdyż nie da się zaprzeczyć, że najbardziej 
autentyczna egzystencja osobowa może rozwinąć się jedynie 
w społeczności innych osób. Podkreślona tak  silnie godność 
ludzkiej osoby staje się wyznacznikiem  nowego spojrzenia na 
m oralność i jej wym agania. W chrześcijaństw ie nie jest to fakt 
ani zupełnie nowy, ani szokujący. Jeśli tylko wniknie się 
w praw dę, iż Bóg stał się człowiekiem, objawił swą miłość do

32 Np. m oralny problem  w ojny i pokoju do tego stopnia m inął się 
w  sw ej złożoności z daw nym i rozw iązaniam i, że dziś — co jest grzechem  
m oralistów  — dyskutow any jest częściej przez polityków , niż przez ludzi 
do tego pow ołanych. Podobnie ma się sprawa z zagadnieniem  w łasności, 
etyk i seksualnej, tw orzenia kultury itp.
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wszystkich i wszystkich przebóstwił poprzez swe zbawcze dzie
ło, horyzonty chrześcijańskiej moralności otw ierają się szeroko, 
a ona staje się m oralnością jak  najhardziej „o tw artą” 33.

1. M o r a l n o ś ć  o t w a r t a  w s w e j  s t r u k t u r z e

Elem ent rozwoju i ubogacenia człowieka w płaszczyźnie mo
ralnej będzie zawsze stanowił przedm iot m oralnego wym aga
nia. Wobec tego nakaz m oralny nie tkw i ani w samowoli Boga, 
ani w czysto pozytywistycznie pojętych nakazach Kościoła. Nie
zmienny walor zachowuje głęboko realistyczna, dostosowana do 
konkretnej rzeczywistości zasada: agere sequitur esse, działanie 
w ynika z na tu ry  bytu, tzn. m oralny w ybór dobra powinien po
magać do tego, by człowiek stał się tym, czym jest on z woli 
Stwórcy.

K im  jest człowiek, ku którem u kieruje się zbawcze wezwa
nie Boga? Jest to nie tylko człowiek w sensie czystej, nieska
żonej natury . Punktem  wyjściowym ewangelicznej nauki mo
ralnej jest człowiek zraniony przez grzech, lecz równocześnie 
przez fak t wcielenia Bożego Słowa, przez Jego zbawczy czyn 
w śm ierci i zm artw ychw staniu, wezwany i przeznaczony do no
wego zupełnie bytu w miłości. Te praw dę uw ydatnia wyraźnie 
św. Paweł, gdy twierdzi, że m y z natu ry  „dzieci gniewu Bo
żego” — na gruncie naszych grzechów byliśmy um arli, ale Bóg 
nas z Chrystusem  na nowo ożywił (Ef 2, 3—5). W Chrystusie 
przyszło więc do nas to „nowe” nie tylko- jako lepsze zrozu
mienie praw dy i większa siła woli, ale jako nowa rzeczywistość. 
Jesteśm y więc „nowym stw orzeniem ” (Gal 6, 15), uczestnikami 
Boskiej na tu ry  (2P 1, 4). Ta nowa rzeczywistość jest owym esse 
człowieka, z którego ma wypływać odpowiadające m u działa
nie 34. W ten sposób chrześcijaństwo dokonało rewolucyjnego 
w prost rozszerzenia świadomości m oralnej. Chrystus i aposto
łowie głosząc Boże dziecięctwo wszystkich ludzi — ukształto

33 Por. I. L e p p, dz. cyt., s. 66.
34 Por. G. T e i c h t w e i e r ,  Welche sittlichen Normen gelten  noch? 

W: A lte  Fragen neue A ntw orten?  Neue Fragen alte A ntworten?,  W ürz
burg 1967 s. 86; R. L a  t o u r  e l l e ,  Théologie science du salut,  Bruges- 
M ontréal 1968, s. 143.
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w ali świadomość istnienia jednej rodziny ludzkiej, a zatem 
i praw dziw ie uniw ersalnej moralności. Ważkie i brzem ienne 
w skutki wyznanie św. Pawła, że „nie ma już więcej żyda 
i Greka, niewolnika i wolnego, mężczyzny i kobiety, gdy w y 
wTszyscy jedno jesteście w Chrystusie Jezusie” (Gal 3, 28; Kol 
3, 11) było tak  rew olucyjne, że trzeba było całych stuleci, by 
ów ferm ent ewangeliczny zaczął przenikać świadomość m oralną 
ludzkości35.

Z krzyża i zm artw ychw stania Chrystusa przyszła do nas nowa 
egzystencja. Łaska nowego stworzenia jako otrzym any dar m usi 
się sprawdzić w przeżyciu i działaniu codziennym jako wartość 
osobista i przyswojona. A więc moralność zbawionego m a być 
odpowiedzią na zbawcze wezwanie Boga. Innym i słowy: indy- 
katyw  Bożego· życia w człowieku wyłania nadprzyrodzony 
im peratyw  etyczny, aby w tym  życiu trw ać i chronić się od 
grzechu, k tóry  przynosi śm ie rć 36. Nowej egzystencji zbawio
nego człowieka zostały przyporządkowane wymagania, k tóre 
um ożliw iają m u głębokie urzeczywistnienie chrześcijańskiego 
życi,a. Człowiek w Chrystusie i Duchu św. nie powinien ich 
pojmować jako tw ardy  przym us, ale jako wezwanie do samo
realizacji w klimacie gotowości: „ja powinienem, ja mogę”. Bez 
w ątpienia działa tu ta j bezpośrednio moc łaski. Sw. A ugustyn 
pięknie to wyłożył w swym dziele De Spiritu  et littera, (XIII, 
2.2) miejsce Boskiego nakazu: fac, quod iubeo — czyń, co naka
zuję, zajęła ufna i pokorna prośba chrześcijanina: da, quod tu 
bes — udziel tego, co nakazujesz 37. Jeżeli więc wyznawca C hry
stusa ów udzielony, niezasłużony i nienależny dar nowego by
towania w łasce poddaje w osobistym przekonaniu i działaniu 
kierow nictw u Ducha św., Boskiej zasadzie życia, osiąga on zu
pełnie nową płaszczyznę dialogu z Bogiem. Jako żywy członek 
Chrystusowego Kościoła czerpie m otywy i cele dla swej posta
w y m oralnej z idei naśladowania Chrystusa i z uczestnictwa

35 Por. I. L e p p, dz. cyt., s. 43. Czyż nie jest igraszką historii, że re 
w olucja francuska, tak negatyw nie ustosunkow ana do religii i chrześci
jaństw a — podnosząc do najw yższej rangi prawa człow ieka, uznała w a 
lor jednej z podstaw ow ych zasad chrześcijańskiej m oralności: godność 
ludzkiej osoby?

36 Por. Rz 6, 8— 13.
37 Por. G. T e i c h t w e i e r ,  dz. cyt., s. 88 n.,
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w K rólestw ie Bożym. Jest ono absolutnie wartością najwyższą, 
wobec której wszystko jest w zg lędne38. Współczesna teologia 
określa dar uczestnictwa w życiu Boskim term inem  wezwanie. 
Je s t to wezwanie istotowe rprzez Boga w Chrystusie. Ja k  nie
gdyś przym ierze Jahw e z Izraelem  stanowiło proste dla ludu 
w ybranego m oralne zobowiązanie do życia świętego, podobnie 
wezwanie w Chrystusie powinno wymagać od dziecka Bożego 
wierności dla nakazów, k tóre uszczegóławiają wolę Bożą 39. So
borowy dekret o form acji kapłańskiej (Optatam totius) podkre
śla wobec wezwanych „obowiązek przynoszenia owocu w m i
łości za życie św iata” 40. Zobowiązanie to wiąże się wew nętrznie 
z otrzym anym  powołaniem w Chrystusie i sprawia, że m oral
ność chrześcijańska staje się prawdziwie „o tw arta” . Chrześci
janin  m usi koniecznie uwzględnić społeczny aspekt swego po
wołania, ponieważ zaproszony jest nie tylko do pracy nad w ła- 
snądoskonałością, ale również do przynoszenia zbawczych 
owoców wszystkim  ludziom. W związku z tym  nasuw ają się tu 
dwie refleksje: po pierwsze, powołanie w Chrystusie zobowią
zuje do troski o człowieka i jego świat, po drugie, cała rzeczy
wistość człowieka posiada sens transcendentny, k tóry  zwraca 
się ku życiu świata. I choć te j rzeczywistości nie b rak  im m a- 
nentnego, jej właściwego sensu, to z racji powołania człowieka 
w Chrystusie posiada ona faktycznie głębszy sens transcenden
tny  41.

W szystkie powyższe stw ierdzenia dowodzą, jak  znamienną 
rew olucją w moralności stało się dzieło Chrystusa. Być 
może jeszcze dziś nie ogarniam y w pełni wszystkich tkwiących 
w nim  mocy i skutków  42. Niemniej jednak wyraźnie można

38 Por. tam że, s. 88 n.; F. B ö c k l e ,  G ese tz  und G ewissen,  L uzern- 
Stuttgart 1965, s. 159.

39 Por. R. L a t o u r e 11 e, dz. cyt., s. 143 n.
40 D ekre t o form acji kapłańskiej ,  nr 16. W: Sobór W atykań sk i  II. K o n 

sty tuc je ,  D ekre ty ,  Deklaracje,  Poznań 1968 s. 463.
41 Por. J. F u c h s ,  Moral und  Moraltheologie nach d em  Konzil,  s. 31; 

R. L a t o u r e 11 e, dz. cyt., s. 144.
42 H istoria do pew nego stopnia dowodzi, że w  postępie ludzkich dzie

jów  ingerencje ponadprzeciętnych osobow ości dynam izują rozwój m o
ralny i duchow y człow ieka, np. w pływ  takich osobowości, jak K o n f u 
c j u s z ,  faraon E c h n a t o n ,  S o k r a t e s ,  M o h a m m e d ,  św.  F r a n 
c i s z e k  z A s y ż u ,  M a h a t m a  G a n d h i  itp. Ich dzieło jednak jako  
dzieło ludzkie siłą  rzeczy ma w p ływ  i zasięg ograniczony.
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dostrzec ów „boski uniw ersalizm ”, tw orzący coraz w yraźniej 
z ludzkości jedną owczarnię z jednym  Boskim Pasterzem  (J, 10, 
16). R zutuje to zasadniczo na samookreślenie się człowieka. 
Świadomość, że iWola Boża przychodzi do niego z łaski, z daru 
C hrystusa i istoty Ducha św., pozwala ufać że każda m oralna 
decyzja, zgodna z rzeczywistością nowego by tu  prowadzi do 
udoskonalenia osobowościowych możliwości. Sprzęga się tu  bo
wiem w zajem ny wysiłek człowieka i moc Bożej łaski. P rzyka
zanie m oralne nie jest nałożone bez łaski, a dar ten  nie jest 
dany te z  przykazania, owszem jest udzielony ze względu na 
przykazanie, aby można spełnić to, co Bóg n ak a zu je 43. W zwią
zku z tym  chrześcijanin w swym świadomym  i sam ookreśla- 
jącym  postępow aniu kierować się m usi porządkiem, k tó ry  go 
określa jako istotę stworzoną i zbawioną oraz przeznaczoną do 
współżycia z Bogiem. Nie może więc tego dokonać w  oderw a
niu od Chrystusowego P raw a 44.

Podstaw ow ą rzeczą w życiu chrześcijańskim, gdy chodzi 
o realizację wym agań m oralnych, jest właściwe zrozumienie 
p raw a moralnego. Istotne i pierwsze praw o chrześcijan — to 
praw o Chrystusow e (Gal 6, 2; 1 Kor. 9, 21), .nałożone wezwa
nie z bytowaniem  w Chrystusie lub w Duchu św. Ten m oralny 
im peratyw  opiera się  na indykatyw nej obietnicy łaski Boga. 
„W Jezusie Chrystusie zostaliśmy stw orzeni dla dobrych uczyn
ków, k tóre Bóg przedtem  przygotował, abyśmy je pełnili” (Ef 
2, 10). A więc nie kosmos, nie abstrakcyjna sum a norm, lecz 
wypełnienie einai en Christo stanowi norm ę dla chrześcijanina. 
Egzystencja w Chrystusie oznacza egzystencję zbawczą, tj. 
udział konkretny w historii Jezusa Chrystusa, osiągnięty przez 
w iarę i chrzest. Powinnościowe wezwanie, objaw iające się 
w szczególnych m om entach (kairos) zbawczej historii chrześci
janina należy pojmować jako Praw o C h ry s tu sa45. Oznacza ono 
również „prawo ducha życia w Chrystusie Jezusie” (Rz 8, 2).

43 Por. G. S ö h n g e n ,  G ese tz  und  E vangelium ihre analoge Einheit 
(theologisch, philosophisch, staats-bürgerlich),  Freiburg/M ünchen 1957 
s. 99.

44 Por. N. S e e l h a m m e r ,  G ew issen  und V erantw ort l ichkeit ,  Trierer  
Theologische Z e itschrif t  (Pastor Bonus)  56 (1947) H. 7/8 s. 206; F. B ö k -  
k 1 e, Das Verhältnis von  N orm  und Situation,.., s. 97 n.

45 Por. F. В ö с к 1 e, art. cyt., s. 94 η.
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Jeżeli chrześcijanin realizuje szereg wym agań, przychodzących 
doń z zewnątrz, w sensie o wiele głębszym powinien przyjąć 
głos Ducha św., k tóry  go w ew nętrznie nakłania do dobrego 
i równocześnie um acnia 46. Tego rodzaju koncepcja chrześcijań
skiej norm y m oralnej opiera się nie tylko na nowszych osiąg
nięciach teologii biblijnej, ale swe przesłanki czerpie z najlep
szej nauk i św. Tomasza. On bowiem opierając się o naukę św. 
Paw ła i św. A ugustyna przekazał nam głęboki w ykład o P ra 
wie E w angelii47. Znika w takim  ujęciu anonimowość prawa, 
gdyż sumienie chrześcijańskie, oświecone w iarą i umocnione 
łaską Ducha św. dostrzega poza praw em  Wolę osobowego Boga. 
To ona uzasadnia moc zobowiązującą wezwania oraz sensow
ność norm atyw nej siły  sumienia. Jeżeli chrześcijanin w swym 
działaniu pokieruje się treścią prawa, a nie jego brzemieniem, 
otw iera się przed nim droga ku „wolności dzieci Bożych” (Rz 
8, 15). Fak t wyzwolenia od praw a nie jest jakim ś liberalizm em  
praw nym , lecz osadzeniem w ym agań Bożych na właściwym 
miejscu: ,,w sercu” człowieka. Dzięki przyjęciu we w nętrzu 
człowieka tego, co Bóg wymaga, realizuje się to wspaniałe 
uproszczenie '(ale nie spłycenie) Chrystusa, k tóry  wielość przy
kazań zam knął w podwójnym przykazaniu miłości. A więc 
w pełnym  w iary naśladowaniu Chrystusa chrześcijanin odkry
wa norm a norm ans swego sumienia, otw iera się na coraz peł
niejszy posłuch dla głosu Bożego. Praw o Chrystusowe, „prawo 
nowe” — uchyla niebezpieczeństwo legalizm u moralności zam
kniętej, ponieważ działanie m oralne przeniknięte jest w iarą 
w  osobę Chrystusa. Dzięki wierze bowiem spełnia się pewien

46 Por. R. S c h n a c k e n b u r g ,  Die sittliche Botschaft des Neuen  
T estam ents ,  M ünchen 1954 s. 138.

47 Św . T o m a s z  stw ierdza, że cała siła „Nowego P raw a” złożona  
jest nie w  literalnym  sform ułow aniu, ale w  sercu człow ieka. Jest nią 
łaska Ducha św., która uspraw iedliw ia grzeszników. W St. T estam encie 
praw o zew nętrznie nałożone budziło lęk, w  N. T estam encie prawo to 
złożone w e w nętrzu człow ieka, oparte nie o uczynki, lecz o w iarę, staje 
się łaską uspraw iedliw ienia. O czyw iście N. T estam ent zna rów nież pra
wo pisane (lex  scripta), którym  jest E w angelia jako dokum ent i nakaz 
dogm atyczny, odnoszący się już to do ins ti tu tio  sacramentorum,  już to 
do przykazania m iłości lub innych nakazów  m oralnych. A le w obec łaski 
rola tego prawa jest ty lko  drugorzędna (quae sunt quasi secundaria in 
lege nova)  i ono sam o m ogłoby stać się literą  m artwą, gdyby nie w ią 
zała się z nim  w ew nętrznie łaska. Por. S. Th. I—II q 106— 108.
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rodzaj introjekcji, o ile Słowo Boga rozum iane jako wezwanie, 
zostaje przy jęte i egzystencjalnie przysw ojone48. Spraw a ta 
wywym aga subtelnego wyważenia. C hrystus np. mówi, że nie 
przyszedł znosić praw a, ale je w ypełnić  (Mt 5, 17). Czy jednak 
oznacza to, że ,,ani jedna jota, ani jedna kreska” nie przeminie, 
choćby przem inęły niebo i ziemia? (Mt 5, 18). Wszak C hrystus 
z poważniejszymi przepisam i praw a obchodził się suwerennie? 
Chodziło więc Mu o właściwą in terp re tac ję  praw a; nie litera, 
ale stojąca poza nią wola Boża ma wartość bezwzględną i nie 
może ulec skreśleniu 49. Legalistyczna postawa w dziedzinie mo
ralności stw arzała niebezpieczeństwo fetyszyzacji prawa. Wraz 
z wkroczeniem  novum  Nowego Testam entu w historię człowie
ka, prawo straciło rangę „bożka” , a ujęte  w swym ludzkim  
uw arunkow aniu, stało się czynnikiem  w yrażającym  osobową 
Wolę Boga 50.

W niniejszej analizie w ystępuje stale pojęcie praw a C hrystu
sowego, praw a nowego, praw a Ducha św. Wiadomo, że pod ty 
mi term inam i k ry je  się treść nadprzyrodzonej norm y m oralnej. 
Pow staje wobec tego pytanie, co dzieje się wobec tego z normą, 
jaką jest naturalne prawo moralne? Czy zachowuje ono jeszcze 
swój walor w życiu chrześcijańskim? Jak i jest stosunek do No
wego Prawa?

Zarówno Pism o św. (por. Mt 5, 27, 31n.; 7, 2; 19, 3— 12, 
17—20; Łk 12, 57; Rz 2, 14), jak  i Nauka Kościoła (np. Sobór 
Trydencki, Denz. 804, 830; II Sobór W atykański, KDK 79) 
stw ierdzają, iż chrześcijanin kieruje się również praw em  na tu 
ralnym  i je w ypełnia z pomocą Bożej łaski. W życiu chrześci
jańskim  prawo to nabiera pełniejszego sensu, o ile spojrzym y 
na nie w świetle Pism a św. Teksty natchnione (Kol. 1, 15n.; 
Ef 1, 9—'23; 1 Kor 8, 6; J  1, 3i 14; Hbr 1, 2; Obj 22, 13) mówią, 
żewszystko zostało stworzone w Chrystusie-Zbawcy. Chrystus

48 Por. J. G r ü n d e l ,  Das G ew issen  als „norma norm ans” und als 
„norma norm ata”. W: Grenzfragen des Gaubens (Hrsg. von Charlotte  
Hörgl, F ritz  Rauh), E insiedeln-Z ürich-K öln  1967 s. 417 n.

49 Por. G. R e i d i с k, art. cyt., s. 370 n.
50 Das Neue des Neuen T estam en ts  besteh t darin, dass in ihn das  

„G esetz” en tgö tz t  w ird  —· dass es das gesetz te  G ebot in seiner m ensch li
chen B edingtheit sieht und  hinter die form ulierte  Satzung zurückfragt  
nach d e m  lebendigen G otteswillen .  G. R e i d i с k, art. cyt., s. 372.
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jest m iarą wszelkiego stworzenia, a więc i rzeczywistości, ja 
ką jest człowiek. Życie człowieka odzwierciedla w  sposób dy
namiczny tę rzeczywistość Boga, której podobieństwo prom ie
niuje w ludzkiej naturze. N atura zaś człowieka, jako stworzona 
w  Chrystusie, wezwana jest przez Boga do pełniejszej wspól
noty życia z Trójcą św. Człowiek więc w swej naturze o tw arty 
jest na powołanie nadprzyrodzone, na cel nadnaturalny, na tu ra  
jego zaś nie wyklucza tego celu. Wobec tego i prawo n a tu ra l
ne, k tóre z niej wynika, stanowi również drogę prowadzącą do 
tego kresu. Nie jest ono adekw atne do Praw a Nowego Testa
m entu, ale jest jego częścią i w ydaje się, że jest jego n a tu ra l
nym  podłożem. Dzięki tem u, że praw o natu ralne może wyrażać 
również nadprzyrodzone ukierunkow anie człowieka, nabiera 
ono nieskończenie wyższego sensu, niż ten, k tóry jest właściwy 
jego istocie. Bóg bowiem — kierując ku sobie człowieka — do
pełnia pozytywnie praw o naturalne. W ten sposób staje się p ra
wo natu ralne wezwaniem powinnościowym, związanym z kon
kretnym  bytem  ludzkim  i należy je ujmować w jedności 
z chrześcijańską egzystencją zbawczą 51.

Rzeczywistość natu ra lna  i nadprzyrodzona tworzą jedną rze
czywistość człowieka, przenikają się i wzajem nie uzupełniają. 
Jest to rzeczywistość totalna człowieka w którym  tkw i norm a 
jego postępowania. Porządek m oralny chrześcijański nie jest 
ani n a tu ra lny  ( z natury), ani z nadnatury , lecz płynie z jed
ności n a tu ry  i nadnatury. Taki jest konkret ludziej rzeczywi
stości, a oba te elem enty wzięte oddzielnie są tylko abstrak
cją 52. W ten sposób m am y całego zbawionego człowieka, we 
wzajem nej przynależności n a tu ry  i łaski, wezwanego w swej 
absolutnej jednorazowości do wkroczenia we wspólnotę Trójcy 
św.53. Jak  więc widać elem ent łaski nadaje  istotny sens zarówno 
samem u „praw u nowem u”, jak  i praw u naturalnem u. Co w ię
cej, św. Tomasz tw ierdzi, że oczywistość tego znaczenia u ja 
w nia się również w funkcji praw a pisanego, tzn, sform ułow a

51 Por. J. F u c h s ,  Le droit naturel. Essai Théologique, Tournai 1960 
s. 113, 168; Theologia m oralis  generalis,  t. I, Roma 1960 s. 86; F. B ö c- 
k 1 e, art. cyt., s. 98.

52 Por. J. F u c h s ,  Le droit naturel...,  s. 113.
53 Por. F. B ö c k  l e ,  art. cyt., s. 98; J. F u c h s ,  Le droit naturel...,  

s. 167.
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nego jako przepis przez człowieka w oparciu bądź o Ewangelię, 
bądź o praw o naturalne. Przede wszystkim  prawo takie stw a
rza pewną dyspozycyjność dla łaski quaedam sicut dispositiva  
(ad gratiam), a  to przez stawianie w ym agań sform ułowanych 
zakazuj ąco. Przypom ina ono w tedy człowiekowi możliwość 
zgrzeszenia i ostrzega przed nią nastaw iając go na szukanie 
łaski. Ponadto praw o to służy łasce (quaedam ad usum  huius 
gratiae), gdy ukazuje pozytyw ne wskazania Ewangelii (jako 
lex  scripta) i wyznacza kierunek działań S4.

W szystko to przekonuje, że P raw a Chrystusowego czy to u ję
tego w ew nętrznie (lex indita), czy też sformułowanego jako 
przepis (lex scripta) nie wolno pojmować wyłącznie jako sumy 
zewnętrznych nakazów. Chrześcijanin nie może się więc ukie
runkow yw ać „praw nie” w  swym działaniu, ale tenor praw a 
musi on łączyć z faktem  wewnętrznego kierowania przez łaskę 
Ducha św .55 Jego  indywidualny, jednostkowy byt, jego oso
bowa watość stoi, jak  wszystko, pod zobowiązującą Wolą Bo
ga. Nowi* Prawo jest praw em  jego konkretnej zbawczej historii, 
ukazuje m u treść konkretnych wymagań, nie sform ułowanych 
ogólnie, ale dostosowanych do realnej jego egzystencji i w y
m aga rów nie konkretnej, indywidualnej odpow iedzi56. Oczy
wiście, odpowiedź ta  powinna nosić znamię postaw y m oralnej 
praw dziw ie „o tw arte j” .

2. M o r a l n o ś ć  o t w a r t a  w s w e j  f u n k c j i

Chrześcijańska postawa m oralna, jak  zostało stw ierdzone, 
opiera się o dwa podstawowe elem enty, mianowicie o „nowy 
by t w C hrystusie” oraz o „nowe prawo łaski”. Z tego wynika, 
że moralność o tw arta  chrześcijanina jest moralnością poddaną 
specyficznej powinności m oralnej. Ten fak t ujaw nia stwórczą 
zależność osoby ludzkiej, a więc istoty, k tóra m a możność okre
ślania siebie w sposób wolny, brania siebie w posiadanie. 
W człowieku więc, gdy działa on m oralnie, dokonuje się zej

54 Por. S. Th. I—II q 106 a. lc .
55 Por. F. В ö с к 1 e, art. cyt., s. 96.
56 Por. tam że, s. 99.
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ście zarazem powinności i wolności tworząc stosunek na jbar
dziej dynamiczny. Jak i jest sens tego wzajem nego związku? 
Otóż, powinność m oralna, płynąca z praw a Bożego w skazuje 
człowiekowi, jaki ma on uczynić użytek ze swej wolności. Musi 
on po prostu  wyjść ze stanu niezdecydowania i pójść mocą 
swej decyzji w kierunku ukazanym  przez wezwanie Boże. 
Mógłby wprawdzie zawiesić, mocą swej wolności, decyzję ale 
wówczas akt ten byłby wyborem skierowanym  przeciw Bogu. 
Sens więc powinności polega na „zm uszeniu” człowieka do wol
nego optowania za Wolą Bożą przy całkowitym  wykluczeniu 
możliwości wolnej decyzji przeciw tej Woli. Ponieważ człowiek 
m a całkow itą swobodę zajęcia stanowiska w tej alternatyw ie, 
można powiedzieć, że jego akt nie ugina się nigdy wobec p resji 
bezwzględnej pow inności57.

Nie można pełnić dobra m oralnego nie będąc wolnym. P ra 
wdę tę z całą mocą podkreślił Sobór W atykański II w K on
stytucji Gaudium et Spes w następujących słowach: „Człowiek 
jednak może zwracać się do dobra tylko w sposób wolny.... 
Wolncść praw dziw a zaś to szczególny znak obrazu Bożego 
w człowieku... Tak więc godność człowieka wymaga, aby dzia
łał ze świadomego i wolnego wyboru, to znaczy osobowo, od 
wew nątrz poruszony i naprowadzony, a nie pod wpływem  śle
pego popędu wewnętrznego lub też zgoła przym usu zew nętrz
nego. Taką zaś wolność zdobywa człowiek, gdy ... dąży do swe
go celu drogą wolnego wyboru dobra... Wolność ludzka, zra
niona grzechem, jedynie z pomocą łaski Bożej może to nasta 
wienie ku Bogu uczynić w pełni sku tecznym 58. Stwierdzenie 
tej wagi jest bez w ątpienia punktem  wyjściowym  ku m oralnoś
ci „o tw artej” posoborowego katolicyzmu. Tak silny postulat 
wolności wybocu zrozum iały jest tylko pod w arunkiem , że

57 Por. B. S c h ü l l e r ,  dz. cyt., s. 21.
58 Por. G audium  et spes, nr 17. C iekaw e św iatło na problem  wolności 

rzuca stosunek głosów  w  soborowym  głosow aniu dotyczącym  Deklaracji  
o wolności religijnej.  Na 70 Ojców przeciw nych D eklaracji — 2308 po- 
pow iedziało się za D eklaracją  dając św iadectw o przekonaniu, iż nie m o
że być niebezpieczeństw a w  alternatyw ie: prawo — sum ienie i że religia. 
tylko w tedy żyje, jeśli dojrzałem u człow iekow i daje prawo w olnego w y 
boru. Por. J. G. Z i e g l e r ,  Vom G ese tz  zu m  G ewissen. Das Verhältnis  
von G ewissen  und G ese tz  und die Erneuerung der Kirche, Freiburg-B a- 
sel-W ien  1968 s. 32 n.
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stru k tu ry  sumienia nie pojm uje się już monolcgicznie, ale 
responsorycznie. Nastawione jest ono na dawanie odpowiedzi 
m iłosnem u wezwaniu Boga i to odpowiedzi przenikniętej 
chrześcijańską wolnością 59.

Zagadnienie wolności człowieka jest zagadnieniem odwiecz
nym. Funkcja wolności jest w jego egzystencji decydująca. 
Faktycznie człowiek staje się człowiekiem od momentu, kiedy 
uświadomi sobie swoją wolność. Z punktu  widzenia psychologii 
nie można wolności traktow ać jako fak tu  natury . Psychologia 
zajm uje się egzystencjalną sytuacją człowieka, faktem  więc 
jego natu ry  będzie jedynie zdolność staw ania się wolnym. 
W procesie wychowawczym dziecka można stosować pewne 
ćwiczenia działające na autom atyzm y jego psychiki, ale musi 
być to związane z równoczesną form acją nastaw ioną na wolne 
tworzenie siebie. Im zaś człowiek bardziej dojrzewa, tym  silniej 
przeżywa pewnego rodzaju egzaltację swoją wolnością. Dopiero 
pełna dojrzałość daje m u wiedzę że jest wolny i równocześnie 
ograniczony, że w ram ach swej wolności jest zależny i kiero
w any 60. Idealna wolność nie polega zresztą na uwolnieniu się 
cd wszelkich determ inizm ów, ale na procesie uw alniania się 
od nieracjonalnych konieczności. Wiadomo, że ani wolność, ani 
zależność nie są czymś absolutnym . Jedyną wartością absolut
ną jest dobro, które człowiek powinien realizować w m iarę 
swoich możliwości. Możliwości te zaś uw arunkow ane są kon
k retną sytuacją ludzkiej egzystencji. Sytuację tę kształtują:

58 Por. J. G. Z i e g l e r ,  dz. cyt., s. 33.
eo Por. I. L e p p, dz. cyt., s. 48. N ależy tu zwrócić uw agę na dw ie n ie

bezpieczne teorie, dotyczące w olności. Teoria Z. F r e u d a  głosi, że w o l
ność jest złudzeniem , jakiem u ulega św iadom e ja. W edług Freuda m o
ralność człow ieka jest całkow icie zdeterm inow ana przez bezw zględne  
praw idłow ości biologiczne. Z łudzenie w olności pow staje dlatego, że deter- 
m inizm  ten dotyczy sfery  nieśw iadom ej. M oralne obowiązki i sankcje 
m iałyby sens, gdyby człow iek dysponow ał m inim um  autonom ii. P on ie
w aż tak n ie jest, m oralność jest okaleczeniem  życia instynktow ego, k tó 
rego  cel i sens określa zasada rozkoszy, dom inująca nad przebiegiem  
m echanizm u psychicznego. Por. I. L e p p dz. cyt., s. 47. P rzeciw ne sta 
now isko zajm uje egzystencjalistyczna teoria w olności. Przedm iotem  m o
ralności nie jest dobro, lecz w olność sam a w  sobie. N ajdoskonalszym  
aktem  ludzkim  to czyn n ieum otyw ow any, czysta m anifestacja w olności, 
działanie poza kryterium  „dobra i zła”. O czyw iście jedna i druga teoria  
podcina w szelk ie podstaw y m oralności. Por. J. L e с 1 e г с q, K a to l icy  
i wolność myśli ,  K raków  19G4 s. 35.
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fizyczna realność świata, pewne bariery  stosunków k u ltu ra l
nych, gospodarczych i społecznych, czynniki indywidualne, jak  
środowisko rodzinne, obciążenia dziedziczne, stan zdrowia, w y
kształcenie i zawód itp. Ale sytuacja ta tworzy właśnie koniecz
ne ram y dla wolnego działania, gdyż jest ona podłożem, na 
k tórym  może rozw ijać się wolność. Oczywiście, nie wszystkie 
kom ponenty tej egzystencjalnej sytuacji są korzystne dla roz
w oju wolności, owszem nieraz stanowią w ielką dlań przesz
kodę. Mimo to jednak historia ludzka zna postacie, k tóre 
w walce w w ew nętrznym i i zew nętrznym i trudnościam i doszły 
do bardzo wysokiego stopnia wolności, że sądzić by można, iż 
uwolnili się od wszelkiego determ inizm u. Być może, właśnie 
trudności okazały się dla ich wolności korzystne. Bez w ątpienia 
dynam izowała ich służba dla wyższego, ludzkiego ideału i to 
pozwoliło im dojść do wyższej form y osobowej i społecznej 
egzystencji61.

Wszystko to, co zostało dotąd powiedziane, ukazało nam  bli
żej rolę wolności w działaniu m oralnym , nie dało jednak jesz
cze odpowiedzi, na czym polega wolność chrześcijańska. Dopie
ro bowiem jej funkcja nadaje moralności chrześcijańskiej cechę 
pełnej otwartości. Jeśli chodzi o wolność chrześcijańską, nie jest 
ona jakim ś dobrem zbawczym obok innych dóbr, ale stanowi 
ona jak  gdyby samo w ew nętrzne pojęcie zbawienia. „Wolność 
dziecka Bożego” u św. Paw ła nie jest jednym  z istotnych ele
m entów nowego bytu w  Chrystusie, ale samym now ym  bytem  
w swej wolności. Jest to więc wolność od praw a, grzechu 
i śm ierci i stanowi zasadniczy i węzłowy punkt zbawienia, k lu 
czowe pojęcie .soteriologii62. Łaska i wolność udzielona przez 
Boga w Jezusie Chrystusie pozwalają tak  działać, że spełnia 
się w życiu chrześcijanina św ięta Wola Boga, treść Jego wez
wania. Wolność chrześcijańska w yrasta więc z łaski Boga i Jego 
działania, a nie z działania człowieka. Nie można dojrzewać do 
wolności, jeżeli się nie zostało ustalonym  w  wolności; w wol
ności cd w łasnych grzechów i słabości, od przym usu i san

61 Por. I. L e p p ,  dz. cyt., s. 48 n. 50 n. 55 n.; J. L e с 1 e г с q, dz. cyt., 
s. 242.

62 Por. G. R e i d i с k, art. cyt., s. 365.
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kcji praw a, w wolności m iłowania Boga i Jego przykazań. 
Chrześcijańska wolność nie stanowi więc ludzkiej drogi speł
niania praw a w wolności, lecz odwrotnie, Bożą drogę wolności 
ku praw u i jego czynom. Istnieje wolność chrześcijańska w  p ra 
wie, a nie pod p raw e m 63. „Jeśli w ytrw acie w nauce m ojej, 
staniecie się praw dziw ie uczniami moimi; i poznacie prawdę, 
a praw da was wyzwoli.... Przeto jeśli Syn was wyzwoli, p raw 
dziwie wolnym i będziedzie” (J 8, 31—36). Stwierdzenie to okre
śla najw yższy stopień ludzkiej wolności. Stanowi ona pełną 
otw artość na ofiarow ującą się miłość Boga, pełną gotowość peł
nienia dobra nie ze względu na sankcję, lecz ze względu na 
Wolę Boga. Ta wolność nie stoi wobec nieosobowego praw a 
czy nieosobowej wartości, ale jest treścią miłosnego dialogu, 
nasłuchiwania wezwań i wdzięcznej odpowiedzi. Zależność od 
Boga, jaka ją cechuje, jest zależnością m iłującą, w ew nętrznie 
afirm ow aną i stąd jest ona równocześnie udziałem w wolności 
i inicjatyw ie Boga. Dzięki tem u stanowi ona najpiełniejsze roz
winięcie ludzkiego sum ienia, najwyższą jego dojrzałość, w yra- 
rażającą się gotowością i wyczuciem na wezwanie, k tóre przy
chodzi od T y  —· Boga, otwarciem  się pełnym  na w ym iar praw 
dziwej doskonałości w ła sn e j64. W moralności otw artej bowiem 
zawsze chodzi o to, by człowiek z siebie, z najgłębszego w nętrza 
swego osobowego ja określił racje, k tóre dla jego działania są 
m iarodajne. Wola nigdy nie działa bez racji, jej wolne działa
nie stanowi funkcję związaną ściśle z m otyw acją. Najwyższą 
zaś m otyw acją jest miłość. Tam, gdzie się ustaliło panowanie 
Boga, nie chodzi już o to, by wypełnić wszelką sprawiedliwość, 
ale o to, by  się oddać w miłości. Miłość nie przekreśla prawa, 
miłość go jedynie nie zaostrza, miłość je przerasta do tego sto
pnia, że wyzwala ludzkie serce z wszelkich okraniczeń m ini- 
m alizm u i p rzeciętności65. Dotykam y tu  drugiego elem entu 
w  funkcji moralności o tw artej miłości.

Miłość jako elem ent inspirujący działanie chrześcijańskie zo

63 Por. G. S ö h n g e n, dz. cyt., s. 44 n.
64 Por. B. H ö r i n g ,  Personalismus in Philosophie und Theologie,  

M ünchen und Freiburg i. Br. 1968 s. 75; M. L а г о s, A utori tä t  und G e 
w issen, Hochland  36 (1938) s. 280; J. L e  d e r  с q; dz. cyt., s. 230.

65 Por. N. S e e l h a m m e r ,  art. cyt., s. 207; M. L a г о s, art. cyt., 
s. 277 п.; T. S a r t o r y ,  Fragen an die Kirche,  M ünchen 1965 s. 380 n.
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stała z niebyw ałą mocą podkreślona w nauce Soboru W atykań
skiego. I ma być ono punktem  wyjścia w kształtow aniu chrze
ścijańskiej postaw y m oralnej. Ale byłaby to rola ograniczona. 
Miłość ma być również owocem życia w Chrystusie, a więc 
i kresem  dojścia 66. N ikt bowiem nie ma w sobie Ducha Chry
stusa, jeżeli nie przejaw ia tego Ducha w miłości Boga i ludzi. 
„Kto nie kocha swego brata  którego widzi, nie będzie kochał 
Bcga, którego nie widzi” (J 4, 20; J  15, 12— 13). Miłość chrze
ścijanina, podobnie jak miłość C hrystusa zwraca się ku światu, 
aby św iat m iał życie i to w obfitości (J 3, 16; 6, 34). Uświado
m ienie sobie treści tej natchnionej nauki przekonuje, iż w ła
ściwa moralność chrześcijańska jest m oralnością otw artą. W jej 
ram ach chrześcijanin czyni dobro i unika zła, nie dlatego, że 
spełnia obowiązek, że boi się sankcji, lecz dlatego, że kocha. 
„Kochaj i czyń, co chcesz” — mówi św. Augustyn. Kto postę
puje według moralności miłości, nie zwraca się ku sobie, jak 
człcwiek-władca” Nietzschego, ale ku drugim  oraz ku transcen
dentnem u T y  Boga. W moralności miłości obiektywna wartość 
praw a moralnego nie podlega kwestii, ale zostaje ona tak 
uwew nętrzniona, że to, co subiektywne i to, co obiektywne, zle
wa się w jedno. Trzeba jednak podkreślić, że tylko duchowo 
dojrzały człowiek zdolny jest do takiej postawy otw artej. Po
trafi on zwycięsko oprzeć się anarchistycznem u naciskowi w łas
nych instynktów  i w ytrzym ać dzięki miłości w Duchu św. jest 
odkrywcza i twórcza i m ylne byłoby m niem anie, że spotyka 
się ją  jedynie wśród ludzi wyjątkowo świętych. Jest ona cha
rakterystyczna dla ludzi dojrzałych, którzy mniej są nastaw ieni 
na przechw ytyw anie i posiadanie duchowych wartości, ile ra 
czej na bezinteresowną i zwycięską w alkę o te w arto śc i67. 
Dzięki tem u ludzie ci swoim życiem ukazują wyższy ideał lu 
dziom ciasnym i zamkniętym , hołdującym  zbiorowemu ego-

66 Szczególną troskę należy skierow ać ku doskonaleniu teologii m oral
nej, której naukow y w ykład karm iony w  w iększej m ierze nauką Pism a  
św. niech ukazuje w zniosłość pow ołania w iernych w  Chrystusie i ich  
obow iązek przynoszenia owocu w  m iłości za życie św iata. D ekre t o fo r 
m acji k ap łań sk ie j , nr 16. W: Sobór W atyka ń sk i  II..., s. 463.

67 Por. I. L e p p ,  dz. cyt., s. 90—93.
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izmowi; ideałem  tym  to ewangeliczna miłość człowieka i ludz-. 
k o śc i68.

Sum ienie dojrzałego chrześcijanina w yraża miłosną gotowość 
służenia bliźniem u i Bogu w duchu wiary. Jest to na wskroś 
personalistyczne nastawienie, w którym  Boga doświadcza się 
już nie poprzez pośrednictwo praw a, lecz w bezpośrednim  Jego 
objawieniu, w poznawaniu i przeżywaniu Jego miłości. Ta mi
łość Boża wzyw a chrześcijanina, by wkroczył w głębię Boskiej 
istoty i odczuł, iż od jego odpowiedzi uzależnione jest uświę
cenie i zbawienie, jego osobowa pełnia. Bóg, K ierownik i P ra 
wodawca, staje się praw dziw ym  Ojcem i Przyjacielem  69. Praw o 
Ducha św. znajduje w ten sposób swoje wypełnienie w miłości 
i w sposób zasadniczy określa o tw arty  charakter chrześcijań
skiej moralności. Podw ójne przykazanie miłości, realizowane 
według usposobienia serca, tworzy etos człowieka wierzącego 
k tó ry  w tym  przykazaniu znajduje wszystko, całe praw o i pro
roków (Mt 22, 40). Uszczegółowienie tych przykazań to tylko 
wysiłek, by zasadniczą ich treść aplikować sytuacyjnie do kon
kretnej rzeczywistości działającego chrześcijanina. W etyce mi
łości człowiek znajduje się pod panowaniem  Boga, w Nowym 
Przym ierzu, w którym  Bóg składa swoje prawo w sercu czło
wieka: ,,Ja dam moje kierowanie w ich w nętrzu, na ich sercu 
pragnę je pisać” (Jer 31, 33) 70. Powyższe stw ierdzenia nie mó
wią niczego innego jak  tylko to, że wszelkie m oralne dobro 
V/ człowieku jest zawsze dziełem Boga i ludzkiej współpracy 
z Jego łaską (J 15, 4—5). Tylko na tej drodze sumienie chrze
ścijanina może osiągnąć pełnię duchow'ej dojrzałości i swoją 
funkcję wypełnić w sposób najbardziej twórczy.

iNie ulega wątpliwości, że istota m oralnej postawy i działa
nia, ich wartości, zależy od godziwcści m oralnej przedmiotu, 
którego się afirm uje lub urzeczywistnia. Dzięki tem u moralność 
chrześcijańska odcina się zdecydowanie od wszelkiego etyczne
go form alizm u. Ale wartość konkretnej jednostkowej postawy 
zależy jeszcze od innego, subiektywnego czynnika, mianowicie 
od stopnia, w jakim  osoba angażuje samą siebie w to działanie,

08 Por. O. L o t t i n :  Morale fondam entale ,  P aris-N ew  Y ork-Rom e 1954 
s. 204.

69 Por. B. H ä r i n g ,  dz. cyt., s. 71.
70 Por. G. R e i d i c k ,  art. cyt., s. 373; F. В ö с к 1 е, art. cyt„ s. 95.

13 — S tu d ia  Theol. V ars. 11(1973) n r  2



jak  bardzo utożsam ia się z własną odpowiedzią na wartość i na
daje jej swoje osobiste znam ię71. Odpowiedź zaś ta  spełnia się 
najpierw  w sumieniu, k tóre jest m iejscem spotkania między 
człowiekiem i Bogiem. Responsoryczny charakter sumienia, je 
go w ew nętrzne nastaw ienie na spotkanie z Boskim Ty podkre
śla, że osoba ludzka jest na wskroś dialcgiczna i nie można jej 
pojmować tylko statycznie jako istotę rozum ną (animal ratio
nale) lub istniejącą w sobie duchowość (subsistens). Osoba ludz
ka istotowo nastawiona jest na spotkanie, wychylona jest ku 
pewnem u T y 72, którego wezwanie ujaw nia się w sumieniu. 
Spełnia więc ono jak  najbardziej funkcję egzystencjalną, gdyż 
stara  się ująć to, co Bóg hic et nunc  od człowieka wym aga 
i przekazać jako wartość zobowiązującą 73. Dzięki tem u urzeczy
wistnia się w m oralnych ocenach i działaniach specyficznie 
ludzki aspekt: mianowicie poznania i wolna wola. Moralność 
chrześcijańska jest m oralnością otw artą, ponieważ Bóg nie chce 
w nas widzieć drżących niewolników, pozbawionych osobistego 
przekonania i odbierających tylko nakazy. Jeżeli dzisiajsza teo
logia m oralna, w oparciu o wypowiedzi Pism a św. oraz doku
m enty Kościoła tak  bardzo zwraca się ku sum ieniu 74, to nie 
dlatego, by chciała człowieka uwolnić od moralnego porządku, 
ale dlatego, że w moralności naszych czasów widzi jego twórcze 
zadanie i rolę 75.

Moralność o tw arta  nie wypływ a absolutnie z obyczajowej 
wygody lub m oralnego laksyzmu. Nie stoi ona w jakiejkolw iek 
opozycji do praw a moralnego, nie jest nieczuła i ślepa na 
obiektywne wartości moralne, lecz inną stosuje metodę poznaw
czą. Nie stosuje ona wyłącznie dedukcji w ustalaniu powinno
ści m oralnej, ale pragnie stać się dyscypliną indukcyjną. Po
wierzając sum ieniu rolę twórczą i odpowiedzialną wychodzi

71 Por. R. E g e n t e r ,  Von der Freiheit der K in der  Gottes,  Freiburg  
i. Br. 1948 s. 257 n.

72 Por. A. A u e r, Das G ew issen  als M itte  der personalen Existenz.  
Das G ew issen  als freiheit liches Ordnungsprinzip  (Studien und Berichte  
der kathol. A ka dem ie  in Bayern), W ürzburg 1962 s. 50.

73 Por. K. R a h n e r ,  Über die  Frage einer formalen Existentialethik.  
W: Schriften zur Theologie, t. II, E insiedeln-Z ürich-K öln  19615 s. 227— 
—346.

74 Zob. K o n sty tu c ja  duszpasterska  o Kościele  w  świecie w spółczesnym ,  
nr 16.

75 Por. G. T e i c h t w e i e r  art. cyt., s. 90 n.
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z faktów  aksjologicznych i dochodzi do sform ułowań ogólnych. 
Bardziej bliska konkretnej rzeczywistości człowieka, jego oso
bowych stosunków, stara się ustrzec zawieszenia zasad m oral
nych w apriorycznej próżni, dalekiej od konkretnego życia 76. 
Wobec tego dojrzałe sumienie chrześcijanina jako norma nor- 
m ans życia m oralnego m usi rozwiązać dwa zasadnicze zagad
nienia: ustalić, co należy rzeczywiście do treści m oralnej nauki 
dla człowieka zbawionego oraz ukazać, trw ały  i zm ieniający 
się elem ent w m oralnych wymaganiach.

Jeżeli zwróci się uwagę na spotykane w przeszłości, a naw et 
i współcześnie, przejaw y chrześcijańskiego etosu, nie trudno 
dostrzec, iż nie tyle w nauce oficjalnej Kościoła, ile w p rak 
tyce m oralnej i pastoralnej, znalazło się wiele wym agań, które 
nie w ynikały ani z na tu ra lne j, ani objawionej norm y m oral
nej 77. Innym  znów zjawiskiem  to ukształtow anie się w prze
szłości im peratyw ów  m oralnych w oparciu o fałszywe lub nie
dostateczne rozum ienie człowieka, jego integralnej rzeczywi
stości jako realizacji stwórczego planu Boga 78. Specjalny pro
blem stanowią m oralne wskazania zaw arte w Piśmie św. W tym  
w ypadku jedynie solidna egzegeza zdolna jest określić właści
wą treść jakiegoś tekstu  biblijnego. Z braku bowiem dostatecz
nej wiedzy niektórym  pojęciom nadawano zupełnie odm ienny 
sens i dopatryw ano się w nie uzasadnień powinności, których 
ten  sens absolutnie nie w y ra ż a ł79. W nikliwa in terp re tac ja  tek 

76 Por. G. R e i d i с k, art. cyt., s. 385; J. A. T. R o b i n s o n ,  C hristli
che Moral heute, M ünchen 1964 s. 41.

77 Ma to m iejsce w tedy, gdy jakiem uś lokalnem u obyczajow i nadaje 
się rangę pow szechnego prawa m oralnego. Tak się nieraz dzieje, gdy  
gorliw ość duszpasterska w artości etyczne ocenia kryteriam i m ody k o 
sm etyki itp, jakoby one określały treść m oralnego prawa. Zob. G. 
T e i c h t w e i e r ,  art. cyt., s. 95 n.

73 Np. drugorzędna rola kobiety w  życiu społecznym  w  przeszłości, 
sankcjonow anie jej poddaństw a w obec męża, w yrastały z nieznajom ości 
jej b iologicznego priorytetu w  daw aniu now ego życia. O czyw iście II S o 
bór W atykański zniósł defin ityw nie tę drugorzędność (zob. GS). Podobnie 
fa łszyw e m odele m yślow e w egetują jeszcze w  stosunku do sił a fek tyw - 
nych i zw iązanych z nim i doznań. D otychczasow a pogarda ich rzeczy
w istości przejęta w  etyce chrześcijańskiej od pogańskich stoików  rzuto
w ała negatyw nie na cały kom pleks przeżyć w  m iłości m ałżeńskiej i ro
dziła psychiczne kom pleksy. Zob. G. T e i c h t w e i e r ,  art. cyt., s.. 96 n.

7a Np. tekst Obj 14, 3 n. o stuczterdziestu tysiącach dziew ic idących  
za Barankiem  nie dowodzi w zniosłości dziew ictw a, lecz w ierności Eogu 
w  obliczu niebezpieczeństw a bałw ochw alstw a. Jest to język proroków  
(Jerem iasza, Ezechiela, Ozeasza), którzy cześć bożkom nazyw ali cudzo
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stów Pism a św. ma na celu wyodrębnienie z m oralnych wska
zań objawienia nakazów ponadczasowych i ponadprzestrzen- 
nych oraz postulatów uw arunkow anych historycznie i względ
nie, a aplikowanych w aktualnej sytuacji zbawczej historii. Do
tyczy to również i norm naturalnego praw a moralnego, opar
tego o ludzką naturę. Jakkolw iek bowiem jest ona w swej me
tafizycznej s truk tu rze trw ała i niezmienna, to jednak aktuali
zuje się ona w ram ach konkretnego czasu, h istorii i sytuacji, 
a jej egzystencjalny charak ter ujaw nia zarówno elem ent du
chowy (poznanie i wolność), jak  i cielesny. Dzięki poznaniu 
i wolności człowiek wznosi się ponad determ inujący wpływ 
ew olucyjnych praw  i stara się przekształcić i zmienić natu rę  
tworząc w ten  sposób wartości cywilizacyjne i kulturow e 80. 
Tak samo, gdy chodzi o dziedzinę moralności, dokonuje się co
raz to większa spiritualizacja w ocenach i postawach i to 
w m iarę potęgującej się dojrzałości ludzkiego ducha, a więc 
i ludzkiego sum ien ia81. W całym  tym  kompleksie zagadnień 
szczegółowych, nie zawsze dających się określić wyraźnie i do
kładnie, sumienie dojrzałe i „otw arte” trzym a się zasady pod
stawowej, że działanie w ynika z bytu i tylko te m oralne wska
zania są godne człowieka i chciane przez Boga, które pomagają 
m u do- sam orealizacji siebie jako stworzenia i obrazu Bożego, 
jako istoty odkupionej zbawczym czynem Chrystusa 82.

Aby sumienie mogło w7 pełni odpowiedzieć zadaniu, jakie

łóstw em . Zob. A. W i k e n h a u s e r ,  Die Offenbarung des Johannes. R e 
gensburger Neues T estam ent,  Bd 9, 1959 3 s. 112. W iersze I Kor 11, 
7>—(16 o obcinaniu w łosów  przez n iew iasty  n ie m ają dla naszej epoki 
żadnego w aloru norm atyw nego, podobnie Ef 5, 22—33 nie propaguje pa- 
triarchalnego modelu rodziny jaki przykazania Bożego. Zob. G. T e i с h t-

80 Jest to realizacja nakazu Bożego: „czyńcie sobie ziem ię poddaną”, 
w ezw ania, które w yprow adziło człow ieka z jaskiń i zm odyfikow ało ob li
cze rzeczyw istości, jak i w łasne jego życie. Zob. G. T e i c h t w e i e r ,  art. 
cyt., s. 100.

81 Np. w  dziedzinie relacji społeczeństw o-jednostka obserw ujem y  
przejście od prym ityw nej i pierw otnej zasady odwetu („oko za oko, ząb 
za ząb”) do bardziej hum anistycznej i zaw ężonej zasady koniecznej obro
ny. Dziś prawo koniecznej obrony, uspraw iedliw iające w ojnę obronną, 
po II Soborze W atykańskim  podlega cenie krytycznej, a w yjątkow a w ar
tość życia indyw idualnego w yeksponow ana jest w  m om entach szczegól
nych (np. w ydarzenia losowe: powódź, katastrofa, trzęsien ie ziemi) 
i w  w ysiłkach, by naw et w obec przestępców  nie stosow ać sankcji śm ier
ci. Zob. G. T e i c h t w e i e r ,  art. cyt., s. 101 n.

82 Por, tam że, s. 102..
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wyznacza m u chrześcijańska moralność otw arta, jego funkcja 
m usi wypływać z najgłębszych przekonań, których chrześcija
ninowi dostarcza wiara. Mieć przekonania, w ierzyć w coś, jest 
wyłącznym  przyw ilejem  człowieka; jest to właściwość ściśle 
ludzka, najw yższy w yraz ludzkiej osobowości. Osobowość zaś 
wyraża się tym  doskonalej, im głębiej człowiek żyje w praw 
dzie, to znaczy: posiada ją  osobiście83. Dwa fakty  w yraźnie 
podkreślają wagę przekonania, jakie powinno tkwić u źródeł 
m oralnych zachowań. Po pierwsze, psychologia głę'bi uczy, że 
wiele naszych działań ma podłoże podświadome. Jeżeli więc 
dążenie do dobra jest w człowieku tylko powierzchniowe, na
tom iast podświadomość nie jest nim przeniknięta, działanie 
m oralne może niejednokrotnie być determ inow ane przez przy
padek. Po drugie, chrześcijanin żyje dziś w społeczności p lu ra
listycznej. Spostrzega więc, że w takim  środowisku wiele zwy
czajów i tradycji dlań ważnych — przem ija i upada, nie ma 
znaczenia, a on stoi nieraz zupełnie osamotniony ze swymi 
przekonaniam i w świecie światopoglądowo i religijnie zróżni
cowanym. Tylko usposobienie, przenikające jego najgłębszą 
jaźń — daje szansę ostania się w swej prawdzie wśród ak tual
nych trudności i nacisków środowiskowych. Wagę przekonania 
i właściwego usposobienia unaocznia przypowieść Chrystusa 
o dobrym  i złym drzewie (Łk 6, 43—46). Chrześcijanin powi
nien przynosić dobre owoce nie przez przypadek, od czasu do 
czasu, ale powinien być o tw arty  na dobro w głębi swej osoby, 
właśnie zgodnie ze swym całkowitym, w ew nętrznym  usposo
bieniem i przekonaniem  84. Zasada ta jest oczywista, a uzasad
nienie swoje znajduje u św. P a w ła 85 i św. T om asza86. Ozna
cza to, że teologowie ci widzieli w sum ieniu ostateczną i roz
strzygającą m iarę ocen i działań ludzkich, z tym, że u św. P a 

83 Por. J. L e c l e r c  q, K ato l icy  i wolność m yśli ,  s. 26 n., 224.
84 Por. G. T e i c h t w e i e r ,  art. cyt., s. 92. N iew ierność w obec przeko

nań w  działaniu rodzi w  sum ieniu poczucie w iny. Jest to reakcja oso
bowego, najgłębszego „ja” na przekreślenie Bożego porządku m oralnego  
w  sobie, na odm ów ienie w łaściw ej odpow iedzi tej rzeczyw istości, którą 
stanow i w artość sacrum i humanum.  Zob. G. R e i d i с k, art. cyt., s. 383; 
N. S e e l h a m m e r ,  art. cyt., s. 208.

85 Rz 14, 23: „A w szystko, co się nie dzieje z przekonania, jest grze
chem ”.

86 Quaevis voluntas a ratione s ive  errante  s ive  non errante  discor-  
dans, sem per  es t  mala.  S. Th. I—II q 19a 5c.
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w ła na świadomość m oralną nakłada się przeżycie wiary, a więc 
porządku Boskiego, który  sprawia, że sumienie jako norma nor- 
mas staje  się norma normata  87. W odróżnieniu od św. Paw ła 
ewangeliści posługują się nie tyle pojęciem sumienie, pocho
dzenia greckiego, ile zwrotam i Starego Testam entu o sercu, 
o w nętrzu  człowieka, o oczach jako św ietle ciała. U w ydatniają 
przez to jeszcze silniej rolę usposobienia i przekonania w ży
ciu m oralnym . Człowiek, który stoi pod wezwaniem Boga i do
świadcza Dobrej Nowiny, pozwala, aby rozjaśniające św iatło 
P raw dy Bożej przenikało jego w nętrze 88. Dzieło własnego udo
skonalenia, realizacji K rólestw a Bożego wśród bliźnich, opiera 
się więc na przym ierzu Boga z człowiekiem. W przym ierzu tym  
nie chodzi tylko o to, aby spełniać określone przykazania i nie 
przekraczać zakazów, lecz chodzi o radykalną decyzję z głębi 
serca, by otworzyć się na to prawdziwie nowe. Sam  Chrystus 
przecież nie sform ułował nowych praw , ale każde z nich prze
niknął nowym usposobieniem. Ten nowy Duch Chrystusa zmie
nił św iat ludzki, a po Jego odejściu do dziś pozwala doświad
czać, że Zbawiciel nadal jest wśród nas i z nami, działa przez 
nas, a nowe, które z Nim przyszło jest Duchem Świętym, który  
„zmienia oblicze ziemi” 89.

W szystkie powyżej wyeksponowane m om enty wskazują, że 
twórcza rola sumienia w moralności otw artej jest jak na jbar
dziej p e r s o n a l i s t y c z n a .  M oralny im peratyw  jako kon
kretne wezwanie Boga, u ję ty  w sumieniu, posiada d la wezwa
nego· zawsze taką treściową pełnię, iż przekracza ona racjo- 
nalno-dedukcyjne określenie. Dzięki tem u moralność uwalnia 
się od niebezpieczeństwa jurydyczności, a dawanie odpowiedzi 
jest dram atycznym  i egzystencjalnym  dialogiem z Boskim P a r
tnerem . W takim  ujęciu staje się jasne, że osobowa w iara i od
dająca się miłość tkw ią u podstaw etyki otw artej, etyki prze
konania, gdyż w iara i miłość stanowią uczestnictwo w Bosko-

87 Por. J. G r ü n d e l ,  art. cyt., s. 398 n.; R. E g e n t e r, Bildung und  
Verbildung des Gewissens,  Lebendiges Zeugnis (1965) H. 4 s. 59—74. Dia  
ludzi n iew ierzących bez w łasnej w iny szczera i odpow iedzialna w ierność  
w łasnem u sum ieniu m oże m ieć w alor zbawczy. Zob. K on sty tu c ja  d og m a 
tyczna  o Kościele,  nr 16; J. G. Z i e g l e r ,  dz. cyt., s. 233.

88 Por. Łk 11, 34—36.
89 Por. G. R e i d i с k, dz. cyt., s. 377.
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ści, a Bóg łaski nie może być poznany i przy jęty  bez Boga ła
ski. Nie pom niejszając człowieka — moralność otw arta dopro
wadza go do wzniosłości nadprzyrodzonego partnerstw a i au
tentycznej pokory 90.

IV. ZAKONCZENIE

Przeprow adzona analiza pozwala nam  na w yprowadzenie 
wniosków, które dostarczają pewnej orientacji, gdy chodzi 
o współczesny etos chrześcijański, a zarazem rzucają pewne 
św iatło na kierunek, w jakim  pójdzie rozwój m oralny człowie
ka. Nie ulega wątpliwości, że im  wyższy będzie rozwój jego 
m oralnej świadomości, tym  bardziej odchodzić on będzie od 
moralności zam kniętej. Nie negując w sposób absolutny jej 
w aloru wychowawczego w przeszłości, trzeba zdać sobie sp ra
wę, że po II Soborze W atykańskim  linia postępu moralnego 
zmierza ku moralności otw artej. M oralność ta, oparta o prze
słanki teologiczne jaw i się przed człowiekiem nie jako wierność 
statycznem u, apersonalnem u porządkowi praw a, lecz jako eg
zystencjalna, dynamiczna realizacja Bożego wezwania 91.

Bóg jako Ens Concretissim um  wzywa konkretnego człowie
ka również nie ogólnie, lecz konkretnie na gruncie jego byto
wania w Chrystusie i wym aga odpowiedzi w wierze i miłości. 
Wezwanie to żąda samorealizacji człowieka w jego historio- 
zbawczej egzystencji92. Tylko w takim  ustaw ieniu swej relacji 
do· Boga można zrozum ień ową w ielką rangę, jaką Kościół II 
Soboru W atykańskiego nadaje sumieniu. Ono zdobywa się na 
rzeczywiście twórczą aktywność, gdy w wolności i miłości, k ie
rując się „świętą i pewną nauką Kościoła” 93, autentycznie po
dejm uje realizację Bożego wezwania. Gwarancja, jaką sumienie

30 Por. F. В ö с к I e, art. cyt., s. 100 η.
51 Por. I. L e p p, dz. cyt., s. 44; J. G r ü n d e l ,  art. cyt., s. 416.
52 Por. F. В ö с к 1 e, art. cyt., s. 99.
53 C hrześcijanie zaś w  kształtow aniu sw ego sum ienia pow inni pilnie

baczyć na św iętą  i pew ną naukę Kościoła. Z w oli bow iem  Chrystusa K o
ściół katolick i jest nauczycielem  praw dy i ciąży na nim  obowiązek, aby  
głosił i autentycznie nauczał Prawdy, którą jest C hrystus, a zarazem  
pow agą sw oją w yjaśn iał i potw ierdzał zasady porządku m oralnego, w y 
nikające z sam ej natury ludzkiej. D ekre t  o wolności religijnej,  nr 14,
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otrzym uje ze strony Kościoła jako pasterza nieprzem ijającej 
prawdy, chroni je od rozwiązań skrajnie relatyw nych i sy tua
cyjnych, od egocentrycznego „zaślepienia” 94. Niemniej pozo
stanie praw dą, że w moralności o tw artej istnieje szansa w y
zwolenia się autentycznej s p o n t a n i c z n o ś c i  w Duchu 
św., k tóry jest Duchem Praw dy i miłości. Sobór W atykański II 
objawił również cechę uniwersalizm u chrześcijańskiej m oral
ności, tzn. cechę właściwą postawie otw artej. Ukazał bowiem 
światu, że w ew nątrz Kościoła katolickiego istnieje bardzo da
leko idący pluralizm . Jedność wcale nie bywa zagrożona, gdy 
w wielu spraw ach panują rozm aite ujęcia i spojrzenia. M oralny 
postęp ludzkości jest nie do pom yślenia bez pewnych spięć 
i konfrontacji między różnymi kierunkam i i szkołami. K onsty
tucja pastoralna o Kościele w świecie współczesnym mówi (43), 
że jest rzeczą norm alną, iż chrześcijanie wobec poważnych, no
wych problemów życia — w pełnym  szacunku dla sum ienia — 
szukają rozwiązań w rozm aitych kierunkach i dochodzą do roz
m aitych ocen. Oczywiście, nie wolno im swej opinii czy prze
konań utożsamiać w prost z nauką Ewangelii lub praw em  na
turalnym . W moralności otw artej m usi być miejsce na szacu
nek wobec przekonań bliźniego, pokora w posiadaniu własnej 
praw dy i pragnienie dialogu, w którym  sumienie zdobywa co
raz więcej światła. Praw dziw a głębia sum ienia dojrzałego 
i otwartego — to szczera troska o praw dę i dobro wszystkich 95.

D a l l a  m o r a l e  c h i u s a  a l l a  m o r a l e  a p e r t a  

Som m ario

L ’autore si occupa della disintegrazione n ell’ atteggiam ento morale 
d’oggi. Essa v iene provocata d all’im possibilità  di stabilire i criteri ogge- 
ttiv i del bene e del m ale m orale ad anche dall’im m aturità nel prendere 
delle pratiche decisioni morali. Partendo dalla d ivisione bergsoniana  
della m oralità in chiusa e aperta, l’autore trova le m anifestazioni de 
questi due atteggiam enti m orali anche nella  v ita  cristiana. La morale 
chiusa si cartterizza col negativism o, form alism o e im m obilism o. Dando 
gran valore aile prescrizioni e d ivieti ed insistendo sulle sanzioni m o
rali essa genera l ’atteggiam ento di fobia e di obbendienza puram ente

04 Por. G. T e i c h t w e i e r ,  art. cyt., s. 104 n.; J. G r ü n d e l ,  art. cyt., 
s. 420.

05 Por. B. H ä r i n g ,  dz. cyt., s. 79 η.
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esterna. La m orale aperta si appogia nella  sua struttura sui due com po
n e n t  essenziali: il nuovo essere in Cristo  e la N uova Legge nello Spi-  
rito Santo. La sua funzione è di rendere più attiva la propria coscenza  
di ciascuno e di introdurre n e ll’atteggiam ento m orale d ell’uomo il fa t-  
tore di liberté  cristiana. L ’autore afferm a ehe le  tendenze evo lu tive  
dello spirito umano l ’indirizzano verso la m orale aperta.

S. Rosik


