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WSTEP

Bog w swojej relacji do cztowieka nie poprzestaje na stworzeniu go
,ha swoj obraz i podobienstwo” (por. Rdz 1,26), ale pragnie da¢ mu
uczestnictwo w swojej boskiej naturze poprzez usynowienie: ,,Z mito-
$ci przeznaczyt nas dla siebie jako przybranych synow przez Jezusa
Chrystusa, wedlug postanowienia swej woli, ku chwale majestatu swej
faski, ktéra obdarzyt nas w Umitowanym” (Ef 1,5-6). To tajemnicze
»przybranie za synow” nie jest jakim§ zewngtrznym aktem adopcyj-
nym, ale dokonuje si¢ przez taske, ktora, uswigcajac cztowieka, za-
szczepia w nim nowo$¢ zycia polegajaca na wspotudziale w we-
wnetrznym dialogu mitosci Trojcy Przenajswigtszej. Przez taske mo-
zemy zatem uczestniczy¢ w naturze Boga i stajac si¢ Jego przybranymi
dzie¢mi, wolamy: ,,Popatrzcie, jaka mitoscia obdarzyt nas Ojciec: zo-
staliSmy nazwani dzie¢mi Bozymi i rzeczywiscie nimi jesteSmy” (1J
3,1).
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Powotanie do bycia dzieckiem Bozym zawiera w sobie dazenie do
kontemplacji Jedynego w Trojcy, teraz ,jakby w zwierciadle, nieja-
sno”, a w wiecznosci ,,twarza w twarz” (por. 1Kor 13,12). Laska pro-
wadzi nas ku niepojgtym i nieosiagalnym ludzkimi sitami ,,wyZzynom
niebieskim” (por. Ef 1,3), bo chociaz ,,obecnie jesteSmy dzie¢mi Bo-
zymi, ale jeszcze sig nie ujawnito, czym begdziemy. Wiemy, ze gdy si¢
objawi, bedziemy do Niego podobni, bo ujrzymy Go takim, jakim jest”
(1J 3,2). Ten nadprzyrodzony cel wpisany jest w sposob konieczny
(arctatur necessitate finis)' w nasza nature, czego wyrazem jest wro-
dzone cztowiekowi pragnienie szczgscia. Noszac w sobie obraz Bozy,
osoba ludzka jako capax Dei’, istnicjac w czasie, otwarta jest na
wiecznos¢, a doswiadczajac swej skofnczonosci, pragnie tego, co nie-
skonczone. Owa naturalng tesknote poglebia, rozszerza i poteguje ta-
ska przebostwiajaca cztowieka®.

Powotanie do szczgécia polegajacego na wspolnocie z Bogiem
wymaga jednak przyjecia pewnych stalych dyspozycji wewngtrznych,
ktore uzdalniaja osobe ludzka do moralnie dobrego dziatania. Te trwa-
te nastawienia moralne okre§lamy mianem cnoty (fac. virtus; gr. aret-
é): ,,Cnota jest zatem habitualna i trwala dyspozycja do czynienia do-
bra. Pozwala ona osobie nie tylko wypelnia¢ dobre czyny, ale tez da-
wac z siebie to, co najlepsze. Osoba cnotliwa wszystkimi swoimi sita-
mi zmystowymi i1 duchowymi dazy do dobra; zabiega o nie i wybiera
je w konkretnych dziataniach”*. Cnota stanowi staty przymiot wiadz
cztowieka, dzigki ktéremu moze on sprawnie, z pewna tatwoscia,
a nawet przyjemnoscia (faciliter et delectabiliter) wykonywaé czyny
moralnie dobre. Sw. Tomasz za Arystotelesem podkresla, Zze czyni ona
dobrym tego, kto ja posiada oraz jego czynno$ci (virtus bonum facit
habentem et opus eius reddit bonum)’. Cztowiek cnotliwy podobny
jest do dobrego drzewa, ktore rodzi dobre owoce: ,,Jest on jak drzewo
zasadzone nad plynaca woda, ktore wydaje owoc w swoim czasie,
a liscie jego nie wigdna: co uczyni, pomys$lnie wypada” (Ps 1,3).

W aretologii chrze$cijanskiej wyr6zni¢ mozna trzy rodzaje cnot: in-
telektualne, moralne i teologalne. Dwa pierwsze moga istnie¢ zar6wno
na poziomie naturalnym (jako nabyte przez cztowieka), jak i na po-

' Por. S.Th., II-II, q. 1, a. 6.

2 Por.S.Th, I, q. 9, a. 2; tamze, I-1I, q. 113, a. 10.

Por. R. Kostecki, Tajemnica wspotzycia z Bogiem. Zagadnienie cnot teologicz-

nych wiary, nadziei i mitosci, Krakow 1985, s. 10-17.

* KKK, n. 1803.

> Por. S.Th., I-II, q. 55, a. 3; Arystoteles, Etyka nikomachejska, 11, 1106 a,
w: Tenze, Dziela wszystkie, t. 5, Warszawa 1996, s. 111.
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ziomie nadprzyrodzonym (jako ,,wlane”, czyli udzielone nam przez
Boga wraz z taska uswigcajaca). Cnoty ,,wlane” stanowia jakby rozga-
l¢zienia taski uswigcajacej w poszczegolnych wiladzach cztowieka,
dzigki ktorym moze on dziatla¢ w wymiarze nadprzyrodzonym. Cnoty
teologalne istnieja tylko na poziomie nadprzyrodzonym, uzdalniajac
wladze cztowieka do uczestnictwa w naturze Bozej, do zycia w jedno-
sci z Trojca Swieta. Odnosza sie one bezposrednio do Boga, ktory jest
ich poczatkiem, motywem i przedmiotem. Cnoty te sa podstawa nad-
przyrodzonos$ci zycia moralnego chrzescijanina, ktorego istota jest
godno$¢ dziecka Bozego wezwanego do uczestniczenia w objawieniu
podobienstwa do Ojca i ujrzeniu Go takim, jakim jest (por. 1J 3,2).

1. MILOSC, KTORA WIERZY I UFA

Cnoty teologalne sa ze soba wewngtrznie powiazane i tworza Scista
jednos$¢ zycia taski w cztowieku. Jakkolwiek omawia si¢ kazda cnote
teologalna z osobna, uwzgledniajac to, co jest jej wlasciwe, zawsze
nalezy jednak pamigtaé, ze ostatecznie chodzi o mitos¢, ktora wierzy
i ufa. Tylko mito$¢ czyni wiarg i nadzieje¢ cnotami w pelnym znacze-
niu®. Cate Zycie moralne chrzescijanina kieruja wspolnie ku Bogu trzy
cnoty teologalne. Sw. Tomasz zauwaza: ,,Wiara ukazuje cel, nadzieja
kaze do niego dazy¢, mitos¢ jednoczy z nim”™’.

Akwinata w nast¢pujacy sposob ukazuje istote cnét teologalnych:
,»Cnota doskonali cztowieka do czynnos$ci odnoszacych si¢ do szczg-
sliwosci. Dwojaka za$ jest szczesliwosé; jedna wspdimierna z natura
ludzka 1 osiagalna jej sitami. Druga przewyzsza naturg ludzka i1 da sig
osiagnaé przez pewne uczestnictwo w naturze Bozej. (...) Potrzeba
wigc, by cztowiekowi zostaty przydane pewne sity, ktore by go skie-
rowaly do niej (...). Tego rodzaju sily nazywaja si¢ cnotami teologicz-
nymi, juz to dlatego, ze ich przedmiotem jest Bog, gdyz do Niego
zwracaja nalezycie cztowieka, juz to dlatego, ze sa nam wlane przez
samego Boga, juz to wreszcie dlatego, Zze poznajemy je jedynie z Ob-
jawienia Bozego, a mianowicie z Pisma $w.”*.

Cnoty teologalne ksztattuja, pobudzaja i charakteryzuja dziatanie
moralne chrzescijanina. Sa wszczepione (,,wlane”) przez Boga w dusze
wiernych, aby uzdolni¢ ich do dzialania jako dzieci Boze i1 do zaslugi-
wania na zycie wieczne. Stanowia one r¢kojmi¢ obecnosci i dziatania

¢ Por. S.Th., II-11, q. 23, a. 7.
Sw. Tomasz, Super I Epistolam B. Pauli ad Timotheum lectura, 1, 2.
8 S.Th, Il q.62,a. l.
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Ducha Swietego we wiladzach cztowieka’. Trzy cnoty teologalne od-
powiadaja bowiem zasadniczym wtadzom duchowym cztowieka: du-
chowemu poznaniu, dazeniu i milowaniu. Cnota wiary czyni rozum
organem zdolnym do poznawania peni prawd Bozych; przez nadzieje
nasza wola, ktora ustawicznie szuka szczg¢scia, dazy¢ bedzie do dzie-
dzictwa dzieci Bozych, czyli ku wiecznej szczg$liwosci; przez mitosé
nasza moc mitowania, ktéra zwraca si¢ ku dobru, otrzymuje zdolnos$¢
mitosnego zjednoczenia z dobrem najwyzszym, jakim jest Bog'’.

Podstawowym zadaniem cnét jest uzdolnienie czlowieka do czyn-
nosci moralnie dobrych, przez ktére zmierza on do celu ostatecznego.
Skoro za$ 6w cel ostateczny, polegajacy na uczestnictwie w zyciu sa-
mego Boga, jest nadprzyrodzony, mozna go osiagna¢ jedynie dzigki
czynnos$ciom nadprzyrodzonym. Stad konieczne sg cnoty teologalne,
uzdalniajace nas do takiego dzialania, ktore prowadzi do udziatu
w wiecznej szczgsliwosci Trojcy Przenajswigtsze;.

Cnoty te, doskonalace osobg ludzka w porzadku nadnaturalnym, sa
darem Boga zadanym czlowiekowi. Jak zauwaza S. Olejnik, ,,zycie
cnotliwe bowiem jest przekazywane cztowiekowi z gory, stanowi dar
Bozy zaszczepiony w duszy chrzecijanina”''. Cnoty teologalne
otrzymujemy zatem od Boga i nie mozemy ich osiagna¢ wilasnymi
sitami. Zycie cnotliwe ma jednak charakter dynamiczny i jest trakto-
wane jako zadanie. Cnota, bgdac statym 1 trwalym zaangazowaniem
w realizacje powolania chrze$cijanskiego, winna rozwijaé¢ si¢ oraz
wzrasta¢ w cztowieku, ktory ja przyjmuje i stara si¢ spetnia¢é w kon-
kretnych czynach. Postgp w cnotach dokonuje si¢ na drodze coraz
glgbszego akceptowania i przyswajania sobie wartosci w nich zawar-
tych oraz osobowego wykonywania ich aktow'?.

Wiara, nadzieja i mito$¢ jawia si¢ w Nowym Testamencie jako etos
zycia chrzesécijanina bedacego ,,nowym stworzeniem” w Jezusie Chry-
stusie (por. 2Kor 5,17). Jednym z najstarszych tekstow podejmujacych
to zagadnienie jest Pierwszy List do Tesaloniczan, w ktorym $w. Pa-
wel, wspominajac w swych modlitwach wiernych tej wspdlnoty, zwra-
ca si¢ do nich pomny na ,,dzieto wiary, na trud mitosci i na wytrwata
nadziej¢ w Panu naszym Jezusie Chrystusie” (1Tes 1,3). W tym sa-
mym li§cie Apostot porownuje chrzes$cijanina do wojownika uzbrojo-
nego w cnoty teologalne: ,,BadZmy trzezwi, odziani w pancerz wiary

®  Por. KKK, n. 1812-1813; W. Giertych, Jak zy¢ laskq. Plodnos¢ Boza w czynach
ludzkich, Krakéw 2006, s. 300-322.

Por. B. Héring, Nauka Chrystusa. Teologia moralna, t. 2, Poznan 1963, s. 31.

S. Olejnik, W kregu moralnosci chrzescijanskiej, Warszawa 1985, s. 60.

2 Ppor. W. Polak, Powolani w Chrystusie, Gniezno 1996, s. 120-121.

10
11
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1 mitosci oraz helm nadziei zbawienia” (1Tes 5,8). Podobnie §w. Pawet
opisuje zycie uczniow Chrystusa w Liscie do Kolosan: ,,UstyszeliSmy
o waszej wierze w Chrystusie Jezusie 1 o waszej mitosci, jaka zywicie
dla wszystkich $§wigtych — z powodu nadziei nagrody odlozonej dla
was w niebie” (Kol 1,4-5). Najbardziej znanym tekstem ukazujacym
petni¢ teologalnego wymiaru zycia chrzescijanskiego jest fragment
Pawlowego Hymnu o milosci: ,,Tak wigc trwaja wiara, nadzieja 1 mi-
lo$¢ — te trzy: z nich za$ najwigksza jest mitos¢” (1Kor 13,13)",

Ojcowie Kosciota, zwlaszcza §w. Klemens Aleksandryjski, nazy-
wali te trzy cnoty ,.$wieta triada” (sancta triade) 1 ukazywali je _]ako
owoc nowego zycia w Chrystusie, bedacy dzielem Ducha Swietego .
Sw. Augustyn uwazatl cnoty teologalne za streszczenie catej moralno-
Sci chrzes$cijanskiej, gdyz stanowia one wyraz zycia przyjetego jako
dar taski urzeczywistniajacy si¢ w odpowiedzi cztowieka, ktory oddaje
chwale Bogu'>. W odpowiedzi na herezje pelagianska Ojcowie Ko-
sciofa podkreslali, ze odkupienie nie jest skutkiem inicjatywy ludzkie;j,
lecz wyptywa z mitosiernego dziatania Bozego, ktorego przejawem sa
cnoty: wiary, nadziei 1 mito$ci.

Cnoty teologalne stanowia zatem podstawe nadprzyrodzonosci zy-
cia moralnego chrzescijanina. Sa one synteza tajemniczego dialogu
miedzy Bogiem i czlowiekiem, ktéry swa pelni¢ osiagnie w wiecznej
szczgs$liwosci. Cnoty teologalne sa réwniez Zrodlem wewngtrznej sity
w nasladowaniu Chrystusa. Przez wiar¢ Chrystus staje si¢ nasza Praw-
da 1 naszym Nauczycielem. Dzigki nadziei Chrystus jest nasza droga
do szczgsliwosci. Przez wlang mito§¢ Chrystus jest naszym zyciem
(por. J 14,6).

W syntezie aretologicznej $w. Tomasza z Akwinu cnoty powiazane
sa z darami Ducha Swietego, blogostawiefistwami oraz przykazaniami.
Podobnie jak cnoty teologalne, tak i dary Ducha Swigtego otrzymuje-
my wraz z taska u$wigcajaca. Dary sa réwniez sprawnos$ciami nad-
przyrodzonymi, ale ro6znia si¢ od cndt teologalnych sposobem dziata-
nia. Cnoty bowiem usprawniaja do dziatania niejako z wtasnej inicja-
tywy, po uprzednim rozwazeniu, zastanowieniu i osadzie. Natomiast
dary Ducha Swietego to jakby usprawnienia ,bierne”, ,,anteny ducho-
we”, dzigki ktorym czlowiek staje si¢ otwarty, podatny i wrazliwy na
poruszenia taski Bozej. Sprawiaja one, ze osoba ludzka moze odbierac

B Por. D. Mongillo, Virti teologali, w: Nuovo Dizionario di Teologia Morale, red.

F. Compagnoni, G. Piana, S. Privitera, Cinisello Balsamo 1994, s. 1477-1478.

4 Por. $w. Klemens Aleksandryjski, Stromata, 1V, 7, w: PG 8, 1265.

5 Por. $w. Augustyn, Enchiridion ad Laurentium seu de fide, spe et caritate, w: PL
40, 231-290.
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$wiatlo natchnien Ducha Swigtego. Kazdy z siedmiu daréw (rozum,
umiejetnos¢, madrosé, rada, poboznosé, mestwo, bojazn Boza) niejako
,hastraja” dusze¢ ludzka na specjalny ton ,,symfonii Ducha”, czyniac ja
wrazliwa na Jego poruszenia'®. R. Garrigou-Lagrange zaznacza, Ze
usposabiaja one cztowieka do ochotnego postuszenstwa Duchowi
Swietemu (ad prompte obediendum Spiritui Sancto). Podobne sa do
zagli, ktore pozwalaja todzi przyja¢ poruszenia sprzyjajacego wiatru,
a przez bierna uleglo$¢ pozwalaja nam pehic te uczynki doskonatosci,
ktore okreslamy mianem blogostawienstw. Chrzescijanin ,,narodzony
z Ducha” podobny jest do wielkiego zaglowca, ktory, rozwinawszy
wszystkie zagle, przyjmuje w nalezyty sposob poruszenia Bozego wia-
tru, ktory ,,wieje tam, gdzie chce, 1 szum jego slyszysz, lecz nie wiesz,
skad przychodzi i dokad podaza” (J 3,8)"”. Z cnotami nadprzyrodzo-
nymi i darami Ducha Swigtego tacza sie $cisle blogostawienstwa, ktore
nie sa samymi sprawnosciami, lecz aktami, czyli czynno$ciami od nich
pochodzacymi. Odznaczaja si¢ one wyjatkowa doskonatoscia, gdyz
napetniaja czlowieka goracym pragnieniem szczg$liwosci wiecznej,
a nawet daja juz jej przedsmak w zyciu doczesnym'®. Cnotom teolo-
galnym odpowiada przykazanie, w ktérym Chrystus strescit obowiazki
cztowieka wzgledem Boga: ,,.Bedziesz milowat Pana Boga swego ca-
lym swoim sercem, cata swoja dusza 1 calym swoim umystem” (Mt
22,37). Katechizm Rzymski z 1566 roku stwierdza: ,,Pierwsze z przy-
kazaf obejmuje wiare, nadzieje i mitosé”".

Wiara, nadzieja 1 mito$¢ to zatem fundamentalne sprawnosci,
w ktorych wyraza si¢ nowe zycie, wzbudzone przez wejscie Boga
w ludzka historig. Jako cnoty teologalne, ktére udzielone sa chrzesci-
janinowi wraz z laska u$wigcajaca, rodza si¢ i rozwijaja na mocy
uczestnictwa bytu osobowego w trynitarnym zyciu samego Boga,
umozliwiajac nakierowanie ludzkiego rozumu i serca w sposob $wia-
domy oraz wolny na chwalg Trojjedynego. Wiara, nadzieja i milos¢,
bedace owocem dziatania w cztowieku Bozej taski, sa niejako zako-

6 Por. W. Giertych, Jak zy¢ laskq, dz. cyt., s. 283-300; G. Kostko, I doni dello
Spirito nell economia degli abiti operativi infusi. Prospettive tratte dalla Summa
Theologiae di San Tommaso d’Aquino, Divinitas 47(2004)2, s. 115-143; R. Ko-
stecki, Tajemnica wspoizycia z Bogiem, dz. cyt., s. 21.

Por. R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zZycia wewnetrznego, Niepokalanow
1998, s. 72-75.

Por. S.Th., I-11I, q. 69, a. 1; C. J. Wichrowicz, Zarys teologii moralnej w ujeciu
tomistycznym, Krakow 2002, s. 94-95; J. Bramorski, Moralnosé¢ chrzescijanska
Jjako zycie w Duchu Swietym, Collectanea Theologica 76(2006)3, s. 43.

Y Katechizm Rzymski, 111, 11, 4; por. KKK, n. 2086-2094.
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rzenione w dynamizmie osoby. Wyrazaja one bowiem swoista trans-
formacjg ludzkiej kondycji, ogarnigtej i przemienionej nowoscia Bozej
faski. Dzigki tym cnotom egzystencja chrzescijanska ksztattuje si¢ jako
historia urzeczywistniania si¢ zycia wiecznego w czasie, w taki spo-
sob, ze nie jest juz mozliwe oddzielenie tego, co ludzkie, od tego, co
Boskie. W tym procesie cnoty teologalne ukierunkowuja chrzescijani-
na na przyjscie daru nowej egzystencji, bedacej uczestnictwem w zy-
ciu samego Boga. Cnoty te aktualizuja histori¢ Boga, objawiajacego
si¢ w historii cztowieka, ktéry, przyjmujac w wolnosci serca dar taski,
pozwala przemieni¢ si¢ w glebi swej osobowej istoty 1 promieniuje
obecnos$cia Boga w $wiadectwie dawanym wobec innych.

Jak zauwaza B. Forte, cnoty teologalne daja chrzescijaninowi moz-
liwos¢ uczestnictwa w zyciu Boga, odzwierciedlajac w nim we-
wnatrztrynitarne relacje, ktorych przejawem sa rady ewangeliczne.
Cnota mitosci odnosi si¢ do Boga Ojca, ktory jest Mitoscia i znajduje
swo] wyraz w postawie czystej bezinteresownosci. Wiara stanowi na-
tomiast odniesienie do Syna i wyraza si¢ w postuszenstwie wierzace-
go. Nadzieja za$ ukazuje obecno$¢ Ducha Swietego i wyzwala etos
ubostwa, przezywanego jako otwarcie si¢ na przychodzace Krolestwo
Boze. Teologalna orientacja moralno$ci pozwala widzie¢ w chrzesci-
janinie cztowieka wiary, nadziei i mitosci, ktéry podejmuje wezwanie
do W%J(')écia w fascynujaca przestrzen tajemnicy taski jako daru Bozego
zycia™.

2. CNOTA WIARY

Cnota wiary stanowi odbicie w chrzescijaninie obecnosci Syna Bo-
zego, Jezusa Chrystusa, ktorego zycie naznaczone bylo postuszen-
stwem wobec Ojca. Tak wyrazit to autor Listu do Hebrajczykow: ,,Z
glodnym wolaniem 1 ptaczem za dni ciala swego zanosit On gorace
prosby i btagania do Tego, ktéry mégt Go wybawi¢ od $§mierci, i zostal
wystuchany dzigki swej ulegtosci. A chociaz byl Synem, nauczyt sig
postuszenstwa przez to, co wycierpiat. A gdy wszystko wykonat, stat
si¢ sprawca zbawienia wiecznego dla wszystkich, ktorzy Go stuchaja”
(Hbr 5,7-9). Chrystus, ktéry ,,nam w wierze przewodzi i ja wydoskona-
la” (Hbr 12,2), poprzedza nas i wspiera na drodze wiary. Jego wiara
(fides Christi) jest objawieniem postawy, z jaka Syn przyjmuje mitos¢
Ojca w swoim pochodzeniu od Niego przez odwieczne zrodzenie. Jed-

2 Por. B. Forte, Przedmowa do wydania wloskiego, w: T. Dajczer, Rozwazania

o wierze. Z zagadnien teologii duchowosci, Czgstochowa 2005, s. 11.
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noczac si¢ z Chrystusem, chrzescijanin uczestniczy w przyjmowaniu
odwiecznej mitosci Ojca i z uleglo$cia Mu si¢ powierza. Wierzy¢ to
nade wszystko powierzy¢ si¢ Wiekuistemu Stowu, ktéore wkroczyto
W czas, stajac sig¢ cialem i1 zamieszkujac pos$rod nas (por. J 1,14). Przy-
ja¢ w wierze ,,Stlowo, ktore stato si¢ cialem”, to ztozy¢ w Jego rece
wlasne zycie, uznajac Go za jedynego i prawdziwego Pana. Wierzy
zatem ten, kto w postusznym wstuchiwaniu si¢ w Jego stowo 1 w gle-
bokiej ulegtosci serca pozwala Bogu wejs¢ w swoje zycie.

Wiara chrzescijanina wyraza si¢ w postawie postuszenstwa, prze-
zywanego jako powierzenie i zawierzenie siebie objawiajacemu sig
Bogu. Sobor Watykanski Il stwierdza: ,,Bogu objawiajacemu nalezy
si¢ «postuszenstwo wiary» (por. Rz 1,5;16,26; 2Kor 10,5). Przez nie
cztowiek w sposéb wolny catkowicie powierza si¢ Bogu, ofiarujac
Bogu objawiajacemu pelne poddanie umystu i woli oraz ochotnie
przyjmujac udzielone przez Niego Objawienie”*'. W postuszenstwie
wiary zyje ten, kto glgboko wstuchuje si¢ (tac. ob-audire — shuchaé
tego, co jest ,,pod”, ,ponad”, ,poza”), kto nie zatrzymuje si¢ na ze-
wnetrznym ogladzie rzeczywistosci, lecz otwiera si¢ na nowos¢ Boze-
go przyjscia. Wierzy¢ to przyjmowac 1 wyznawa¢ mitos¢ Boga, mimo
Ze nie zawsze si¢ ja dostrzega posrdd trudow i cierpien codziennej eg-
zystencji. Wierzy¢ to mie¢ nadziejg ,,wbrew nadziei” (por. Rz 4,18),
przyjmujac, jak zauwaza B. Forte, krzyzowanie wlasnych oczekiwan
na Krzyzu Chrystusa, a nie Chrystusa na krzyzu wtasnych oczekiwan.
Do wiary trzeba si¢ zbliza¢ z pokora, $wigta bojaznia 1 drzeniem,
»zdejmujac sandaly” i bedac gotowym rozpoznaé¢ Boga, ktory przy-
chodzi nie tylko ,,w wietrze, w ogniu czy w trzgsieniu ziemi”, ale takze
w ,.ledwo wyczuwalnym powiewie” (por. 1Krl 19,11-13)*.

2.1. OKRESLENIE CNOTY WIARY

Definiujac wiarg jako cnote teologalna, mozna stwierdzié, ze jest
ona nadprzyrodzonym uzdolnieniem, dzigki ktéremu wierzymy w Bo-
ga i w to wszystko, co On nam powiedziat i objawil, a co Ko$ciot po-
daje nam do wierzenia, poniewaz Bog jest sama prawda. Przez wiarg
cztowiek, odkrywajac Boza prawde, nie tylko przyjmuje ja w sensie
intelektualnym, ale takze z wolnej woli caty powierza si¢ Bogu.

Ukazujac rézne aspekty cnoty wiary, Sobor Watykanski I w kon-
stytucji o wierze katolickiej Dei Filius nawiazuje do stynnej formuty:

u KO, n. 5; por. Sobor Watykanski I, Dei Filius, 3, w: BF 1, 48-49.
22 Por. B. Forte, Przedmowa, dz. cyt., s. 13.
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credere Deum, credere Deo, credere in Deum (,,wierzy¢ w Boga, wie-
rzyé Bogu, wierzyé w Bogu”)>. ,Wiara w Boga” to przyjecie za
prawdg tresci objawionych przez Boga; ,,wiara Bogu” to zawierzenie
Bogu; ,,wiara w Bogu” oznacza, ze sam Bog objawia si¢ cztowiekowi,
udzielajac mu nadprzyrodzonego $§wiatla, aby mogt Go pozna¢. Wiara
pozostaje zatem zawsze w odniesieniu do konkretnej tresci (credere
Deum), posiada ostateczne uzasadnienie (credere Deo) 1 osobowe
ukierunkowanie (credere in Deum). To jest prawda Boga, ktora i1 ze
wzgledu na ktora si¢ wierzy, tzn. prawda, na ktora cztowiek ukierun-
kowuje cala swoja egzystencje, ktorej chee, ktora potwierdza i kocha.
Potwierdza to kluczowa formuta §w. Pawta: ,,Wiara, ktéra dziata przez
mito$¢” (Ga 5,6). Sw. Augustyn podkresla, ze ,wierzyé w Bogu”
oznacza dazy¢ do Niego przez mito$¢ (credendo amare, credendo dili-
gere, credendo in eum ire)**. Przez wiare zatem, ktora wyplywa z mi-
tosci 1 owocuje mitoscia (fides caritate formata), zapoczatkowane jest
w nas zycie wieczne dzigki udzielanej nam tasce Ducha Swigtego™.
J. H. Newman w jednej ze swoich oksfordzkich méw uniwersyteckich
wyraza to w lapidarnej formule: ,,Wierzymy, poniewaz kochamy™?°.
W wydarzeniu wiary na pierwszym planie znajduje si¢ osobowa
prawda — sam Bog, ktory daje si¢ nam poznaé jako prawda. On jest
fundamentem 1 trescia wiary. Sw. Tomasz z Akwinu uwypukla ten
personalistyczny aspekt wiary, ktora w swej istocie stanowi osobiste
spotkanie cztowieka z Bogiem w Chrystusie i w Kosciele: ,,Poniewaz
za$ kazdy, kto wierzy, wierzy komu$ moéwiacemu, dlatego wydaje sig,
ze punktem centralnym i ostatecznym w kazdym uwierzeniu jest ta
osoba, ktorej wypowiedziom daje si¢ wiarg; a gdy si¢ komu$ chgtnie
daje wiarg, to za drugorzedne poniekad uwaza si¢ to, w co si¢ wie-
rzy”*’'. W tym sensie trud wiary oznacza wierzy¢ w kogo$ lub w cos,
czyli przyjaé, ze ten, kto do mnie mowi, jest wiarygodny. J. Pieper
stwierdza: ,,Powodem wigc tego, ze si¢ w «co$» wierzy, jest to, ze sig
«komus$» wierzy”**. W gre wchodzi zatem zaufanie ze strony tego, kto
mowi ,,wierzg” 1 wiarygodnos$¢ tego, kto prosi ,,uwierz mi”. To spo-

B Por. Sobor Watykanski I, Dei Filius, 3, w: BF I, 48-53; $w. Augustyn, Komen-

tarz do Ewangelii sw. Jana, 29, 6, w: Homilie na Ewangelie i Pierwszy List sw.

Jana, cz. 1, PSP, t. 25, Warszawa 1977, s. 401-402; S.Th., II-11, q. 2, a. 2.

Por. $w. Augustyn, Komentarz do Ewangelii sw. Jana, 29, 6, dz. cyt., s. 402.

3 Por. W. Giertych, Malchusowe ucho, Krakow 2000, s. 133-149; H. Vorgrimler,
Nowy leksykon teologiczny, Warszawa 2005, s. 416.

% ] H. Newman, Oxford University Sermons 12, 20, London 1909, s. 236.

¥ S.Th, 1[I, q. 11, a. 1.

J. Pieper, O milosci, nadziei i wierze, Poznan 2000, s. 209.
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strzezenie pozwala nam dostrzec, ze stowo ,,wierz¢” wskazuje na dy-
namikeg relacji, ktora jest decydujaca dla podstawowego schematu kaz-
dego aktu wiary. Jak zauwaza M. Gronchi, w dialogu uczestnicza co
najmniej dwie osoby: jedna co$ twierdzi (,,uwierz mi”), a druga to
przyjmuje (,,wierze ci”)>.

Mysl chrzescijanska na przestrzeni wiekow nadawata formeg owej
biegunowosci wpisanej w postawe wiary, taczac jej wymiar przedmio-
towy, obiektywny (to, w co wierzeg, czyli tre$¢ wiary) z wymiarem
podmiotowym, subiektywnym (osobiste przylgniecie do tego, w co
wierzeg, przyjecie owej tresci wiary, czyli akt wiary). Wyraza to, po-
chodzace od $§w. Augustyna, klasyczne rozroznienie na fides quae cre-
ditur (tre$¢ wiary) 1 fides qua creditur (akt wiary). Cnotg wiary rozpa-
truje si¢ zatem w dwoch aspektach: jako ,,wiar¢ podawana do wyzna-
wania”, czyli objawienie Boze w Chrystusie za posrednictwem Ducha
Swietego, strzezone i przekazywane przez Kos$ciol oraz jako ,,wiare
wyznawang’, polegajaca na wolnym 1 odpowiedzialnym przylgnigciu
do tego objawienia. Przyjecie objawionej prawdy laczy si¢ w akcie
wiary z wolnym podporzadkowaniem si¢ lasce i z zaufaniem Bozym
obietnicom. W tym kontekscie szczegdlnie wyrazistym przyktadem
wiary jest postawa Najswigtszej Dziewicy, ktora, wypowiadajac swoje
fiat, stala si¢ ,,Blogostawiona, ktéra uwierzyta” (por. Lk 1,45). W Ma-
ryi ,,pelnej taski” urzeczywistnia si¢ w sposob najdoskonalszy postu-
szenstwo wiary, wielko§¢ zaufania i otwartos¢ na Boze wezwanie.
Jak stwierdza Jan Pawel I, ,,uwierzy¢ — to znaczy «powierzy¢ siebie»
samej istotnej prawdzie stow Boga zywego, znajac i uznajac z pokora,
«jak niezbadane sa Jego wyroki i niezglgbione jego drogi» (por. Rz
11,33y

Rozroznienie dwoch aspektow wiary (fides quae 1 fides qua) nie
oznacza jednak, ze istnieja one niejako obok siebie, nie majac ze soba
Scistego powiazania. Akt wiary osobistej nie moze by¢ bowiem po-
zbawiony tresci. Nie ma wiary nieokres§lonej (in abstracto), ale zawsze
jest wiara ,,w co$”, ktéra ostatecznie sprowadza si¢ do wiary ,,.komus”.
W. Beinert zauwaza, ze zrodlostow tac. credere (,,wierzy¢”) pochodzi
od cor dare (,,oddawac serce”). W wierze zawarty jest aspekt poznaw-
czy (przyjecie, ze co$ ma miejsce) oraz moment zaufania do kogos,

¥ Por. M. Gronchi, Jezus — jedyny Syn Boga, Kielce 2004, s. 7-14.
3 Ppor. KKK, n. 148-149; K. Krzeminski, Wiara, w: Mqdros¢ zycia. W szkole cnot
chrzescijanskich, red. M. Mroz, Torun 2003, s. 68-73.

3 Jan Pawel 11, Redemptoris Mater, n. 14.
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komu si¢ wierzy>. Oba te wymiary sa ze soba $cile ztaczone i prze-
nikaja si¢ nawzajem. Bledem byloby pojmowanie wiary jedynie jako
postawy oddania si¢ 1 zawierzenia Bogu, bez istotnego elementu inte-
lektualnego. Aby bowiem zwr6ci¢ si¢ do kogo$ w postawie ufnosci,
trzeba go najpierw pozna¢. Zaufanie i mitos¢ zakladaja znajomosc
tego, komu ufamy i kogo kochamy. Dlatego chrzescijanin moze z mo-
caq wyznaé: ,,Wiem, komu uwierzytem” (2Tm 1,12)*.

W Prologu do Tertia Pars swojej Sumy teologicznej Akwinata za-
znacza, ze kompletne przedstawienie catej teologii domaga si¢, aby
stana¢ wobec osoby Zbawcy, gdyz On ,,nam w sobie samym ukazat
droge prawdy” (viam veritatis nobis in seipso demonstravit)**. Wiara
chrzescijanska jest zatem wiara w stowo Boga wypowiedziane w Jezu-
sie Chrystusie, ktory staje si¢ zarazem jej trescia. Dlatego sw. Augu-
styn podkreslat, ze ,,Chrystus przepowiada Chrystusa” (Christus prae-
dicat Christum)®. Chrystus, bedac centrum wiary osobowej, konse-
kwentnie jest rowniez centrum tresci wiary. W Nim wiara w wymiarze
osobowym spotyka si¢ z wiara w wymiarze tresciowym. Przedmioto-
wy 1 podmiotowy aspekt wiary tacza si¢ ze soba dzigki cnocie wiary,
ktoéra sprawia, ze zdolni jesteSmy zdoby¢ si¢ na akt uwierzenia
w Chrystusa i w to, co On nam objawit. Sw. Pawel powie: ,,Dla mnie
bowiem zy¢ — to Chrystus” (Flp 1,21). Postawa chrzes$cijanina, realizu-
jaca si¢ w przyjeciu Chrystusa w swoim zyciu, jest synteza ,,uwierze-
nia w Jezusa” i ,,uwierzenia Jezusowi”. Dopiero ten podwojny wymiar
,uwierzenia” prowadzi do petni egzystencji dziecka Bozego: ,,Wszyst-
kim tym jednak, ktorzy Je przyjeli, dato moc, aby sig stali dzie¢mi Bo-
zymi, tym, ktérzy wierza w imig Jego” (J 1,12).

2.2. WIARA, ROZUM I LASKA

Konkretna decyzja wiary dokonuje si¢ pod wptywem taski. Dlatego
Soboér Watykanski I podkresla: ,,Aby taka wiar¢ mozna bylo w sobie
obudzi¢, potrzebna jest uprzedzajaca 1 wspomagajaca taska Boga oraz
wewnetrzne pomoce Ducha Swigtego; On to porusza serce i do Boga
je zwraca, otwiera oczy umystu oraz obdarza wszystkich stodycza po-

3 Por. W. Beinert, Theologische Erkenntnislehre, w: Glaubenszuginge. Lehrbuch

der katholischen Dogmatik, t. 1, red. W. Beinert, Paderborn 1995, s. 74-77.
Por. R. Kostecki, Tajemnica wspotzycia z Bogiem, dz. cyt., s. 23.

3 S.Th., III, Prologus.

3% Sw. Augustyn, Sermo 354, 1, w: PL 39, 1563.

3% Por. S. Moysa, Teraz zas trwajq te trzy, Warszawa 1986, s. 55-60.
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chodzaca z uznawania prawdy i wierzenia jej”’. Sw. Tomasz rozroz-
niat poznanie w $wietle wiary (/lumen fidei) i poznanie w §wietle natu-
ralnego rozumu (lumen naturale). Aby przej$¢ od przekonania, ze ,,na-
lezy uwierzy¢”, do wyznania: ,,wierzg”, niezbedne jest ,,§wiatto wiary”
(lumen fidei). Cnota wiary jest wtasnie owym $wiattem taski uzdalnia-
jacym 1 usprawniajacym nas do uwierzenia. Nie stoi ona jednak
W sprzecznosci ze ,,Swiattem rozumu” (lumen naturale). Wiara o§wie-
ca rozum, aby mogl on zrozumie¢, w co wierzymy, a jak laska nie
niszczy natury, lecz ja udoskonala, tak tez Swiatto wiary w zadnym
razie nie niweczy naturalnej mocy rozumu’®. Nawiazujac do mysli
Akwinaty, Jan Pawet Il stwierdza: ,,Skoro zaréwno $wiatlo wiary, jak
1 $wiatto rozumu pochodza od Boga, to nie moga sobie wzajemnie
zaprzecza¢™>. To, co poznajemy na podstawie wiary, nie moze staé
w sprzecznosci z tym, do poznania czego uzdalnia nas rozum. Wiara
odstania rozumowi jego zdolnosci do uchwycenia prawdy oraz prawde
o nim samym jako o odbiciu madrosci Boga. Streszczeniem tej kom-
plementarnej relacji pomigdzy wiarg a rozumem jest stynne powiedze-
nie $w. Augustyna: ,,Wierzg, abym zrozumial; rozumiem, abym wie-
rzyt” (Credo ut intelligam, intelligo ut credam)®.

W odniesieniu do kwestii relacji pomigdzy rozumem a wiara, So-
bor Watykanski I stwierdzit: ,,Jakkolwiek prawda jest, ze wiara prze-
wyzsza rozum, jednak nigdy nie moze zaistnie¢ rzeczywista niezgod-
no$¢ migdzy wiarg a rozumem. Ten sam bowiem Bog, ktory objawia
tajemnice 1 wszczepia wiarg, obdarzyt duszg ludzka $wiattem rozumu;
Bog za$ nie moze przeczy¢ samemu sobie ani tez prawda nie moze
nigdy sprzeciwia¢ si¢ Prawdzie (...). Wiara i rozum nie tylko nie moga
si¢ nigdy ze soba ktoci¢, ale si¢ wzajemnie wspomagaja, poniewaz
prawy sposob myslenia wykazuje podstawy wiary 1 umyst jej Swiattem
oswiecony oddaje si¢ wiedzy o rzeczach Boskich; wiara za$§ chroni
1 strzeze umyst przed btgdami oraz wyposaza go wielorakim pozna-
niem”*'. W tym zakresie kontynuacja i wzbogaceniem nauki Vatica-
num [ jest encyklika Jana Pawtla Il Fides et ratio, ktora rozpoczyna sig
od znamiennego stwierdzenia: ,,Wiara i rozum sa jak dwa skrzydta, na

3 KO, n. 5; por. II Synod w Orange, kan. 7, w: BF VII, 22.

¥ Por.S.Th,I,q.1,a.8.

3 Jan Pawel 11, Fides et ratio, n. 43; por. $w. Tomasz z Akwinu, Summa contra
Gentiles, 1, VII.

Sw. Augustyn, Sermo, 43, 7, w: PL 38, 258; por. Jan Pawet I, Fides et ratio,
n. 16-54; KKK, n. 158.

41 Sobor Watykanski I, Dei Filius, 4, w: BF I, 62-64.
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ktorych duch ludzki unosi sie ku kontemplacji prawdy”*. Papiez, na-
wiazujac do mysli §$w. Anzelma z Canterbury, podkresla, ze w relacji
migdzy wiarg a rozumem istotng role pelni mitos¢: ,,Rozum powinien
poszukiwac tego, co mituje: im bardziej miluje, tym usilniej pragnie
pozna¢. Kto zyje dla prawdy, dazy do pewnej formy poznania, ktéra
roznieca w nim coraz wigksza mito$¢ ku temu, co poznaje, cho¢ zara-
zem sam musi uznaé, ze nie dokonat jeszcze wszystkiego, czego by
pragnat. (...) Wiara domaga sig, aby jej przedmiot zostal poznany przy
pomocy rozumu; rozum, osiagajac szczyt swoich poszukiwan, uznaje,
jak konieczne jest to, co ukazuje wiara”".

Lumen naturale jest dopiero poczatkiem ludzkich wysitkéw po-
znawczych. Bog nie poprzestaje na udzieleniu czlowiekowi jedynie
naturalnego $wiatla intelektualnego, lecz nadto obdarza go $wiattem
faski. Akwinata okreslit t¢ taske jako usprawnienie, ktore ,,przysposa-
bia my$] do postuszenstwa woli dazacej i otwartej na Boza prawde”*.
W tym kontek$cie wierzenie ,jest aktem rozumu, przekonanego
o prawdzie Bozej z nakazu woli, poruszonej taska przez Boga; i tak
podlega wolnej woli skierowanej ku Bogu”*.

Wielka intuicja Doktora Anielskiego jest wskazanie roli Ducha
Swigtego w procesie dojrzewania ludzkiej wiedzy do petni madrosci.
Bedac gleboko przekonany, ze ,,wszelka prawda pochodzi od Ducha
Swietego, jako tego, ktory wlewa $wiatto naturalne i porusza do zro-
zumienia oraz moéwienia prawdy”*®, §w. Tomasz pokochat prawde
bezinteresowna mitoscia, stajac sig jej szczegodlnym $wiadkiem i apo-
stofem®. W tym kontekscie poznanie teologiczne rodzi sie z syntezy
Swiatta wiary 1 $wiatla rozumu. Teologia prowadzi do kontemplacji
Bozego pigkna, ktorej petnig bedzie mozna osiagnaé dopiero w wiecz-
nosci. Jest ona madros$cia, ktora sw. Tomasz nie zawahat si¢ nazwac
,hajwicksza madroscia ze wszystkich madrosci ludzkich” (maxime
sapientia inter omnes sapientias humanas)*. Teologia pojmowana
jako madro$¢ ozywiana jest przez mitos¢, ktora sprawia, ze teolog sam

2 Jan Pawel II, Fides et ratio, n. 1; por. W. Chudy, Filozofia chrzescijariska

— rozum i wiara, Ethos 20(2007)3-4, s. 45-66; W. Polak, Wiara i rozum w twor-
czym postuszenstwie Bogu, w: Evangelizare pauperibus, red. M. Olczyk, P. Po-
deszwa, Gniezno 2007, s. 217-233.

# Jan Pawel 11, Fides et ratio, n. 42; por. KKK, n. 156-159.

“ STh,I,q 111,a. 1.

% S.Th,II-I1, q. 2, a. 9.

4% S.Th, 11, q. 109, a. 1.

47 Por. Jan Pawet 11, Fides et ratio, n. 44; W. Giertych, Rachunek sumienia teologii
moralnej, Krakow 2004, s. 137-167.

® STh,I,q.1,a.6.
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1 milos¢. Akwinata wyraza to za pomoca nast¢pujacej metafory: jak
lampa nie moze zaswieci¢, jesli nie zostanie zapalona, tak tez duchow-
ny nie bgdzie jasnial poznaniem prawdy i jej gloszeniem, jesli najpierw
w sercu nie zaptonie ogniem mitosci®’. H. Urs von Balthasar zaznacza:
»Kazda teologia Kosciola, jako odpowiedZ na nieskonczenie wolne
1 darmo dane Stowo Boze, musi mie¢ charakter adoracji, dzigkczynie-
nia, krétko méwiac: musi by¢ doksologiaj’SO.

Obecne w tasce wiary wspomozenie mysli jest zapowiedzia pozna-
nia Boga w wiecznosci: ,,Wiara stanowi przedsmak owego poznania,
ktére nas w przysztosci uczyni btogostawionymi. (...) sprawia, ze przy-
szta szcze§liwo$é zaczyna juz w nas istnie¢””'. Studium teologii daje
zatem przedsmak prawdziwego szcze$cia, ktorego w pelni bedziemy
mogli kosztowa¢ w ojczyznie niebieskiej. Studium jako poznanie
»prawdy samej w sobie” prowadzi¢ jednak musi do osobowego przy-
lgnigcia do niej jako ,,prawdy dla mnie” i1 ,,prawdy we mnie”. Dlatego
praca teologa nie ogranicza si¢ tylko do ptaszczyzny intelektualnej, ale
wymaga interioryzacji prawdy objawionej poprzez modlitwg i1 ascezg.
Ukazujac rozumienie teologii w tradycji patrystycznej, M. Starowiey-
ski zauwaza: ,,Na teologi¢ skladaty si¢ trzy elementy: poznawanie,
asceza i modlitwa. Teologiem nie mogt by¢ ktos$, kto nie zyt modlitwa,
kto nie zyt Zzyciem Bozym. Stad wzigla si¢ tak wielka liczba §wigtych
teologow, ktorzy nie tylko prowadzili intensywne zycie intelektualne,
ale dzieta wiodty i ich, i czytelnikow do mitosci Boga™**. Tylko wtedy,
gdy poprzez modlitwe i ascez¢ dokona si¢ w teologu interioryzacja
prawdy Bozej, owocne bgdzie mogto by¢ gloszenie jej jako ,,prawdy
dla innych” w autentyzmie $wiadectwa dawanego nie tylko poprzez
homilie, katechezy czy wyktady, ale przez codzienna postawg ucznia
Chrystusowego. W powotaniu teologa zawarty jest wymiar duszpaster-
ski, a kazdy duszpasterz powinien by¢ réwniez teologiem. Postuga
nauczania wymaga jednak od teologa-duszpasterza pokornego otwar-
cia si¢ na pomoc taski, aby, zgtebiajac prawdy Boze, sam napetniat si¢

49
50

Por. Sw. Tomasz z Akwinu, Super Evangelium S. loannis lectura, 8, 2.

H. U. von Balthasar, Od teologii Boga do teologii koscielnej, w: Podstawy wiary
— teologia, Kolekcja Communio, t. 6, Poznan 1991, s. 240.

Sw. Tomasz z Akwinu, Streszczenie teologii, 2, w: Dziela wybrane, Poznan
1984, s. 11.

Banai, kicz i inne polskie przypadlosci. Rozmowa z ks. prof. Markiem Starowiey-
skim, Wiadomos$ci KAI 15(2008), s. 29.
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nimi, a takze $wiadczyt swoim zyciem o tym, co glosi>. W perspek-
tywie Tomaszowej teologia jako sacra doctrina jest ukierunkowana na
rozwo6j cnoty wiary: ,,Wiedzy tej przypisuje si¢ jedynie to poznanie,
ktore rodzi, karmi, broni i zasila zbawienna Wiarq”54.

2.3. WIARA I DARY DUCHA SWIETEGO

Znamienng cecha wiary jest jej nieoczywisto$¢ (fides est de non vi-
sis)>. Przez ten brak oczywisto$ci wiara rozni si¢ od wiedzy. Jedno-
czeénie jednak wiara udziela pewnosci, ktora przekracza wiedze®.
W pewnym sensie ona sama jest forma poznania — na podstawie jej
Swiatta ,,widzi sig¢, w co si¢ wierzy” (lumen fidei facit videre ea quae
creduntur)’’. Cnota wiary wprowadza nas zatem w §wiat Bozych ta-
jemnic, ktorych ,,ani oko nie widzialo, ani ucho nie styszalo, ani serce
cztowieka nie zdotalo pojac¢” (1Kor 2,9). Wspaniatos$¢ i pigkno tej rze-
czywistos$ci przewyzsza nawet najSmielsze ludzkie pragnienia. W swo-
jej dobroci Bég odstania je jednak przed nami, aby$Smy teraz mogli je
poznawa¢ w stopniu niedoskonatym, ,,jakby w zwierciadle, niejasno”,
a w wiecznosci — w catej peni, ,,twarza w twarz” (por. 1Kor 13,12).
Podczas lektury traktatu o wierze zawartego w Secunda Secundae staje
si¢ jasne, ze Akwinata pojmuje wiarg jako pelnig zycia, jako droge do
szczg$cia przekraczajacego doczesny horyzont. Wchodzac dzigki cno-
cie wiary w misterium Boga, mozemy zatem zawola¢ wraz ze $w.
Pawtem: ,,0 glgbokosci bogactw, madrosci 1 wiedzy Boga! Jakze nie-
zbadane sa Jego wyroki i nie do wys$ledzenia Jego drogi!” (Rz 11,33).

W zyciu ziemskim nieoczywisto$¢ zwiazana z poznaniem przez
wiarg sprawia jednak, ze cnota ta winna by¢ udoskonalana przez dary
Ducha: ,,Duch Swiety udoskonala nieustannie wiar¢ swoimi darami,
aby coraz glebsze stawalo si¢ rozumienie Objawienia”®. Szczegdlna
rolg w tym zakresie petnia dar rozumu i1 dar umiejgtnosci. Dar rozumu
mozna okresli¢ jako nadprzyrodzona sprawno$¢, ktora uzdalnia ludzki
umyst do tatwego i chetnego przyjmowania natchnien Ducha Swigte-
go, prowadzacych do pelniejszego przyjecia i zrozumienia prawd ob-

3 Por. S.Th., I-1I, q. 111, a. 4; A. Ku$mierski, Teologia jako madrosé¢ w mysli sw.

Tomasza z Akwinu, Teofil 2(2001), s. 65-79.

S.Th., I, q. 1, a. 2; por. W. Giertych, Rachunek sumienia teologii moralnej, dz.
cyt., s. 125-126.

Por. $w. Tomasz z Akwinu, De veritate, q. 14, q. 1, ad 5.

Por. H. Vorglimler, Nowy leksykon teologiczny, dz. cyt., s. 416.

7 S.Th., II-1, q. 1, a. 4.

¥ KO,n.s.
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jawionych. Dar rozumu udziela $wiatta, ktore wnosi do naszego umy-
stu zdolno$¢ przenikania poprzez zewngtrzne sformutowania stowa
Bozego i odczytywania go jakby ,,od wewnatrz”. Rozum o$wiecony
tym darem przenika do wngtrza Bozych tajemnic, wyjasniajac to, co
niejasne. Dar rozumu udziela nam pewnego rodzaju intuicji kontem-
placyjnej, dzigki ktorej dusza moze ,rozsmakowaé si¢” w Bozym
pigknie. Ponadto dar rozumu oczyszcza umyst od biednych wyobrazen
i poje¢™. Przyktadem dziatania tego daru jest przemiana, ktora po spo-
tkaniu z Chrystusem dokonata si¢ w uczniach idacych do Emaus:
»Wtedy oczy im si¢ otworzyty 1 poznali Go. (...) I méwili nawzajem do
siebie: «Czy serce nie patato w nas, kiedy rozmawiat z nami w drodze
1 Pisma nam wyjasniat»?” (Lk 24,31-32). ,,Otwarcie oczu” i ,,palajace
serce” to wiasnie owoc obecnosci w cztowieku daru rozumu, ktory
dany jest ,.ku osiagnigciu catego bogactwa petni zrozumienia, ku gteb-
szemu poznaniu tajemnicy Boga — to jest Chrystusa” (Kol 2,2).

Darowi rozumu odpowiada blogostawienstwo szoste: ,,Blogosta-
wieni czystego serca, albowiem oni Boga oglada¢ beda” (Mt 5,8). Be-
nedykt XVI podkresla, Zze warunkiem koniecznym do tego, aby rozum
mogt pojmowaé prawdy Boze, jest czysto$é serca: ,,Zeby czlowiek
mogl oglada¢ Boga, jego serce, czyli cato$¢ czlowieka, musi by¢ czy-
ste, wewngtrznie otwarte 1 wolne. (...) Oczyszczenie serca dokonuje si¢
w nasladowaniu Chrystusa, w stawaniu si¢ z Nim jednoscia. (...) Czy-
ste serce to serce milujace, ktére wchodzi we wspolnote stuzenia i po-
stuszenstwa z Jezusem Chrystusem. Mitos$¢ jest ogniem, ktory oczysz-
cza i zespala ze soba rozum, wole i uczucie”®. Sw. Augustyn za$
stwierdza: ,,Tylko czystym okiem mozna oglada¢ to, czego oko nie
widzialo”®'. Znaczenie ,.czystoéci serca” w drodze do kontemplacji
Boga trafnie wyraza $w. Teofil z Antiochii: ,,Boga widza jedynie ci,
ktorzy potrafia Go widzie¢, to znaczy ci, co maja otwarte oczy duszy.
Chociaz bowiem wszyscy maja oczy, u niektérych sa one za¢mione
i dlatego nie moga zobaczy¢ $wiatla stonecznego. Z tego jednak, ze
Slepi nie widza, nie wynika, iz slofice nie §wieci, lecz, ze oni sa do-
tknigci $lepota. Tak i ty masz zaémione oczy swojej duszy z powodu
grzechow 1 ztych czyndéw twoich. Dusza czlowieka powinna by¢ czy-
sta jak lustro odbijajace promienie. Jezeli lustro pokrywa rdza, nie
mozna w nim zobaczy¢ ludzkiej twarzy. Tak samo jes$li w cztowieku

¥ Por. S.Th., II-II, q- 8, a. 1-6; G. Kostko, I doni dello Spirito Santo e la vita mora-
le. L’insegnamento di San Tommaso d’Aquino nella Summa Theologiae, Divini-
tas 47(2004)3, s. 242-243.

o . Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, Krakow 2007, s. 87-89.

T Sw. Augustyn, De sermone Domini in monte 1,4, w: PL 34, 1233.
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bytby grzech, nie moze on widzie¢ Boga”®. Sw. Tomasz zauwaza
natomiast, ze istnieja dwa rodzaje czysto$ci: czystos¢ serca jako wol-
nos$¢ od nieuporzadkowanych uczu¢ oraz czystos$¢ serca jako uwolnie-
nie umystu od ztudzen wyobrazni i od bledow®. Owocem tego daru
jest $wigta rados¢ z powodu wyznawania wiary.

Dar umiejgtnosci (inaczej dar wiedzy) jest uzdolnieniem pozwala-
jacym wilasciwie ocenia¢ rzeczy w ich odniesieniu do naszego uswig-
cenia i zbawienia, czyli w perspektywie celu ostatecznego. Pozwala on
jasno rozeznawac, co nalezy do wiary, a co nie (credenda, a non cre-
dendis); odczytywaé zamiary Boskiej Opatrznosci we wszystkich wy-
darzeniach zycia; poddawaé sig¢ nauczycielskiemu autorytetowi Ko-
Sciola zgodnie z zasada sentire cum Ecclesia (,,wspotodczuwa¢ z Ko-
Sciotem”). Darowi umiejgtnosci odpowiada blogostawienstwo trzecie:
,Blogostawieni, ktorzy si¢ smuca, albowiem oni beda pocieszeni” (Mt
5,4). Sw. Augustyn i $w. Tomasz zauwazaja, ze umiejetno$é przystoi
smutnym, ktorzy, poznawszy znikomo$¢ i1 przemijalnos¢ dobr tego
$wiata, zdazaja do pelnego pocieszenia w Krolestwie niebieskim®.
W tej perspektywie Benedykt X VI stwierdza, ze najglgbszy sens ,,bto-
goslawienstwa smutnych” zrozumie¢ mozna przyjmujac postawe
wspoicierpienia pod Krzyzem Jezusa: ,,Kto nie okazuje twardego serca
wobec bolu i1 nieszczgs¢ drugiego, kto nie otwiera swej duszy na czy-
nienie zla, lecz cierpi pod jego cigzarem, ten przyznaje shuszno$é
prawdzie i Bogu, i otwiera okna $wiata, by wpusci¢ $wiatto. Smuca-
cym sig w taki sposob przyobiecana jest wielka pociecha”®.

Ukierunkowanie cnoty wiary ku blogostawienstwom poprzez od-
powiadajace jej dary Ducha Swietego, wskazuje, ze horyzontem teolo-
gii §w. Tomasza nie sa jedynie teoretyczne rozwazania zarezerwowane
dla elity intelektualnej, ale ukazanie kazdemu cztowiekowi drogi do
szczg$cia. W wierze chodzi bowiem ostatecznie o pytanie: co czyni
cztowieka naprawdg szczesliwym? (id per quod homo beatus effici-
tur)®. Akwinata wskazuje wyraznie, ze ,,wiara dotyczy przede wszyst-
kim tego, czego widokiem bgdziemy si¢ cieszy¢ w zywocie wiecznym
i tego, co nas do zywota wiecznego prowadzi” (illa per se pertinent ad
fidem, quorum visione in vita aeterna perfruemur, et per quae ducemur

62
63

Sw. Teofil z Antiochii, Do Autolika, w: Liturgia Godzin, t. 2, s. 193.

Por. S. Th, II-II, q. 8, a.7; A. Gardeil, Duch Swiety w Zyciu chrzescijariskim,
Kielce 1947, s. 129-153.

Por. S. Th., II-11, q. 9, a. 4; G. Kostko, I doni dello Spirito Santo e la vita morale,
art. cyt., s. 244.

J. Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, dz. cyt., s. 83.

% Por. S. Th., II-11, q. 2, a. 5; W. Giertych, Jak zy¢ laskq, dz. cyt., s. 326-329.
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ad vitam aeternam)®’. Do osiagnigcia tego celu nie wystarczy jednak
ani wielka wiedza, ani heroiczne decyzje woli, lecz laska: ,taska
przynosi wiare” (gratia facit fidem)®®. Ona bowiem o$wieca umyst
i ukierunkowuje nasze dazenia ku celowi ostatecznemu, polegajacemu
na radowaniu si¢ blisko$cia Boga w komunii, ktora zawiera w sobie
poznanie i mito$¢®. Dlatego $w. Augustyn wzywa: ,,Wierz i przyjdz,
kochaj, a bedziesz pociagnigty. (...) Wierz, a juz przybytes” (Crede, et
venis; ama, et traheris... ubi credis, ibi venis)'".

2.4. ZYCIE WIARA I SPRZECIW WOBEC NIEJ

Wiara, udoskonalana darami Ducha Swigtego, objawia si¢ w kon-
kretnych czynach chrze$cijanina, ktére wioda go do btogostawionej
szczesliwosci. Sw. Pawel, przypominajac wiare Abrahama, stwierdza:
,Uwierzyl Abraham Bogu i zostalo mu to poczytane za sprawiedli-
wos¢” (Ef 4,3; por. Rdz 15,6). Akt wiary, jako wolna 1 §wiadoma od-
powiedz dana przez czlowieka Bogu, jest aktem moralnym. W akcie
tym zawiera si¢ nie tylko prawda o Bogu, ale rowniez obowiazki wy-
nikajace z tej prawdy. ,,Czyn z wiary” (2Tes 1,11) ukazuje petni¢ wia-
ry chrzescijanina, stanowiac fundament jego zycia moralnego’". Z cno-
ty wiary wyptywaja nastgpujace zobowiazania, ktore ,,poczytane sa za
sprawiedliwo$¢”: poznanie wiary, czgste wzbudzanie aktéw wiary,
wyznawanie wiary, rozszerzanie wiary, obrona zagrozonej wiary, ule-
glo$é wobec nauczycielskiego urzedu Kosciota’.

Prawdziwa wiara jest zwiazana z wyptywajacym z niej dziataniem.
Sw. Pawel podkresla: ,,Sprawiedliwy z wiary zyé bedzie” (Ga 3,11).
Chrzescijanin zyje wigc wedtlug wiary, ale takze z wiary czerpie zycie.
Zwiazana jest z tym postawa postuszenstwa wobec objawiajacego sig
Boga 1 Jego nakazow. Termin ,,wiara” (gr. pistis) oznacza w Nowym
Testamencie postuszenstwo wobec Boga, ,,niewiara” za$ jest synoni-
mem ,,niepostuszenstwa”’>. Chrzescijanin jest wezwany do umacnia-

¢ S.Th., II-IL q. 1, a. 8.

% S Th, II-IL, q. 4, a. 4.

% Por. G. Vergauwen, Egzystencjalna zgoda a intelektualna zgodno$é. Racjonal-
nos¢ teologicznego dyskursu, Teofil 2(2001), s. 31-32.

" Sw. Augustyn, Sermo 131, 2, w: PL 38, 729.

" Por. F. Greniuk, Wiara fundamentem Zycia chrzescijariskiego, Roczniki Teolo-

giczne 41(1994)3, s. 7-18.

Por. C. J. Wichrowicz, Zarys teologii moralnej w ujeciu tomistycznym, dz. cyt.,

s. 114-118; W. Polak, Zycie w Chrystusie. Teologalny wymiar Zycia moralnego,

Gniezno 1997, s. 51-54.

Por. S. Olejnik. Teologia moralna zycia osobistego, Whoctawek 1999, s. 73-74.
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nia swojej wiary, strzezenia jej z roztropnoscia i czujnoscia oraz od-
rzucania wszystkiego, co sig jej sprzeciwia

Bez uczynkéw wiara jest martwa (por. Jk 2,26). Wiara pozbawiona
nadziei 1 mito$ci nie jednoczy wiernego w sposob pelny z Chrystusem
1 nie czyni Go zywym cztonkiem Jego Mistycznego Ciata. Chrzescija-
nin powinien nie tylko zachowywa¢ wiarg i zy¢ nia, ale takze wyzna-
wac ja, odwaznie §wiadczyé o niej i szerzy¢ ja. Sw. Pawet podkresla:
»dercem przyjeta wiara prowadzi do usprawiedliwienia, a wyznawanie
jej ustami — do zbawienia” (Rz 10,10). Sobor Watykanski II akcentuje
powszechne powotanie do apostolstwa wiary: ,,Kazdy uczen Chrystusa
ma obowiazek szerzenia wiary stosownie do swoich mozhwosc1”75
Stuzba i $wiadectwo wiary sa nieodzowne do zbawienia’®. Chrystus
bowiem naucza: ,,Do kazdego wigc, kto si¢ przyzna do Mnie przed
ludZzmi, przyznam si¢ i Ja przed Moim Ojcem, ktory jest w niebie.
Lecz kto si¢ Mnie zaprze przed ludzmi, tego zaprg sig i Ja przed moim
Ojcem, ktory jest w niebie” (Mt 10,32-33).

To ,,zaparcie si¢” jest niejednokrotnie przejawem postawy ,,za-
twardziato$ci” 1 ,,zaslepienia” wobec Bozej prawdy, przed ktora prze-
strzega autor Listu do Hebrajczykow: ,,Aby nie byto w kim§ z was
przewrotnego serca niewiary” (Hbr 3,12). Czlowiek bowiem, pozosta-
jac wolny wobec wezwania wiary, moze, niestety, zareagowac na nie
»przewrotnym sercem”, czyli sprzeciwem okreslanym mianem grzechu
niewiary. Grzech ten polega na lekcewazeniu prawdy objawionej lub
na dobrowolnej odmowie wyrazenia na nia zgody’’. Akwinata wyrdz-
nia dwa rodzaje niewiary: negatywna (brak wiary) i pozytywna (prze-
ciwstawienie si¢ wierze). Niewiara negatywna, jako brak wiary, jest
niezawiniona i wynika z tego, ze si¢ wiary nie zna, gdyz si¢ o niej nic
nie styszato. Niewiara pozytywna jest natomiast zawiniona, gdyz pole-
ga na dobrowolnym sprzeciwianiu sig, nleprzyjmowanlu a nawet po-
gardzaniu prawda objawiajacego si¢ Boga’®. Sw. Tomasz stwierdza,
ze skoro grzech polega na odwrdceniu si¢ od Boga, to niewiara, naj-
bardziej oddalajac czlowieka od Stworcy, jest najgorszym sposrod
wszystkich wystepkow moralnych”. Jej gtéwna przyczyna jest pycha,
ktora zaslepia umyst. W tej wadzie gtownej zawarta jest negacja same-
go Boga posunigta az do nienawisci, gdyz czlowiek pyszny uwaza, ze

™ Por. KKK, n. 2088.

™ KK, n.17.

" Por. KKK, n. 1814-1816.
7 Por. KKK, n. 2089.

™ Por. S.Th., II-1I, q. 10, a. 1.
™ Por. S.Th., II-II, q. 10, a. 3.

49



STUDIA GDANSKIE XXIII (2008)

od nikogo nie jest zalezny®. Ponadto zrédtem niewiary jest nieupo-
rzadkowana sfera zmystowo-uczuciowa. Jak zauwaza R. Kostecki,
wigcej trudnosci w wierze sprawia strona moralna niz intelektualna.
Nieporzadek moralny bowiem doprowadza do pewnego zaslepienia
lub otepienia w sprawach odnoszacych si¢ do Boga®'.

Z niewiary wynikaja grzechy, ktore ostabiaja podstawg wiary,
a nawet niszcza wlana cnote wiary (tzw. habitus fidei). Naleza do nich:
niewiara pogan (nie zetkneli si¢ zadnym sposobem z prawda ewange-
liczna); herezja (uporczywe, po przyjeciu chrztu, zaprzeczanie jakiej$
prawdzie objawionej); apostazja (catkowite porzucenie wiary chrzesci-
janskiej); schizma (odmowa uznania zwierzchnictwa Biskupa Rzymu
lub wspdlnoty z cztonkami Ko$ciota uznajacymi to zwierzchnictwo),
bluznierstwo (uraganie, szydzenie skierowane przeciw Bogu); dobro-
wolne watpienie (lekcewazenie tego, co Bog objawit 1 co Kosciot po-
daje do wierzenia)™.

Nalezy jednak odrézni¢ grzechy przeciwne wierze od watpliwosci,
ktére w sposob niezawiniony i niedobrowolny moga pojawia¢ si¢ na
drodze wiary chrzes$cijanina, majacego uczciwa wolg dalszego poszu-
kiwania prawdy. Sa one wynikiem pewnej chwiejnos$ci, trudnosci
w przezwycigzeniu wysuwanych przeciwko wierze zarzutow, a takze
niepokojem spowodowanym jej niejasnoscia®. Jesli watpliwosci te
wynikaja z niewiedzy, nalezy udzieli¢ osobie watpiacej stosownych
wyjasnien lub wskaza¢ odpowiednia lekture. W przypadku, gdy wat-
pliwosci spowodowane sa stanem nerwowosci 1 pojawiaja sig¢ tzw.
natr¢gctwa myslowe, nalezy zdaé si¢ na wole Boza 1 nie zadreczac sig
wigcej. Niejednokrotnie przydatna w takiej sytuacji moze okazac¢ sig
pomoc psychologa®™. Istnieja takze tzw. kryzysy wiary, ktore maja
charakter przej$ciowy 1 wystgpuja najczg$ciej] w okresie dojrzewania,
gdy zachodzi proces przechodzenia od dziecigcych przekonan religij-
nych do wiary cztowieka dorostego. Zrodtem kryzysu moze byé row-
niez jakie$ trudne doswiadczenie zyciowe, gdy nie mozna zrozumiec,
dlaczego Bog ,,milczy”, nie interweniuje, jest jakby nieobecny (Bog
ukryty — Deus absconditus, Bég milczacy — Deus tacens)™ . Zdarza si¢

% Por. S.Th,, II-1I, q. 10, a. 1; M. Zawada, Siedem pieczeci zla, Krakoéw 2001,

s. 44-69.

Por. R. Kostecki, Tajemnica wspoizycia z Bogiem, dz. cyt., s. 61-65.

8 por. KKK, n. 2088-2089; W. Polak, Zycie w Chrystusie, dz. cyt., s. 54-56;
A. Drozdz, Wiara-nadzieja-mitosé, Tarnow 1994, s. 51-59.

¥ Por. KKK, n. 2088.

8 Ppor. B. Haring, Nauka Chrystusa, t. 2, dz. cyt., s. 70-71.

8 Por. S. Olejnik. Teologia moralna zZycia osobistego, dz. cyt., s. 85-87.
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takze, ze ,,kryzys wiary” jest swoista duchowa proba ,,nocy ciemnej”,
poprzez ktora Boég w swym tajemniczym dziataniu pragnie oczys$ci¢
1 umocni¢ nasze zawierzenie wobec Niego. Przykladem tego jest bt.
Matka Teresa z Kalkuty, ktéra w swoim zyciu do$wiadczyla trwajace-
go blisko pigcdziesiat lat dramatycznego zmagania o wiarg. Bt. Teresa
,,0d nocy ciemnej” nie zaprzestala jednak swej misji mitosierdzia wo-
bec ludzi najbardziej opuszczonych, a jej wytrwanie 1 zawierzenie wy-
daje si¢ stanowi¢ dzieto o wiele wigksze niz to, za ktore podziwia ja
swiat. W jednym ze swoich listéw wyznata: ,Jesli kiedykolwiek bede
Swigta — na pewno bede swigta od «ciemnos$ci». Bedg ciagle nieobecna
w niebie — aby zapala¢ $wiatto tym, ktérzy sa w ciemnos$ciach na zie-

mi”86

3. CNOTA NADZIEI

Ch. Péguy, nakreslajac relacje, jakie zachodza pomigdzy cnotami
teologalnymi, w nastepujacy sposob charakteryzuje nadziejg: ,,Malen-
ka nadzieja posuwa si¢ naprzdd zawieszona na ramionach dwdch star-
szych siostr, ktore podtrzymuja ja za rgce. I pomigedzy dwiema sio-
strami znajduje miejsce, aby dac si¢ unosi¢ do przodu. Cho¢ jest jak
dziecko niemajace dos$¢ sily, aby chodzi¢ samodzielnie, to jednak
w réeczywistoéci wlasnie ona jest ta, ktora podtrzymuje dwie pozosta-
e

Kazdy czlowiek potrzebuje zatem nadziei. Jednak nie wystarcza
mu tylko nadzieja ograniczona do przestrzeni ziemskiej, zamknigta na
transcendencjg, utozsamiajaca si¢ z ,,rajem’ obiecywanym przez nauke
i technike czy z konsumpcyjna szczgsliwoscia oparta na hedonizmie.
Tego typu zludne nadzieje nie sa zdolne zaspokoi¢ pragnienia szczg-
Scia, ktorego ludzkie serce nie przestaje odczuwaé™. Benedykt XVI
zauwaza: ,,Czlowiek potrzebuje innej nadziei, ktora idzie dalej. Staje
si¢ jasne, ze moze zaspokoi¢ go jedynie co$ nieskonczonego, co zaw-

sze bedzie czym$ wigcej niz to, co kiedykolwiek moze osiagnac™®’.

8 Matka Teresa, ,, P6jdz, bad? moim Swiatlem”. Prywatne pisma Swietej z Kalkuty,

Krakow 2008, s. 310; por. W. Stinissen, Teresa od nocy ciemnej, W drodze
2(2008), s. 18-23; S. Rusin, Pot wieku ciemnosci, List 24(2008)4, s. 28-31.

Ch. Péguy, 1l portico del mistero della seconda virtu, w: I Misteri, Milano 1997,
s. 180-183; Conferenza Episcopale Italiana, Testimoni di Gest Risorto, speranza
del mondo, Milano 2005, s. 14.

Por. Jan Pawet 11, Ecclesia in Europa, n. 10.

8 Benedykt XVI, Spe salvi, n. 30.
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Dlatego tesknimy za tym, co sigga wiecznosci, za nadzieja, ktorej sub-
stancja jest wiara” .

W tej perspektywie szczegdlnym zadaniem stojacym przed teologia
moralng jest ukazywanie ewangelicznej perspektywy nadziei zakorze-
nionej w Bogu, ktora tak potrzebna jest Swiatu zagubionemu obecnie
w mirazu warto$ci pozornych. Chrze$cijanin wezwany jest do tego,
aby ,,wyplynat na glebig” i, poznajac oblicze Chrystusa, ciagle na no-
wo ,przekraczal prog nadziei”. W tym kontek$cie znamienne jest
stwierdzenie Jana Pawta II: ,,Jest rzecza bardzo wazna, azeby przekro-
czy¢ prog nadziei, nie zatrzymywac si¢ przed nim, ale pozwoli¢ sig
prowadzi¢””!. To ,przekraczanie progu nadziei” otwiera jej szersza
perspektywe jako cnoty teologalnej, wyrazajacej stosunek do Boga
jako ngg'wyiszego 1 upragnionego celu, ku ktéremu zmierza osoba
ludzka™.

3.1. BIBLIJNA DYNAMIKA NADZIEI

S. Th. Pinckaers wskazuje na dynamikg cnoty nadziei obecna w Pi-
$mie Swietym. W ujeciu biblijnym nadzieja jest cnota pragnienia, kto-
re kieruje nas ku szczgsciu. Nadzieja zawiera w sobie odwagg istnienia
i dziatania, potaczona z akceptacja ryzyka w zyciu, z cierpliwym zno-
szeniem trudu i bolu, niecofaniem si¢ nawet przed $miercig. W $wietle
Biblii, nadzieja realizuje si¢ w trzech etapach, jakby w trzech watkach:
obietnicy, proby i spetnienia’.

Starotestamentalnym przykladem takiej dynamiki nadziei jest hi-
storia Abrahama. Najpierw jest obietnica Boga 1 postuszenstwo Abra-
hama. Wszystko wydaje si¢ spetnia¢: Sara rodzi Izaaka - syna obietni-
cy. Ale nieoczekiwanie przychodzi godzina proby, w ktorej Boég wzy-
wa Abrahama do zlozenia Izaaka w ofierze. Nawiazujac do tej sytu-
acji, W. Chrostowski zaznacza, ze wydarzenie na gérze Moria bylo
wielka proba nadziei: ,,Bog zada od Abrahama ofiary nie tylko z syna,
zada ofiary z mitosci. Chodzi o to, by ofiarowa¢ Bogu swoja ojcowska
mitos¢, ale nie tylko mitos¢ — takze nadzieje. Przeciez przez tego syna
Abraham ma si¢ rozmnozy¢, a teraz ta nadzieja umiera...””*. Pierwsi
chrzescijanie, zgodnie z sensem alegorycznym, widzieli w ofierze Iza-

92
91
92

Por. tamze, n. 10.

Jan Pawet 11, Przekroczyé prog nadziei, Lublin 1994, s. 163.

Por. T. Sikorski, A. Zuberbier, Nadzieja, w: Stownik teologiczny, red. A. Zuber-
bier, Katowice 1998, s. 318-321.

Por. S. Th. Pinckaers, Szczescie odnalezione, Poznan 1998, s. 35-36.

*W. Chrostowski, M. Mr6z, Oblicza kryzysu w Biblii, Torufi 2004, s. 82-83.
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aka zapowiedz ofiary Chrystusa. Proba nadziei jest tutaj warunkiem jej
ptodnosci przez mitos¢. Bog spetnia nadziej¢ Abrahama i, przywraca-
jac mu syna, uroczyscie odnawia obietnice btogostawienstwa (por. Rdz
12-22)%.

Podobna dynamike nadziei odnalez¢ mozna w blogostawienstwach
zapisanych w Ewangelii $w. Mateusza (por. Mt 5,3-12). Tradycja teo-
logiczna, nawiazujaca do §w. Ambrozego, Sw. Augustyna i $w. Toma-
sza z Akwinu, interpretowata je jako opis duchowej drogi chrzescija-
nina od ubdstwa i upokorzenia do pokoju i madrosci synow Bozych.
W ten sposob Blogoslawienstwa sa jakby splecione z trzema watkami
mys$li, ktére odpowiadaja trzem etapom, jakie wyrdznia si¢ w dziejach
Abrahama: najpierw watek obietnicy szczg$cia, nastgpnie watek proby,
a w koncu watek nagrody. W najbardziej wyrazny sposob dynamika
nadziei objawia si¢ w zyciu Chrystusa, zwlaszcza w glownych fazach
misterium zbawienia: najpierw Zwiastowanie i Wcielenie, nastgpnie
Meka i Smieré, wreszcie Zmartwychwstanie i Zestanie Ducha Swigte-
go. Paschalny charakter nadziei chrzescijanskiej znajduje swoj nieza-
chwiany punkt oparcia w Chrystusie. Zwraca na to uwagg Sw. Pawel:
,Jesliscie wige razem z Chrystusem powstali z martwych, szukajcie
tego, co w gorze, gdzie przebywa Chrystus, zasiadajac po prawicy Bo-
ga” (Kol 3,1-3). Owo ,,szukanie tego, co w goérze”, wyznacza kierunek
kazdego powotania chrzescijanskiego, poczawszy od powotania apo-
stolow, ktorzy zostali wezwani do pozostawienia wszystkiego i pojscia
z Jezusem, nastgpnie poddani probie meki, aby w koncu otrzymac¢ dar
Ducha Swietego i glosi¢ nadzieje zbawienia ,,az po krance $wiata”
(por. Rz 10,18). W Kosciele, za sprawa liturgii, te trzy etapy nadziei
uobecniaja si¢ w cyklu rocznym. Okres Bozego Narodzenia uwypukla
narodziny nadziei, Wielki Post i Mgka Panska tacza nas duchowo
z proba nadziei, Wielkanoc i Zestanie Ducha Swigtego stanowia jakby

zniwo nadziei’®.

3.2. OKRESLENIE CNOTY NADZIEI

Dzigki teologalnej cnocie nadziei pragniemy jako naszego szczg-
scia Krolestwa niebieskiego 1 zycia wiecznego, pokltadajac ufnosé

> Por. J. Lourengo, Abraham a nadzieja ludu zydowskiego, Communio 17(1997)5,

s. 40-46.

Por. S. Th. Pinckaers, Zycie duchowe chrzescijanina wedlug sw. Pawta i $w.
Tomasza z Akwinu, Poznan 1998, s. 164-177; J. Bramorski, Nadzieja chrzesci-
Janska w perspektywie wyzwan europejskich, Theologica Thoruniensia 5(2004),
s. 201-204.
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w obietnicach Chrystusa i opierajac si¢ nie na naszych sitach, ale na
pomocy taski Ducha Swigtego. Autor Listu do Hebrajczykéw wzywa:
,»lrzymajmy si¢ niewzruszenie nadziei, ktéra wyznajemy, bo godny
jest zaufania Ten, ktory dat obietnicg” (Hbr 10,23). On ,,wylat na nas
obficie Ducha Swigtego przez Jezusa Chrystusa, Zbawiciela naszego,
aby$my, usprawiedliwieni Jego taska, stali si¢ w nadziei dziedzicami
zycia wiecznego” (Tt 3,6-7)°". Cnota nadziei stanowi eschatologiczne
ukierunkowanie zycia chrzescijanskiego. Jest ufnym oczekiwaniem
blogostawienstwa Bozego i uszczesliwiajacego ogladania Boga®®.

Sw. Tomasz, definiujac nadzieje w sensie ogolnym, stwierdza, ze
jej przedmiotem jest dobro przyszte, trudne i mozliwe do osiagnigcia
(objectum spei est bonum futurum arduum possibile haberi)®®. Akwi-
nata precyzuje dalej, ze przedmiotem wilasnym, wlasciwym i naczel-
nym nadziei jest szczg§cie wieczne (objectum spei est beatitudo aeter-
na)'®. Nadzieja dosiega zatem Boga, opierajac si¢ na Jego pomocy
w osiaganiu dobra spodziewanego. Dobro za$, ktorego wiasciwie
i przede wszystkim spodziewamy si¢ od Boga, jest dobrem nieskon-
czonym, czyli zZyciem wiecznym, polegajacym na rozkoszowaniu sig
samym Bogiem (fruitio Dei)'”'. Jedynie bowiem Bog , moze nam za-
proponowaé i dac to, czego sami nie mozemy osiagnaé¢”' .

W tej perspektywie nadzieja jawi si¢ jako cnota teologalna, ponie-
waz sam Bog jest jej przedmiotem (przedmiot materialny). Doktor
Anielski stwierdza: ,,Gléwnym przedmiotem nadziei jako cnoty jest
Bog” (quod spei, inquantum est virtus, principale objectum est
Deus)'”. Jako chrzeécijanie nie spodziewamy si¢ bowiem zaplaty
godnej niewolnika czy stugi, ale dopuszczenia jako synow do we-
wngetrznego szezgscia mitosci Boga w Trojcy Jedynego. Pragniemy nie
tyle darow, ale samego Dawcy, ktory jest Darem par excellence. Nasza
nadzieja nie jest oczekiwaniem na ,,co$”, ale na ,,Kogos$”. Benedykt
XVI podkresla: ,,Bog jest fundamentem nadziei — nie jakikolwiek bog,
ale ten Bog, ktory ma ludzkie oblicze i umitowat nas az do konca”'™.
W nadziei otrzymujemy bowiem ,,ducha przybrania za synéw, w kto-

7 KKK, n. 1817.

% Por. KKK, n. 2090; W. Giertych, Malchusowe ucho, dz. cyt., s. 149-152.

» S Th,1I-1I,q. 17, a. .

1S Th., II-11, q. 17, a. 2; por. R. Kostecki, Tajemnica wspéizycia z Bogiem, dz.
cyt., s. 121-124.

00 S Th., II-11, q. 17, a. 2.

102 Benedykt XVI, Spe salvi, n. 31.

18 S Th., II-II, q. 17, a. 5.

104 Benedykt XVI, Spe salvi, n. 31.
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rym wotamy: Abba, Ojcze” (Rz 8,15). Celem ostatecznym jest Bog,
ktéry oddaje si¢ nam, aby$my, osiagajac Go, byli szczgsliwi. Jak za-
uweizo? R. Kostecki, ,,szukamy Pana Boga w raju, a nie raju Pana Bo-
ga’ .

Ponadto sam Bog jest motywem nadziei (przedmiot formalny).
Opiera si¢ ona bowiem nie na czynach ludzkich, ale na obietnicach
Bozych, gdyz ,,godny jest zaufania Ten, ktory dat obietnic¢” (Hbr
10,23). Doktor Anielski zaznacza, ze ,,nadzieja opiera si¢ na mitosier-
dziu i wszechmocy Bozej”'*. Nadzieja jest tesknota cztowieka za Bo-
giem 1 ufnos$cia poktadana w Bogu, ze On w swej odwiecznej mitosci
zechce si¢ nam udzielaé. Akwinata podkresla, ze ,,dzigki nadziei
lgniemy do Boga jako do prazrodta petnej dobroci dla nas, w sensie:
nadzieja daje nam oparcie o pomoc Boza w osiaganiu szcze$cia”'?’.
Cnota nadziei uzdalnia wole cztowieka, bedaca jej podmiotem, do te-
go, aby spodziewat si¢ ,,Boga od Boga przez Boga” (sperare Deum
a Deo per Deum)'®.

W tej perspektywie cnota nadziei nie jest zwyklym oczekiwaniem
naznaczonym wielorakimi tgsknotami i1 pragnieniami ludzkiego serca.
Nadzieja ta, ,,dazac do tego, co w gorze, a nie do tego, co na ziemi”
(por. Kol 3,2), wzbudzona jest i nieustannie ozywiana przez Boze
przyjscie i przez dziatanie Ducha, stanowiac antycypacj¢ obecnosci
Swiata Bozego w historii cztowieka. Nie przekresla to jednak ludzkie-
go wymiaru nadziei, ale ukierunkowuje go i ozywia samoudzielaniem
si¢ zycia Bozego. Dlatego Benedykt XVI stwierdza: ,,Chrzescijanskie
orgdzie nadziei nie tylko «informuje», ale rowniez «sprawiay». Oznacza
to: Ewangelia nie jest jedynie przekazem tresci, ktore moga by¢ po-
znane, ale jest przestaniem, ktore tworzy fakty i zmienia zycie. Mrocz-
ne wrota czasu, przyszlosci, zostaly otwarte na osciez. Kto ma nadzie-
je, zyje inaczej; zostato mu dane nowe zycie”'”. Dzigki temu cztowiek
w swoim dazeniu do transcendencji zyje nadzieja przychodzacych od
Boga rzeczy nowych, poznajac juz tutaj po czesci i oczekujac peini
pigkna ,,nowego nieba i1 ziemi nowej” (por. Ap 21,1). Wyrazit to autor
Listu do Hebrajczykow, wskazujac, ze zaofiarowana nam przez Boga
nadzieja jest ,,bezpieczng i silna kotwica duszy, ktora przenika poza

195 R. Kostecki, Tajemnica wspélzycia z Bogiem, dz. cyt., s. 124.

106 Th., II-11, q. 18, a. 4.

7S Th., II-1I, q. 17, a. 6.

% por. D. Mongillo, Virtii teologali, dz. cyt., s. 1489-1491; M. Mréz, Czlowiek
w dynamizmie cnoty. Aktualnos¢ aretologii sw. Tomasza z Akwinu w swietle py-
tania o podstawy moralnosci chrzescijanskiej, Torun 2001, s. 546-556.

1% Benedykt XVI, Spe salvi, n. 2.
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zastong” (Hbr 6,19). Nadzieja jest cnota wyrazajaca stan ziemskiego
pielgrzymowania (status viae) do ojczyzny niebieskiej''’. Wskazat na
to Jan Pawet II: ,,Jest to zatem cnota typowa dla homo viator, cztowie-
ka pielgrzyma, ktory zna wprawdzie Boga i wieczne powolanie przez
wiare, ale jeszcze nie dostapit wizji uszczesliwiajacej”' .

3.3. NADZIEJA JAKO DZIELO DUCHA SWIETEGO

Teologalna cnota nadziei jawi si¢ jako peten pigkna odblask obec-
nosci Ducha Swietego w odkupionej egzystencji chrzescijanina. Rodzi
si¢ ona w obszarze napig¢cia migdzy wiecznoscia a czasem, gdy, dzigki
dziataniu faski Bozej, nastgpuje otwarcie naszego czasu na wiecznosc.
Nadzieje wzbudza Duch Swiety, ktéry w Trojcy nazywany jest Darem.
To dzigki Jego misji historia ludzka staje si¢ przestrzenia, w ktorej
realizuje si¢ i uobecnia tajemnica zbawienia. Jak zauwaza B. Forte,
poprzez obecno$¢ Ducha Pocieszyciela ,,dzisiaj” czlowieka moze zo-
sta¢ przepetnione laska ,jutra” Boga. Duch Swiety, ktory w odwiecz-
nym misterium wewnatrztrynitarnego zycia jest wigzia mitosci Ojca
i Syna, otwiera Trojce Swigta na $wiat, a $wiat na Trodjce i stanowi
o ich wzajemnym zjednoczeniu. Dzigki tasce Ducha Swietego nadzieja
chrzescijanska nigdy nie zawodzi, stanowiac antycypacje¢ i gwarancje
obiecanej przysztosci: ,,A nadzieja zawie$¢ nie moze, poniewaz mitos¢
Boza rozlana jest w sercach naszych przez Ducha Swigtego, ktory zo-
stat nam dany” (Rz 5,5). Chrystus, bedac w nas ,,nadzieja chwaty”
(por. Kol 1,27; 1Tm 1,1), prowadzi nas do Ojca, ktory jest Bogiem
nadziei (por. Rz 15,13). Jednak zawsze dokonuje si¢ to w Duchu Swie-
tym, dzigki ktéoremu chrzes$cijanin moze obfitowa¢ w nadzieje: ,,A
Bog, [dawca] nadziei, niech wam udzieli pelni rado$ci 1 pokoju w wie-
rze, abl}lfzs'cie przez moc Ducha Swietego byli bogaci w nadzieje” (Rz
15,13) .

Moc Ducha Swietego udoskonala cnote nadziei przez dar bojazni
Bozej. Jest to $wigta bojazh przed odrzuceniem mitosci Boga; bojazn
dziecka, ktore nie tyle Igka si¢ kary, ile raczej obrazy najlepszego Ojca

"0 por. J. Bramorski, ,, Homo viator” w poszukiwaniu nadziei. Pielgrzymowanie
jako obraz ludzkiej kondycji ,,in statu viae”, w: Aksjologia turystyki, red.
Z. Dziubinski, Warszawa 20006, s. 135-147.

"' Jan Pawet II, Wierze w Ducha Swiqtego Pana i Ozywiciela, Citta del Vaticano
1992, s. 387; por. S. Nowosad, Nadzieja na ,,visio Dei” w Zyciu moralnym,
w: Nadzieja chrzescijanska a nadzieje ludzkie, red. J. Nagorny, M. Pokrywka,
Lublin 2003, s. 143-166.

112 por. B. Forte, Przedmowa, dz. cyt., s. 14.
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1 tego, by Go nie utraci¢. Akwinata odr6znia bojazn niewolnicza (timor
servilis), ktora lgka si¢ kary, od bojazni dziecigcej (timor filialis), ktora
leka si¢ winy, czyli nie chce urazi¢ mitujacego Boga i z Nim sig rozta-
czy¢: ,Jesli cztowiek nawraca si¢ do Boga i trzyma si¢ Go z bojazni
przed grozaca kara, bedzie to bojazh niewolnicza; jesli za$§ czyni to
z bojazni przed grzechem, bgdzie to bojazn dziecigca; dzieci bowiem
cechuje to, ze boja sie obrazié ojca”'". , Bojazfi dziecigca” jest darem
Ducha Swietego, gdyz nie odstrasza cztowieka od Boga, ale przeciw-
nie —rzuca go w Jego ojcowskie ramiona. Bojazn ta nie ostabia nadzie-
1, ale wzmacnia jeszcze jej dazenie oraz ufnos¢ w Bogu. Sprawia ona,
ze lgkamy si¢ zerwania wigzi z Bogiem, ktory pomaga nam w osia-
gnigciu szczg$cia wiecznego, polegajacego na zjednoczeniu z Nim
samym. Dlatego ,,bojazn dziecigca i nadzieja wzajem si¢ splataja
i uzupetniaja”''*. W ten sposob bojazi Boza staje sie ,,poczatkiem
madrosci” (Ps 111,10), gdyz, jak podkresla §w. Tomasz, ,,dla nas,
chrze$cijan, madro$¢ jest nie tylko rozpamigtywaniem spraw Bozych,
lecz rowniez kierowniczka ludzkiego zycia™'".

Z udoskonalanej $wigta bojaznig cnoty nadziei rodzi si¢ duch
ewangelicznego ubdstwa. Darowi bojazni Bozej odpowiada btogosta-
wiefstwo ,,ubogich w duchu”, gdyz jej zadaniem jest okazywanie Bo-
gu ulegtosci i szukanie w Nim tylko, a nie w sobie samym (pycha) czy
w dobrach materialnych (chciwos¢), celu zycia''®. Benedykt X VI, ana-
lizujac blogostawienstwo ,,ubogich w duchu”, stwierdza: ,,Izrael widzi
blisko$¢ Boga wlasnie w swym ubostwie; uznaje, ze wtasnie ubodzy sa
w swej pokorze bliscy serca Bozego, w przeciwienstwie do pychy bo-
gatych, ktérzy buduja tylko na sobie. (...) «Ubodzy» sa to ludzie, kto-
rzy nie przechwalaja si¢ swymi osiagnigciami przed Bogiem. (...) Lu-
dzie, ktorzy sa $wiadomi swego wewngtrznego ubostwa, ktorzy kocha-
ja, po prostu otwieraja swe serce na Boze dary i zyja w wewngtrznej
harmonii z istota 1 stowem Boga. (...) Przychodza z pustymi rgkami.
Nie z rekami, ktore gdy pochwyca, mocno trzymaja, lecz z rekami,
ktoére sig¢ otwieraja i obdarowuja, 1 w ten sposob gotowe sa na przyj-

3§ Th., II-11, q. 19, a. 2; por. Benedykt X VI, Bdjcie sie Boga, ale nie ludzi (Rzym,
22 czerwca 2008), Przewodnik Katolicki 26(2008), s. 16; G. Kostko, I doni dello
Spirito Santo e la vita morale, art. cyt., s. 245.

" S Th., II11, q. 19, a. 9; R. Kostecki, Tajemnica wspétzycia z Bogiem, dz. cyt.,
s. 141-144.

"5 S Th., II-11, q. 19, a. 7.

116 por. S.Th., II-11, g- 19, a. 12; C. J. Wichrowicz, Zarys teologii moralnej w ujeciu
tomistycznym, dz. cyt., s. 136-138; P. Goralczyk, Ubdstwo duchowe a ubdstwo
materialne, Communio 6(1986)5, s. 48-57.
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mowanie daréw Bozej dobroci”'!’. Ubdstwo nie jest zatem nedza, ale
oczekiwaniem ,,ubogich Pana” (anawim), ktérzy jedynie w Bogu po-
ktadaja swa ufnos¢. W tym kontekscie ubdstwo oznacza wyrazenie
zgody na nieprzewidywalne i niemozliwe do wydedukowania zaska-
kiwanie nas przez Boga. By¢ ,,ubogim Pana” to rezygnowac z przezy-
wania wlasnej przysztosci jako rzeczywistosci do konca zaplanowanej
1 budowanej tylko przez nas samych, na rzecz prymatu przysztosci
absolutnej, ktora jest przyjsciem do nas Trdjjedynego Boga. On, doty-
kajac rzeczywisto$ci naszego zycia, przemienia ja zgodnie ze swoim
odwiecznym planem. Mie¢ chrzescijanska nadziejg, to pozwoli¢, aby
niejako ona ,,miala” nas, wyznaczajac kierunek nie tyle wedlug na-
szych projektow, ale zgodnie z wola Stworcy. Zyé nadzieja chrzesci-
janska oznacza zgodzi¢ si¢ na t¢ forme ubostwa, ktore otwiera nas na
akceptacj¢ trudnych niejednokrotnie do zrozumienia ,,drog Bozych,
ktore nie sa naszymi drogami” (por. 1z 55,8). By¢ cztowiekiem nadziei
to, jak podkresla B. Forte, pozwoli¢ bez zastrzezen zaktdci¢ swoj spo-
koj przez przyjscie Innego i by¢ gotowym do porzucenia wszelkiej
osilalc%niqtej pewnosci, aby powierzy¢ si¢ zaskakujacej obietnicy Bo-
ga

3.4. NADZIEJA JAKO WYZWANIE

Sw. Piotr stawia przed chrzescijanami zadanie: ,,BadZcie zawsze
gotowi do obrony wobec kazdego, kto domaga si¢ od was uzasadnienia
tej nadziei, ktora w was jest” (1P 3,15). Cnota nadziei stanowi zatem
zobowiazujace wyzwanie moralne. Odpowiadajac bowiem dazeniu do
szczes$cia, ztozonemu przez Boga w sercu kazdego cztowieka, podej-
muje ona te oczekiwania, ktore inspiruja dziatania ludzi. Nadzieja
oczyszcza je, ukierunkowujac na Krélestwo Niebieskie, a takze chroni
chrzescijanina przed zwatpieniem oraz podtrzymuje w kazdym opusz-
czeniu. Cnota ta poszerza serce w oczekiwaniu szczgscia wiecznego,
zabezpiecza przed egoizmem i prowadzi do odkrycia szczgscia w mi-
lo$ci realizowanej poprzez postawe daru z siebie'"”.

Benedykt XVI podkresla: ,,Zostalta nam dana nadzieja, nadzieja
niezawodna, moca ktorej mozemy stawi¢ czolo naszej terazniejszo-
§ci”'?’. Szczegblne znaczenie egzystencjalne cnoty nadziei okazuje sie

117
118

J. Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, dz. cyt., s. 73-74.
Por. B. Forte, Przedmowa, dz. cyt., s. 14-15.

19 por. KKK, n. 1818.

! Benedykt XVI, Spe salvi, n. 1.
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bowiem w trudnych i bolesnych sytuacjach zyciowych, ktérych nie da
sig przezwyciezyé bez wytrwatosci i cierpliwosci. W Pismie Swigtym
czesto spotka¢ mozna zamienne uzywanie stow ,,nadzieja” (gr. elpis)
i ,,cierpliwos¢” (gr. hypomone). Dlatego zacheta ,,badzcie cierpliwi”
oznacza czesto ,miejcie nadzieje”'?'. Ta umiejetnosé oczekiwania
zlaczonego z cierpliwym znoszeniem prob jest dla wierzacego nie-
zbedna, aby mogt ,,dostapi¢ obietnicy” (por. Hbr 10,36)'**. Fundamen-
tem pelnej nadziei cierpliwosci, tak potrzebnej chrzescijaninowi,
zwlaszcza, gdy przechodzi przez ,,ciemna doling” (por. Ps 23,4), jest
obecnos¢ Chrystusa Dobrego Pasterza, ,.ktory nawet na drodze catko-
witej samotnosci, na ktorej nikt nie moze mi towarzyszy¢, idzie za mna
i prowadzi mnie, abym ja pokonat”'®,

Sobor Watykanski 11 podkresla, ze kazdy chrzescijanin ,,stosownie
do witasnych daréw i zadan, winien bez ociagania kroczy¢ droga wiary
zywej, ktora wzbudza nadzieje i dziata przez mito$é”'**. Nadzieja nie
jest jednak jedynie ludzka sita, otwierajaca na nieokreslona przysziosé
1 pomagajaca osiagnac postep i rozwdj dajacy si¢ zmierzy¢ w skali
ludzkich ocen. Ma ona znamig nieskonczonos$ci eschatologicznego
spetnienia, odniesienia do nadziei dobr przysztych, ktérych uosobie-
niem jest Chrystus, nadajacy sens naszej egzystencji, w ktorej ,,ocze-
kujemy mocni w wierze «btogostawionej nadziei 1 przyjscia chwaty
Boga i Zbawiciela naszego» (Tyt 2,13)”'%. Szczegblne wyraziste prze-
stanie nadziei odnalez¢ mozna w konstytucji soborowej Gaudium et
spes (,,Rado$¢ 1 nadzieja”). Dokument ten podkresla, Ze nie $wiat ide-
alny, lecz realny byt i jest miejscem spotkania z Bogiem oraz polem
misji uczniéw Jezusa. Dlatego zardwno rado$¢ 1 nadzieja, jak 1 smutek
i trwoga, stanowia do$wiadczenia na drodze do ostatecznego sensu
1 spetnienia. W tym konteks$cie chrzescijanie sa wezwani, aby przez
swiadectwo mitosci 1 prawdy budzili ,,u ludzi na catym $wiecie zywa
nadzieje, ktora jest darem Ducha Swigtego”'*®. Przy catym skierowa-
niu w stron¢ zycia wiecznego, chrzescijanskie or¢dzie moralne nigdy

21 por. P. Goéralezyk, Cierpliwa wytrwalosé, Communio 19(1999)5, s. 54-57;

R. Deville, Cierpliwos¢, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, Po-
znan 1990, s. 159-160; S. Pisarek, ,, Cierpliwa wytrwatos¢” (hypomone) w No-
wym Testamencie, Ateneum Kaptanskie 108(1987)1, s. 27-37; S. Olejnik. Teolo-
gia moralna zZycia osobistego, dz. cyt., s. 109.

22 por. Benedykt X VI, Spe salvi, n. 9.

123 Tamze, n. 6.

" KK, n. 41.

128 Tamze, n. 48.

126 DK, n. 93.
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nie bylo oboj¢tne wobec $wiata, ale otwarte na wspodtczesnego czlo-
wieka, takze w zakresie jego pytan, niepokojow i oczekiwan. Przykta-
dem tego jest adhortacja Ecclesia in Europa, w ktorej Jan Pawet II
ukazat aktualne wyzwania moralne w perspektywie cnoty nadziei.
Fundamentalnym przestaniem tego dokumentu jest stwierdzenie, ze
Chrystus zyjacy w Kosciele jest zrodlem nadziei dla Europy i $wiata.
Mottem refleksji zawartych w adhortacji sa stowa z Apokalipsy sw.
Jana: ,,Przestan si¢ lgka¢” (Ap 1,17). Wspotczesnie odczuwamy bo-
wiem wieloraki Iek przed przyszioscia, doswiadczajac czesto we-
wnetrznej pustki, osamotnienia i utraty sensu zycia'*’.

Lek paralizuje cztowieka, stajac si¢ w nim zrodlem grzechoéw prze-
ciwko teologicznej cnocie nadziei, posrod ktorych tradycja teologicz-
no-moralna wymienia rozpacz (desperatio) i zuchwalstwo (praesump-
tio). Sw. Tomasz podkresla, ze rozpacz jest najwiekszym grzechem
(desperatio est gravissimum peccatum), polegajacym na tym, ze czto-
wiek, nie majac nadziei uczestniczenia w dobroci Bozej (homo non
sperat se bonitatem Dei participare), niejako ,,schodzi do piekta” (de-
scendere in infernum)'*®. W poetycki sposob wyrazit to Dante Alighie-
ri w Boskiej komedii, umieszczajac nad brama piekta nastepujace sto-
wa: ,,Porzuccie wszelka nadziejg, wy, ktorzy [tu] wchodzicie” (Lascia-
te ogni speranza, voi ch'entrate)'” .

Jak zauwaza J. Woroniecki, do postawy rozpaczy dochodzi sig
stopniowo poprzez zniechgcenie, ktére przybiera form¢ duchowego
lenistwa (acedia). Przejawia si¢ ono w postawie resentymentu zwiaza-
nego ze smutkiem ptynacym z tego, ze dobro jest trudne'’. Ojcowie
pustyni, zwlaszcza Ewagriusz z Pontu, nazywali t¢ wadg ,,demonem
potudniowym” (demonium meridianum) (por. Ps 91,6). Oznakami
acedii sa: gk przed trudnosciami, niech¢¢ do podejmowania wysitku,
niedbalstwo, niestato§¢ w dobrym, niezdolno$¢ opierania si¢ pokusom,
niech¢¢ do tych, ktorzy sa gorliwi, tracenie czasu, folgowanie zmy-
stom, zaniedbywanie obowiazkow stanu'>".

27 Jan Pawel II, Ecclesia in Europa, n. 7-9; J. Bramorski, Nadzieja chrzescijariska
w perspektywie wyzwan europejskich, art. cyt., s. 210-212.

'3 Ppor. S.Th., II-I1, q. 20, a. 3.

12 Dante Alighieri, Boska komedia, Warszawa 1965, s. 32.

130 por. J. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, t. 11/1, Lublin 1986, s. 189;

S.Th., II-1I, q. 20, a. 4; K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Londyn 1964,

s. 117.

Por. Ewagriusz z Pontu, Pisma ascetyczne, t. 1, Krakow 1998, s. 393-395;

G. Bunge, Ewagriusz z Pontu — mistrz zycia duchowego, Krakow 1998, s. 163-

306; T. Spidlik, U zZrédet swiatlosci. Podrecznik zycia chrzescijanskiego, War-
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Ponadto §w. Tomasz zauwaza, ze ,,rozpacz wywodzi si¢ z rozpu-
sty” (desperatio causatur ex luxuria)**. Cztowiek nie znajduje wow-
czas smaku w dobrach duchowych, a nawet czuje do nich obrzydzenie,
gdyz jego serce przepelione jest przywiazaniem do rozkoszy ciele-
snych. Na wspoélzaleznos¢ pomigdzy rozwiaztoscia seksualng a rozpa-
cza zwracali uwage mistrzowie zycia duchowego, podkres$lajac, ze
kiedy zly duch budzi w cztowieku zadze, nie zamierza wpedzi¢ go
tylko w grzech nieczystosci, lecz przez niego chce doprowadzi¢ go do
rozpaczy. Sprawia ona bowiem, ze chrzescijanin dobrowolnie schodzi
z drogi ku zbawieniu oraz traci ufno$¢ w nieskoniczona dobro¢ Boza.
Dlatego $w. Jan Chryzostom zwraca si¢ do Teodora z nastgpujaca za-
cheta: ,,Tylko nie rozpaczaj”'*’. Wskutek rozpaczy przestajemy ocze-
kiwa¢ od Boga osobistego zbawienia, pomocy do jego osiagnigcia oraz
przebaczenia grzechow. Rozpacz jest grzechem przeciwko Duchowi
Swietemu, gdyz sprzeciwia si¢ dobroci Boga, ktory jest wierny swoim
obietnicom, a takze godzi w Jego mitosierdzie'**.

Innym grzechem przeciwko nadziei jest zuchwata ufnos¢, ktora po-
lega na przecenianiu swoich mozliwo$ci (pelagianska pokusa samo-
zbawienia), na zuchwalstwie w popelnianiu grzechow oraz niepode;j-
mowaniu nawrécenia'®’. Sw. Tomasz zauwaza, ze jak rozpacz polega
na wzgardzeniu Bozym mitosierdziem, tak zuchwalstwo gardzi spra-
wiedliwoscia Boza. Grzech zuchwalstwa jest sigganiem przez czto-
wieka po dobro, ktore uwaza on za dostepne dla siebie, chociaz prze-
kracza ono jego mozliwosci. Przyktadem tego jest spodziewanie sig
odpuszczenia grzechow bez podjecia nawrdcenia czy tez osiagnigcie
chwaty wiecznej bez zastugi. Cztowiek zuchwaty liczy tylko na wlasne
sity 1 pnie si¢ ku czemus, co go przerasta, uwazajac to za osiagalne.
Ten typ zuchwalstwa pochodzi z proznosci. Istnieje takze taki rodzaj
zuchwalstwa, ktéry rodzi si¢ z pychy, gdy cztowiek uwaza si¢ za ko-
gos tak wielkiego, Ze, nawet trwajac w grzechu, zostanie dopuszczony
do chwaly nieba. Zuchwalstwo jest grzechem przeciwko Duchowi

szawa 1991, s. 188-189; J. W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, Krakow

2001, s. 126-132.

S.Th., II-1I, qg. 20, a. 4; por. R. Kostecki, Tajemnica wspotzycia z Bogiem, dz.

cyt., s. 160.

Sw. Jan Chryzostom, Ad Theodorum lapsum, cyt. za. T. Spidlik, Prowadzeni

przez Ducha, Krakow 2000, s. 73.

Por. J. Salij, Grzech, taska, sakrament pojednania, Poznan-Krakow 2001, s. 41-

47; P. Goralezyk, Rozpacz, obawa, depresja... choroba czy grzechy?, Communio

17(1997)5, s. 96-109.

BS por. KKK, n. 2091-2092; J. Woroniecki. Katolicka etyka wychowawcza, t. 11/1,
dz. cyt., s. 188-195; W. Polak, Zycie w Chrystusie, dz. cyt., s. 70-73.
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Swietemu, gdyz gardzi Jego pomoca w podzwignigciu si¢ z grze-
chow '

4. CNOTA MILOSCI

Uwienczeniem doskonato$ci zycia chrzescijanskiego jest mitos¢,
ktora z catej ,,$wigtej triady” cnoét teologalnych jest ,,najwigksza™ (por.
1Kor 13,13). Mitos$¢ stanowi szczegdlna wlasciwos¢ osoby. Jan Pawetl
IT podkresla, ze ,,tylko osoba moze mitowac 1 tylko osoba moze by¢
mitowana”"?’. Z tego stwierdzenia o charakterze ontycznym wytania
si¢ perspektywa etyczna. Wychodzac bowiem od metafizycznej struk-
tury milosci, odkrywa si¢ nastgpnie jej aspekt moralny jako cnoty,
a takze wymiar gleboko teologalny jako szczegdlnego daru Ducha
Swietego.

4.1. METAFIZYKA MILOSCI

Sw. Augustyn podkreslat, ze nie ma cztowieka bez mitosci (nemo
est, qui non amat)*. Podstawy mitosci jako cnoty teologalnej odkry¢
mozna zatem w jej strukturze ontycznej, ktoéra $w. Tomasz z Akwinu
opisal w Sumie teologicznej w tzw. Traktacie o uczuciach' . Akwina-
ta zaznaczal, Zze milo$¢ stanowi pewnego rodzaju upodobanie w dobru,
ktore staje przed nami, gdy je poznajemy. Mitos$¢ jest zatem ,,upodo-
baniem kochajacego w przedmiocie ukochanym” (complacentiam
amantis ad amatum)'*. Dobro, ktére ma by¢ przedmiotem mitosci,
musi by¢ zatem ,,dobrem dla nas” (bonum nobis). Dlatego, aby mogto
ono wzbudzi¢ mito$¢, musi by¢ najpierw poznane. Poznanie jest wa-
runkiem powstania mitosci, gdyz nie mozna ukochaé tego, czego si¢
nie zna (nil volitum nisi praecognitum)'*'. Mito$¢ zalezna jest od po-
znania, ktore wptywa na jej jako$¢ i stopien. Jednoczesnie mitos¢ jest
droga do glebszego poznania. Sw. Augustyn ujmuje to nastepujaco:
,»Nie mituje si¢ bowiem tego, czego wcale sig nie zna. Jesli si¢ za§ mi-
tuje to, co si¢ nieco zna, to ta mito$¢ sprawia, iz mozna to poznac coraz
lepiej i coraz petniej”'**.

B¢ Ppor. S.Th., II-11, q. 21, a. 1-4.

37 Jan Pawet 11, Mulieris dignitatem, n. 29.

133 Ppor. $w. Augustyn, Kazanie 34, 2, w: Liturgia Godzin, t. 2, Poznan 1984, s. 562.
3 Por. S.Th., I-II, qq. 26-28.

0 S Th, I-II, q. 27, a. 1.

Y Por. S.Th., I-11, q. 27, a. 2.

142 Qw. Augustyn, Komentarz do Ewangelii sw. Jana, 96, 4, dz. cyt., s. 230.
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Jak zauwaza Benedykt XVI, ,termin «mito$¢» stat si¢ dzis jednym
ze stow najczesciej uzywanych i takze naduzywanych, ktérym nada-
jemy znaczenia zupehie inne”'*. Spoérod wielu terminéw stosowa-
nych dla wyrazenia mitosci, $w. Tomasz wskazuje na trzy zasadnicze.
Pierwszym z nich jest okreslenie ,,lubi¢” (amare), ktore dotyczy za-
roéwno osob (np. kolega, kolezanka, sasiadka), jak i rzeczy (np. dobre
wino, spacer, gra w pitke). Wyzszy stopien mitosci wyraza termin ,,ko-
cha¢” (diligere), ktory oznacza mito$§¢ miedzy ludzmi. Zachodzi jed-
nak zasadnicza roznica pomigdzy ,.kochaniem kogo$s” a ,.kochaniem
si¢ w kim$”. Druga sytuacja wskazuje bowiem na mito$¢ samego sie-
bie, a nie na mito$é zyczliwosci. Sw. Tomasz podkresla, ze kochajacy
mito$cia zyczliwos$ci tak si¢ ma do ukochanego jak do siebie samego
(widzi w nim jakby swoje ,,drugie ja”), kochajacy za$ mitoscia poza-
dania ma si¢ do ukochanego jak do czego$ swego (czgsci swego do-
bytku)'**. Mito$¢ polega na pragnieniu dla kogo$ dobra (velle alicui
bonum). Gdy tym ,kim$” jesteSmy my sami, wtedy mito§¢ przybiera
forme interesowno$ci (mito$¢ pozadania — amor concupiscientiae,
eros). Jesli jednak tym ,kims”, dla ktorego chcemy dobra, jest inna
osoba, wowczas mito§¢ ma forme bezinteresowno$ci (mitos¢ zyczli-
wosci — amor benevolentiae, filia)'*. Najdoskonalszy, boski stopien
mitosci to ,,umitowanie” (caritas, agape), dzigki ktéremu cztowiek
moze dazy¢ do Boga, bedac niejako ,,przyciaganym przez Niego™'*.
Ten wymiar mito$ci wprowadza chrzescijanina bezposrednio w prze-
strzen cnoty teologalne;.

Benedykt XVI zwraca jednak uwage, ze w dyskusji filozoficznej
1 teologicznej te rozroznienia czgsto byty radykalizowane az do prze-
ciwstawienia mitosci typowo chrzescijanskiej, czyli zstepujacej, ofiar-
nej (agape), milosci wstgpujacej, pozadliwej 1 posesywnej (eros).
W zwiazku z tym Ojciec Swiety stwierdza wyraznie: ,,W rzeczywisto-
Sci eros 1 agape — mito$¢ wstgpujaca 1 mito$¢ zstgpujaca — nie daja sig
catkowicie oddzieli¢ jedna od drugiej. Im bardziej obydwie, niewat-
pliwie w roéznych wymiarach, znajduja wiasciwa jedno$¢ w jedynej
rzeczywisto$ci mitosci, tym bardziej spelnia si¢ prawdziwa natura mi-

143 Benedykt XVI, Deus caritas est, n. 2.

" Por. S.Th., I-II, q. 28, a. 1.

5 Por. R. Kostecki, Tajemnica wspélzycia z Bogiem, dz. cyt., s. 163-165; F. Sawic-
ki, Bog jest mitosciq, Pelplin 1990, s. 37-39; F. Draczkowski, Milos¢ syntezq
chrzescijanstwa, Lublin 1990, s. 13-24.

S.Th., I-11, g. 26, a. 3; por. E. Ozorowski, Bog jest mitosciq, Czgstochowa 1999,
s. 9-13.
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tosci w ogole”'*”. Symbolem tego jest biblijna drabina Jakubowa, wy-
razajaca nierozerwalne potaczenie ,,pomigdzy wstgpowaniem i zstg-
powaniem, migdzy erosem, ktory poszukuje Boga 1 agape, ktora prze-
kazuje dar otrzymany”'*®. Przeprowadzona przez Benedykta XVI po-
glebiona analiza filozoficzna i teologiczna wykazuje zatem, ze ,,mito$¢
A4 glalglncie rzeczy jest jedna rzeczywisto$cia, ale majaca rézne wymia-
ry” .

4.2. OKRESLENIE MILOSCI JAKO CNOTY TEOLOGALNE]

W ujeciu nowotestamentalnym mito$¢ odnosi si¢ gléwnie do Boga
Ojca, ktory ,tak umitowat $wiat, ze Syna swego Jednorodzonego dat”
(J 3,16). Sw. Jan nie waha si¢ zatem stwierdzi¢, ze Bog jest mitoscia:
,Umitowani, mitujmy si¢ wzajemnie, poniewaz mito$¢ jest z Boga,
a kazdy, kto mituje, narodzit si¢ z Boga i zna Boga. Kto nie mituje, nie
zna Boga, bo Bog jest mitoscia. W tym objawita si¢ milos¢ Boga ku
nam, ze zestal Syna swego Jednorodzonego na §wiat, abySmy zycie
mieli dzigki Niemu. (...) My$my poznali i uwierzyli milosci, jaka Bog
ma ku nam. Boég jest mitoscia: kto trwa w mitosci, trwa w Bogu, a Bog
trwa w nim” (1J 4, 7-9.16).

Darem, ktory jest konsekwencja owego ,trwania” czlowieka wie-
rzacego w milosci Boga, jest dar bezinteresownos$ci. Dlatego Apostot
Jan dodaje: ,,Umitowani, jesli B6g nas tak umitowal, to i my winni§my
si¢ wzajemnie mitowa¢” (1J 4,11). Tak jak mito§¢ Boza jest czystym
darem bez zadnych zastrzezen czy warunkow, tak 1 mito$¢ blizniego
odrzuca wszelka kalkulacje czy zysk, stajac si¢ radoscia kochania dru-
giego i bezpowrotnym odejsciem od samego siebie'*’.

Analizujac nowotestamentalne teksty odnoszace si¢ do mitosci, $w.
Augustyn stwierdza: ,,Nie ma cztowieka, ktory by nie kochal, lecz
wolno spytaé, co kocha? Nie kaze si¢ nam porzuca¢ mitosci, ale wy-
bra¢ przedmiot naszej milosci. Lecz c6z mozemy wybraé, jesli nie
zostaliSmy wybrani? O tym, Ze nie milujemy, jezeli wpierw nie zosta-
liSmy umilowani, méwi nam Apostot Jan: «My mitujemy, poniewaz
Bog sam pierwszy nas umitowab». Spytaj, skad bierze si¢ w cztowieku
mito$¢ do Boga, a nie znajdziesz innej odpowiedzi niz ta, ze pierwszy
go umitowatl. Samego siebie dal nam Bo6g do umilowania, dat nam

147
148

Benedykt XVI, Deus caritas est, n. 7.

Tamze; por. 1. Dec, Od milosci danej do mitosci zadanej — pojednanie ,,erosu”
z,,agape”’, Swidnickie Studia Teologiczne 4(2007)4, s. 85-93.

Benedykt X VI, Deus caritas est, n. 8.

Por. B. Forte, Przedmowa do wydania wloskiego, dz. cyt., s. 14-15.
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takze to, przez co mozemy Go mitowac. Czym jest jednak to, przez co
Go mitujemy, mowi nam jasno $w. Pawel: «A mitos¢ Boza jest rozlana
w naszych sercach». A kto ja tam rozlal? Moze my sami? O nie!
A wiec, skad pochodzi? «Przez Ducha Swigtego, ktory zostat nam da-
ny». Majac wigc te ufnos¢, mituymy Boga Jego mitoscia. Postuchajmy,
co o tym jeszcze jasniej mOwi Jan Apostol: «Bdg jest mitoscia, kto
trwa w mitosci, trwa w Bogu, a Bog trwa w nim». Nie wystarcza po-
wiedzie¢: «Milos¢ jest z Boga». A kto z nas o$mielitby si¢ powiedzie¢
to, co méwi Jan: «Bdg jest mitoscia». Ten, kto tak moéwit, wiedziat, co
mial w swoim sercu. A wigc Bog daje si¢ nam catkowicie. Wota do
nas: «Mitujcie Mnie, a bedziecie Mnie posiadali, bo nie mozecie Mnie
mitowa¢, jesli Mnie nie posiadacie»”''.

W $wietle tych wspanialych stéw §w. Augustyna mozna zdefinio-
wa¢ milos¢ jako cnotg teologalna, dzigki ktorej mitujemy Boga nade
wszystko dla Niego samego, a naszych bliznich ze wzgledu na mitos¢
Boga. Wilasnym przedmiotem milosci jest dobro. Przedmiotem for-
malnym cnoty mito$ci jest zatem nieskonczona dobro¢ Boga, ktora
sama w sobie godna jest nieskonczonej mitosci, stanowiac cel osta-
teczny stworzen rozumnych. Dobro boskie, jako przedmiot wiecznej
szczgs$liwosci, ma szczegolny charakter i dlatego mito$¢ jest cnota od-
rebna'**. Milujemy Boga, gdyz On sam pierwszy nas umitowat, odda-
jac nam samego siebie jako nasze szczgécie. Podstawowym motywem
mitosci Boga jest zatem dobro¢ Boga, ktora utozsamia sig¢ z Jego isto-
ta. Odpowiadajac na pytanie o definicj¢ milosci, Biskup Hippony
stwierdza: ,,Zapytasz: Co to jest mitos¢? Mitos¢ jest cnota, dzigki kto-
rej mitujemy. Co mitujemy? Dobro niewyslowione, Dobro wspaniato-
mys$lne, Dobro, ktore jest Stworca wszelkiego dobra (...) Mityj Go,
a bedzie blisko; mituj, a zamieszka w tobie. (...) Chcesz wiedzie¢,
w jaki sposob Bog jest z toba, jesli Go mitujesz? Bog jest mitoscia™'>.

Jezus czyni milo$¢ przedmiotem nowego przykazania: ,,To jest mo-
je przykazanie, abys$cie si¢ wzajemnie mitowali, tak jak Ja was umito-
watem” (J 15,12). Mito$¢ — owoc Ducha i petnia prawa — strzeze przy-
kazan Boga i Chrystusa: ,,Wytrwajcie w milosci mojej! Jesli bedziecie
zachowywa¢ moje przykazania, bgdziecie trwa¢ w milosci mojej”
(J 15,9-10). Mito$¢ ozywia i inspiruje praktykowanie wszystkich cnot.
Jest ona ,,wigzia doskonatosci” (Kol 3,14) i forma cnét (forma virtu-
tum), gdyz wyraza je i porzadkuje miedzy soba. Cnota mito$ci oczysz-

IS Sw. Augustyn, Kazanie 34, 2, dz. cyt., s. 562.
52 Por. S.Th., II-1I, q. 23, a. 4.
153 Qw. Augustyn, Kazanie 21, 4, w: Liturgia Godzin, t. 4, Poznan 1988, s. 432.
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cza 1 usprawnia nasza ludzka zdolno$¢ mitowania. Podnosi ja do nad-
przyrodzonej doskonato$ci mito$ci Bozej. Praktykowanie zycia moral-
nego ozywianego przez mito$¢ daje chrzescijaninowi duchowa wol-
no$¢ dzieci Bozych. Nie stoi on juz przed Bogiem z Igkiem, jak nie-
wolnik, ani jak najemnik oczekujacy zaptaty, lecz jak syn, ktory od-
powiada na mito$¢ Tego, ktory ,,sam pierwszy nas umitowal” (1J
4,19)"*.

Sw. Tomasz okresla teologalna cnote milosci jako przyjazn z Bo-
giem, zgodnie z zapewnieniem Chrystusa: ,,Nazwalem was przyja-
ciolmi” (J 15,15). Na przyjazn skladaja sig trzy podstawowe czynniki:
zyczliwo$é, wzajemno$¢ oraz fundament, na ktéorym moglaby si¢
oprze¢. Zyczliwo$¢ polega na tym, ze zyczymy przyjacielowi dobra.
Dzigki wzajemnosci ,,przyjaciel jest przyjacielem przyjaciela” (amicus
est amico amicus). Ta wzajemnos¢ zbudowana jest na fundamencie
osobowej wigzi, polegajacej na komunikacji w dobru, ktore stanowi
wieczna szczg§liwo$¢. Akwinata stwierdza zatem, ze ,,mito$¢ jest
pewnego rodzaju przyjaznia czlowieka z Bogiem” (charitas amicitia
quaedam est hominis ad Deum)">’.

Analizujac cnot¢ milosci jako przyjaznh z Bogiem, R. Kostecki
podkresla: ,,Bog, poznajac siebie, swoja doskonalo$¢ i kochajac swa
dobro¢, jest nieskonczenie szczesliwy. Odwieczne poznawanie siebie,
przez ktore rodzi Syna, oraz odwieczna i nieskonczona Milos¢, ktora
tchnie Ojciec i Syn — Duch Swiety, stanowia wewnetrzne zycie Boga
1 zarazem Jego szczgs§liwosé. Uczestniczy¢ w osobistym szczgsciu Bo-
ga, a wigc w Jego poznawaniu siebie i w Jego Mitosci — oto do czego
Bog powotuje ludzkosé. 1 wilasnie to powotlanie do uczestnictwa
w szczesciu Boga stanowi fundament przyjazni z Bogiem™"°.

Przyjazn jako wzajemna mito$¢ zyczliwosci wymaga duchowego
pokrewienstwa, ktore w relacji cztowieka do Boga staje si¢ mozliwe
jako wewngetrzne podobienstwo przez taske uswigcajaca. Dzigki lasce
upodabniamy si¢ do Boga, stajac si¢ coraz bardziej wyrazistym obra-
zem Jego doskonatoéci. Chrze$cijanin uswigcony laska jest wewngtrz-
nie skierowany ku Bogu i odkrywa w sobie tajemnicze przyciaganie do
Niego. Ponadto pomigdzy przyjaciotmi zachodzi wspolnota dobr, ktora
realizuje si¢ poprzez bezinteresowny dar z siebie i pragnienie dzielenia
si¢ prawda 1 miloScia. Przyjaciele posiadaja takze jedna wolg, co

34 Por. KKK, n. 1828; D. Mongillo, Carita, w: Dizionario di Teologia Pastorale
Sanitaria, red. G. Cina, E. Locci, C. Rocchetta, L. Sandrin, Torino 1997, s. 169-
184.

35S Th., II-11, q. 23, a. 1; W. Giertych, Malchusowe ucho, dz. cyt., s. 152-159.

156 R. Kostecki, Tajemnica wspélzycia z Bogiem, dz. cyt., s. 171.
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w odniesieniu do przyjazni z Bogiem tratnie wyraza Modlitwa Panska:
»Niech Twoja wola spetnia si¢ na ziemi, tak jak i w niebie” (Mt 6,10).
Cnota mito$ci wymaga zatem uzgodnienia naszej woli z wola Boza.
Warunkiem rozwoju przyjazni jest rdwniez wzajemna blisko$¢, reali-
zowana najpeiniej w Eucharystii oraz w modlitwie. Przyjazn z Bogiem
zaklada wybdr dokonany przez Chrystusa, na ktory odpowiedzia jest
wdzigczno$¢ powolanego, przejawiajaca si¢ w postusznym wypeinia-
niu woli Bozej: ,,Nie wyScie Mnie wybrali, ale Ja was wybratem
1 przeznaczytem was na to, abyscie szli i owoc przynosili” (J 15,16).
Nawiazujac do praw przyjazni sformutowanych przez Chrystusa
podczas Ostatniej Wieczerzy, kard. J. Ratzinger stwierdza: ,,Pan defi-
niuje przyjazn na dwa sposoby. Migdzy przyjaciétmi nie ma tajemnic:
Chrystus mowi nam o wszystkim, co ustyszal od Ojca; obdarza nas
pelnym zaufaniem, a wraz z tym zaufaniem — takze poznaniem. Obja-
wia nam swoje oblicze, swoje serce. Ukazuje nam swa czuto§¢ wobec
nas, swoja goraca milos¢ az po szalenstwo krzyza. (...) Uczynil nas
swymi przyjaciotmi — a my jak odpowiadamy? Drugi sposob, w jaki
Jezus definiuje przyjazf, to wspdlnota woli. Idem velle — idem nolle
[tego samego chcie¢ — tego samego nie chcie¢] — w ten sposéb defi-
niowali przyjazn takze Rzymianie. «Wy jestescie przyjaciotmi moimi,
jezeli czynicie to, co wam przykazuje» (J 15,14). Przyjazn
z Chrystusem zbiega si¢ z trzecim wezwaniem modlitwy Ojcze nasz:
«Badz wola Twoja jako w niebie, tak ina ziemi». W godzinie Getse-
mani Jezus przeksztalcil nasza ludzka oporna wol¢ w wolg zgodna
i zjednoczona z wola boska. Przecierpial caly dramat naszej niezalez-
nosci — 1 wladnie, sktadajac nasza wolg w rece Boga, daje nam praw-
dziwa wolno$¢: «Nie jak Ja cheg, ale jak Ty» (Mt 26,39). W tej komu-
nii woli dokonuje si¢ nasze odkupienie: by¢ przyjaciotmi Jezusa, sta¢
si¢ przyjaciotmi Boga. Im bardziej mitujemy Jezusa, im bardziej Go
poznajemy, tym bardziej wzrasta nasza prawdziwa wolno$¢, ros$nie
rados¢ bycia odkupionymi. Dzieki Ci, Jezu, za Twoja przyjazn!”'>’.

43. MILOSC JAKO DAR DUCHA SWIETEGO

Duch Swiety jest sprawca mitosci, gdyz wraz z taska uswiecajaca
wlewa ja do duszy chrzedcijanina: ,,Mito$¢ Boza rozlana jest w sercach
naszych przez Ducha Swietego, ktory zostat nam dany” (Rz 5,5). Dar
ten taczy nas z Dawca, gdyz tylko sam Bog moze uzdolni¢ czlowieka

57 J. Ratzinger, Ku ,, dojrzalosci” wiary w Chrystusa, L’Osservatore Romano. Wy-
danie polskie 26(2005)6, s. 28-29.
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do mitosci siebie. Dlatego $w. Jan powie: ,,Mitos¢ jest z Boga” (1J
4,7)"*®. Nie oznacza to jednak, ze pozostajemy wobec tego procesu
bierni niczym bezwolne maszyny. Mitos¢ bowiem zalezy od wolnej
woli czlowieka, a niedobrowolny akt mitosci bytby sprzeczny sam
w sobie. Akwinata podkresla, ze ,,w samym swym pojeciu mitos¢ jest
czynno$cia wolna” (amor de sui ratione importet, quod sit actus volun-
tatis)'. Analizujac dziatanie Ducha Swietego w kontekscie dziatania
osobowego, E. Kaczynski zaznacza: ,,Chrzescijanin pod wpltywem
Ducha Swietego podejmuje dziatanie osobicie (ex seipso), jego dzia-
fanie pochodzi z jego wlasnej podmiotowosci, on sam jest owego dzia-
tania podmiotem i przyczyna sprawcza”'®’. Kiedy zatem Duch Swiety
porusza ludzka wolg do aktu mitosci, pozostaje ona wprawdzie pod
Jego wplywem, lecz nie jest bierna, ale dobrowolnie wspotdziata
z udzielona jej taska'®'.

Cnota mitosci doskonali si¢ dzigki darowi madrosci, ktory daje
nam posmak 1 wyczucie madro$ci Bozej. Nie jest to ludzka wiedza,
lecz ,,madros¢ zstepujaca z gory” (Jk 3,15). Akwinata podkresla, ze kto
ma znajomos$¢ Boga, ten jest madrym, gdyz wszystko moze poprawnie
osadza¢ i porzadkowaé wedlug zasad Bozych'®*. Madro$é jako dar
Ducha Swigtego jest nie tylko teoria, ale praktycznym programem zy-
cia chrzescijanskiego. Stwierdza to wyraznie $§w. Jakub, wymieniajac
poszczeg6lne cechy madrosci: ,,Madro$¢ za$ zstgpujaca z gory jest
przede wszystkim czysta, dalej, sktonna do zgody, ustepliwa, postusz-
na, petna mitosierdzia i dobrych owocow, wolna od wzgledow ludz-
kich i obludy” (Jk 3,17). Czlowiek madry to ten, kto nie tylko zna
sprawy Boze, ale takze nimi zyje, zachowujac zazyla blisko$¢ z Bo-
giem przez mitos¢, zgodnie ze stowami §w. Pawtla: ,, Ten, kto sig taczy
z Panem, jest z Nim jednym duchem” (1Kor 6,17)'®. Mitos¢ zatem
poprzedza madros¢. Dar madrosci idzie w parze z darem wewngtrznej
modlitwy, zwlaszcza z kontemplacja. Wedlug $§w. Teresy od Jezusa,
kontemplacja ,,nie jest niczym innym, jak glebokim zwiazkiem przy-
jazni, w ktorym rozmawiamy sam na sam z Bogiem, wiedzac, ze On

138 Por. F. Draczkowski, Mifos¢ syntezq chrzescijanstwa, dz. cyt., s. 41-49.

39S Th., II-11, q. 23, a. 2.

190 E. Kaczynski, Prawda, dobro, sumienie. Z zagadnier teologii moralnej, War-
szawa 2007, s. 41.

Por. R. Kostecki, Tajemnica wspotzycia z Bogiem, dz. cyt., s. 166-167.

Por. S.Th., II-11, q. 45, a. 1; G. Kostko, I doni dello Spirito Santo e la vita mora-
le, art. cyt., s. 244.

8 Por. S.Th., II-11, q. 45, a. 2-3.
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nas kocha”'®. Chrzescijanin z kontemplacyjnego zjednoczenia sig
z Bogiem czerpie madros¢, dochodzac do znajomo$ci wyzszych ta-
jemnic boskich i nabywajac umiejetnosci objawiania ich innym'®. Dar
madrosci nie ma jednak na celu tylko tego, aby czlowiek wigcej po-
znawat, lecz by si¢ bardziej rozpalat mitoscia. W przypisywanym $w.
Tomaszowi Komentarzu do Piesni nad Piesniami odnalez¢ mozna
stwierdzenie, ze ,,celem calego Pisma Swietego i calej teologii jest
wzrastanie w mitosci” (,,In tota sacra pagina finis est dilectio (...) the-
ologia ordinatur ad affectionem sive dilectionem caritatis™)'®.

Do daru madro$ci $w. Tomasz przyporzadkowuje siodme blogo-
stawienstwo: ,,Blogostawieni pokdj czyniacy, albowiem bgda nazwani
synami Bozymi” (Mt 5,9). Tres¢ tego blogostawienstwa dotyczy mito-
$ci, zgodnie ze stowami Psalmisty: ,,Pokoj wielki tym, ktorzy mituja
Twoje prawo” (Ps 118). Pokdj taczy sie $cisle z porzadkiem. Sw. Au-
gustyn zdefiniowal pokoj jako tranquillitas ordinis (,,pok6j ptynacy
z tadu”, ,cisza porzadku”). Porzadek za$§ jest rozmieszczeniem po-
szczegolnych rzeczy z wyznaczeniem odpowiedniego dla kazdej z nich
miejsca'®’. Pokoj wprowadza bowiem zjednoczenie nie tylko w we-
wngetrznych pragnieniach cztowieka, ale takze taczy w harmonijna ca-
lo$¢ pragnienia wlasne z pragnieniami innych'®®. Sprawianie pokoju
jest dzietem zaprowadzajacej porzadek madrosci, ktéora wyplywa
z mitosci. W cnocie mitosci zawarty jest bowiem porzadek (ordo amo-
ris), w ktorym najwazniejszy jest Bog jako Dobro najwyzsze i zrodito
wszelkiego dobra. Gdy Bog jest na pierwszym miejscu, wtedy upo-
rzadkowana jest mitos¢ do wszystkich stworzen'®. Poprzez zachowy-
wanie ordo amoris, wprowadzanie pokoju jest zadaniem chrzescijani-
na jako nasladowcy Boga. Czlowiek wewngtrznie uporzadkowany
1 zjednoczony z Bogiem ,,promieniuje” mitoscia na swoje otoczenie,
jego pokdj udziela si¢ innym. Ponadto, posréd owocow cnoty mitosci
Sw. Tomasz wymienia: rado$¢ 1 mitosierdzie (skutki wewngtrzne)
a takze dobroczynnos$¢, jalmuzng oraz upomnienie braterskie (skutki

164 Qw. Teresa od Jezusa, Libro de la vida, 8, cyt. za KKK, n. 2709.

15 Por. S.Th., II-II, q. 45, a. 5.

166 Expositio Canticum canticorum, Proemium, w: Opera omnia, t. 14, Ed. Parmen-
sis 1863, s. 389.

Por. $w. Augustyn, O Panstwie Bozym, 19, 13, Warszawa 1977, s. 415; por.
S.Th., II-1I, q. 29, a. 2; Benedykt XVI, Oredzie na Swiatowy Dzien Pokoju
(1 stycznia 2006), 4, L’Osservatore Romano. Wydanie polskie 27(2006)2, s. 4.
168 por S.Th., II-11, q. 29, a. 3.

9" Por. S.Th., II-I1, q. 26, a. 2.
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zewnetrzne)'"’. Spotykajac zatem czlowieka, ktorego zycie owocuje
czynami mitosci, pragniemy powtdrzy¢ za prorokiem Izajaszem: ,,0
jak pelne wdzigku na gérach nogi zwiastuna radosnej nowiny, ktéry
oglasza pokoj, zwiastuje szczescie” (Iz 52,7).

Ci, ktérzy czynia pokoj, w nagrode otrzymuja chwale usynowienia
Bozego w doskonatym zjednoczeniu si¢ z Bogiem w mitosci. Otrzy-
mujac bowiem dar madrosci, czlowiek osiaga synostwo Boze'’.
W zwiazku z tym $w. Tomasz stwierdza: ,,Milosierdzie wznosi sig¢
ponad nasycenie, w miarg jak cztowiek otrzymuje wigcej, niz zastugu-
je lub niz moglby pragna¢. Jeszcze wigksza jest rzecza oglada¢ Boga,
podobnie jak wigksza jest rzecza ogladac twarz krola anizeli tylko jes¢
na dworze krolewskim. Najwyzsza za$ godno$¢ w domu krolewskim
posiada syn krolewski”'’?. Na éciste powiazanie synostwa Bozego
z krolestwem pokoju zwraca uwagg Benedykt XVI: ,,Jezus jest Synem
(...) On jest prawdziwym «Salomonem» — Tym, ktory przynosi poko;.
Wprowadzanie pokoju nalezy do samej istoty synostwa. Tak wigc
Blogostawienstwo to zaprasza do bycia tym, czym jest Syn, i do czy-
nienia tego, co czyni Syn, po to, bySmy sami stali si¢ «synami Bozy-
mi»'". Ojciec Swiety podkresla, ze oparty na miloéci pokéj cztowicka
z Bogiem znajduje swdj wyraz w pokoju migdzyludzkim: ,, Tylko
cztowiek pojednany z Bogiem moze si¢ pojednac i zy¢ w harmonii ze
soba samym; tylko czlowiek pojednany z Bogiem i ze soba moze
wprowadza¢ pokoj w swym otoczeniu i na catym $wiecie. (...) Pokoj
na ziemi (Lk 2,14) jest wola Boza, a tym samym stanowi zadanie dla
cztowieka. Chrystus wie, ze trwaly pokdj jest zwiazany z trwaniem
cztowieka w Bozej eudokia, w «upodobaniu» Boga. (...) Tam, gdzie
ludzie traca z oczu Boga, zatlamuje si¢ takze pokoj, a jego miejsce
zajmuje przemoc i niestychane okrucienstwo”'”*. Brak pokoju jest
bowiem brakiem mito$ci, czyli sytuacja grzechu.

4.4. GRZECH ODRZUCENIEM MILOSCI

Sw. Augustyn ukazuje zycie moralne chrzeécijanina jako walke
pomigdzy dwiema mitosciami: ,,Dwie mitosci powotaly dwa panstwa:
mito$¢ wiasna, posunigta az do pogardy Boga, powolata panstwo

0 Por. S.Th., II-II, q. 28-33; KKK 1829.

U Por. S.Th., II-11, q. 45, a. 6.

2. Th, I-11, q. 69, a. 4.

'3 J. Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, dz. cyt., s. 81.

7 Tamze, s. 81-82; por. P. Goralczyk, Chrzescijanin budowniczym pokoju, Com-
munio 9(1989)5, s. 114-126.
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ziemskie; mito§¢ Boga za$, posunig¢ta az do pogardzania soba, powota-
ta panstwo niebieskie”'”. U podstaw kazdego grzechu lezy zatem nie-
uporzadkowana mito$¢ wlasna, ktorej przejawem sa trzy pozadliwosci,
o ktorych mowi $w. Jan: ,,Wszystko bowiem, co jest na §wiecie,
a wigc: pozadliwo$¢ ciata, pozadliwo$¢ oczu 1 pycha tego zycia nie
pochodzi od Ojca, lecz od $wiata” (1J 2,16). Sw. Pawel Apostot opisat
to wewngetrzne zmaganie jako walke cztowieka cielesnego 1 duchowe-
go: ,,Jestem bowiem $wiadom, ze we mnie, to jest w moim ciele, nie
mieszka dobro; bo tatwo przychodzi mi chcie¢ tego, co dobre, ale wy-
kona¢ — nie. Nie czynig¢ bowiem dobra, ktorego chcg, ale czynig to zlo,
ktorego nie cheg” (Rz 7,18-19). W tej perspektywie kazdy grzech sta-
nowi zwycigstwo nieuporzadkowanej mitosci wilasnej nad mitoscia
Boga. Nawiazujac do mys$li $w. Augustyna, mozna zatem stwierdzic,
ze grzech jest miloScia samego siebie posunigta az do pogardy Boga
(amor sui usque ad contemptum Dei). W grzechu dokonuje si¢ bowiem
odmowa Bogu postuszenstwa w mitosci. Grzesznik czyni z samego
siebie cel ostateczny, stawiajac si¢ na pierwszym planie i wszystko
odnoszac do siebie.

Mitos¢ ze swej natury wyklucza grzech. Dlatego grzech $miertelny
pozbawia chrzescijanina cnoty mito$ci, bedac jej przeciwienstwem.
Popetiajac grzech $miertelny, czyli §wiadomie i dobrowolnie prze-
kraczajac prawo Boze, cztowiek dokonuje wyboru, poprzez ktory sta-
wia siebie samego ponad przyjaznia z Bogiem. W konsekwencji teolo-
galna cnota miloéci, wszczepiana przez Ducha Swigtego wraz z taska
w dusze czlowieka, zostaje zniweczona. Sw. Tomasz poréwnuje to do
zaniku jasnoS$ci na skutek ustawienia zastony, przez ktora nie moga sig
przebi¢ promienie stoneczne: ,,JJak $wiatlo przestaje oswieca¢ powie-
trze natychmiast, gdy kto§ postawi przeszkodg promieniom stonecz-
nym, tak mito$¢ przestaje by¢ w duszy, gdy tylko zaistnieje przeszkoda
w przeptywaniu jej od Boga do duszy”'’®. Podobnie ukazuje utratg
cnoty mitosci na skutek grzechu $miertelnego §w. Augustyn: ,,Czto-
wiek przez obecno$¢ w nim Boga zostaje o§wietlony, a przez odejscie
nie co do miejsca, lecz odwrocenie si¢ woli, natychmiast pozostaje
w ciemnosci”!"’.

75 Sw. Augustyn, O Panstwie Bozym, 14, 28, dz. cyt., s. 162.

176 S.Th., II-11, q. 24, a. 12.

7 Sw. Augustyn, Komentarz stowny do Ksiegi Rodzaju, 8, 12, w: Pisma egzege-
tyczne przeciw manichejczykom, PSP, t. 25, Warszawa 1980, s. 265.
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Wsrod grzechdéw przeciw mitosci sw. Tomasz wymienia nastgpuja-
ce: nienawise, Zniechqceniem, zazdro$¢, niezgodg, spor, roztam, woj-
ng, zawadiactwo, warcholstwo, gorszycielstwo oraz ghupote, ktora
sprzeciwia si¢ darowi madrosci.

Nienawis¢ jest przeciwienstwem zyczliwosci, gdyz polega na
chceniu dla kogo$ zta. Rozpoczynajac analiz¢ zagadnienia nienawisci,
sw. Tomasz stawia pytanie: czy mozna nienawidzi¢ Boga? Odpowia-
dajac na t¢ kwestig, stwierdza, ze Boga jako dobroci nie mozna niena-
widzi¢: ,,Istota Boga to sama dobro¢, a dobroci nie mozna nienawidzi¢,
bo w istocie dobroci lezy to, iz jest 1 ma by¢ mitowana. Jest wigc nie-
mozliwe, by ktos, kto widzi Boga w Jego istocie, nienawidzit Go”'”.
Jednak nienawi$¢ wobec Boga moze zaistnie¢ wowczas, gdy zwraca
si¢ do Niego nie jako do dobroci samej w sobie, ale do Jego dziet
1 postanowien, ktore czlowiek na skutek ztej woli odrzuca (np. kara
Boza, zakaz grzechu). Nienawis¢ Boga jest grzechem przeciw Ducho-
wi Swietemu, gdyz neguje to, przez co grzech moze byé odpuszczony.
Chociaz nie jest wyliczona posrod grzechéw przeciwko Duchowi
Swietemu, to jest obecna w kazdym z nich. Nienawi$é bowiem to
grzech par excellence, ktory $w. Tomasz nazywa ,,najci¢zszym grze-
chem”"™. W stosunku do blizniego Akwinata dokonuje istotnego roz-
roznienia na nienawi$¢ do osoby oraz nienawis¢ do tego, co w danej
osobie jest zte. Nienawi§¢ wobec osoby blizniego zawsze jest grze-
chem, ale wolno mie¢ w nienawisci to, co jest w jego postgpowaniu
niesprawiedliwe. Mozna zatem mie¢ w nienawisci czyjas wrogosc¢
w stosunku do nas'®',

Zrédtem nienawisci jest bardzo czesto zazdro$é, czyli smutek do-
znawany z powodu dobra drugiego czlowieka. Dla zazdro$nika §wia-
domos¢ czyjego$ dobra jest bolesna, uwiera go, nie pozwala odnalez¢é
spokoju'®. Zazdros¢ rodzi sie najczesciej na tle proznej chwaly i checi
wywyzszenia siebie. Nie zazdro$ci si¢ zazwyczaj osobom, od ktorych
dzieli nas wielki dystans, ale raczej tym, ktérzy sa do nas zblizeni po-
ziomem (,,nie zazdroéci szewc kanonikowi, ze zostat pratatem™). Sw.
Tomasz okresla zazdros¢ jako grzech $miertelny z samego swego ro-
dzaju, gdyz jest ona przeciwienstwem mitosci. Najpowazniejszym ro-

' Zniechecenie (acedig) $w. Tomasz analizuje omawiajac zaréwno wykroczenia

przeciwko nadziei (por. S.Th., II-II, g. 20, a. 4), jak i przeciwko mitosci (por.
S.Th., II-11, q. 35, a. 1-4).

%S Th., II-1I, q. 34, a. 1.

80 S Th., II-11, q. 34, a. 2.

81 por. S.Th, II-11, q. 34, a. 3.

182 por. KKK, n. 2538-2540; M. Zawada, Siedem pieczeci zla, dz. cyt., s. 103-116.
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dzajem zazdro$ci, ktory zalicza si¢ do grzechow przeciwko Duchowi
SW1qtemu jest ,,zazdroszczenie blizniemu taski BOZQ_]”183 Ponadto
zazdro$¢ jest wada gldwna, z ktorej rodza si¢ nastgpujace wykroczenia,
bedace jej ,,corkami”: umniejszanie cudzej chwaty na sposob skryty
(insynuacje, ztosliwe szemranie) lub jawny (potwarz, zniestawienie)
a takze przewrotna rado$¢ z niepowodzenia blizniego (exultatio in ad-
versis) i smutek z jego powodzenia (afflictio in prosperis)'™®*

Pokojowi, ktory jest owocem mitosci, sprzeciwia si¢ niezgoda ni-
weczaca jednos¢. Niezgoda polega na tym, ze kazdy z uporem obstaje
przy swoim zdaniu i nie chce podejmowac dialogu. Postawa taka
oznacza sprzeczno$¢ woli i pochodzi z pychy. Dlatego bywa okreslana
jako ,.corka proznosci®'™. Z préznosci pochodzi takze spor, ktory
oznacza sprzeczno$é w mowie. Sw. Jakub przestrzega: ,,Gdzie bowiem
zazdro$¢ 1 zadza sporu, tam tez beztad 1 wszelki wystgpek™ (Jk 3,16).
Gdy spor przybiera formg ,,zwalczania prawdy sposobem zakrzycze-
nia”, stanowi materi¢ grzechu $miertelnego'*®. W ludzkim dziataniu
brak pokoju przejawia si¢ na rozne sposoby: roztam (,,rozdarcie wsrod
dusz”, schizma jako $wiadome i dobrowolne zerwanie jednosci z Ko-
Sciotem,)'®’”, wojna'®, zawadiactwo pochodzace z gniewu (bojka jako
,prywatna wojna”, sprzeczka, w ktorej dochodzi do rekoczynow)'®,
warcholstwo (sianie niezgody celem wywotania buntu, niepokojow
spotecznych, zamieszek)'*’, gorszycielstwo (od gr. scandalon — ,,pod-
stawianie nogi”; stowo lub czyn mniej prawy, dajacy drugiemu spo-
sobno$¢ do upadku moralnego; stanowi powazne wykroczenie, gdy
uczynkiem lub zaniedbaniem doprowadza si¢ kogo$ do grzechu cigz-
kiego)'*'.

Zwiazanemu z cnota mitos$ci darowi madro$ci sprzeciwia si¢ ghupo-
ta (stultitia). Jest to rodzaj odrgtwienia (stupor) w sadzie dotyczacym
przyczyny najwyzszej, bedacej celem ostatecznym i najwyzszym do-

18 por. S.Th., II-11, g. 36, a. 4; J. Salij, Grzech, taska, sakrament pojednania, dz.

cyt., s. 44.
Por. S.Th., II-11, q. 36, a. 4; C. J. Wichrowicz, Zarys teologii moralnej w ujeciu
tomistycznym, dz. cyt., s. 166-167.
85 S Th., II-11, q. 37, a. 2.
86 Ppor. S.Th., II-I1, q. 38, a. 1.
7 Por. S.Th., II-I1, q. 39, a.
8 Ppor. S.Th., II-II, q. 4
3 Por. S.Th., II-11, q. 4

42, a.

%0 Por. S.Th., II-I1, q.
Y1 Por. S.Th., II-11, q. 43, a. 1- 8 KKK, n. 2326; W. Polak, Zycie w Chrystusie, dz.
cyt., s. 102-106.

184
0,a
1, a.
2,a
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brem'*?. W tym sensie glupota nie oznacza otepienia intelektualnego,

ale raczej utrat¢ wrazliwosci w dziedzinie duchowej. Cztowiek ogar-
nigty ghupota tak bardzo zaabsorbowany jest sprawami doczesnymi, ze
staje si¢ niezdolny do pojmowania spraw boskich. Przed taka postawa
przestrzega §w. Pawel Apostot: ,,Cztowiek zmystowy bowiem nie
pojmuje tego, co jest z Bozego Ducha. Glupstwem mu si¢ to wydaje
1 nie moze tego poznac¢, bo tylko duchem mozna to rozsadzi¢” (1Kor
2,14). Akwinata zauwaza, ze glupota rodzi si¢ z rozpusty, poprzez kto-
ra cztowiek do tego stopnia zanurza si¢ w rozkoszach ziemskich, ze

pochtaniaja one catkowicie jego dusze'”.

ZAKONCZENIE

Tomaszowa analiza glupoty jako utraty wrazliwos$ci na warto$ci
duchowe pozwala dokona¢ szerszego podsumowania wyzwan, ktore
staja przed moralno$cia chrze$cijanska we wspodtczesnym kontekscie
spoteczno-kulturowym, naznaczonym sekularyzmem i konsumpcyjna
wizjq zycia. Diagnozg tej sytuacji Jan Pawet II ujal w mocnym stwier-
dzeniu: ,,Europejska kultura sprawia wrazenie «milczacej apostazji»
cztowieka sytego, ktory zyje tak, jakby Bog nie istnial”'**. Temat ten
jest rowniez przedmiotem szczegdlnej troski Benedykta XVI, ktory
podczas swej wizyty w Stanach Zjednoczonych powiedziat: ,,W spole-
czenstwie zamoznym przeszkoda utrudniajaca spotkanie z Bogiem
zywym jest stabo uchwytny wptyw materializmu: bardzo fatwo moze
on spowodowacé, ze skoncentrujemy uwage na owym «stokro¢ wig-
cej», obiecanym przez Boga w tym czasie, zamiast na Zyciu wiecznym,
ktore obiecuje w przysztosci (Mk 10,30). Dzi§ trzeba przypominac
ludziom, co jest ostatecznym celem ich zycia. Ludzie musza dostrzec
glebokie pragnienie Boga, ktoére maja w sobie. Musza pi¢ ze zrodet
Jego nieskonczonej mitosci. (...) Bez Boga, ktéry obdarza nas tym,
czego sami nie mozemy osiagnac, nasze zycie jest w istocie puste.
Trzeba nieustannie przypomina¢ ludziom o potrzebie podtrzymywania
wigzi z Tym, ktory przyszedt, abysmy mogli mie¢ zycie w obfitosci
(por. J 10,10)”'°.

2 por. S.Th., II-II, q. 46, a. 1-2; J. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza,

t. 1I/1, dz. cyt., s. 253-254.

93 Por. S.Th, II-11, q. 46, a. 3.

194 Jan Pawet II, Ecclesia in Europa, n. 9.

195 Benedykt XVI, ,, Tak” dla Zycia, ,,tak” dla milosci i ,,tak” dla pragnien obec-
nych w sercu nas wszystkich (Waszyngton, 16 kwietnia 2008), L’Osservatore
Romano. Wydanie polskie 29(2008)5, s. 42.
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W tej perspektywie istotnym zadaniem ewangelizacji jest obecnie
ukazanie na nowo teologalnego wymiaru etyki chrzescijanskiej. Mo-
ralnos$¢, w ujeciu $w. Tomasza, to fascynujace dazenie do Boga (motus
creaturae  rationalis ad Deum)'", ktory, dzialajac w cztowieku,
uswigca go 1 prowadzi ku Sobie, aby da¢ mu udziat w szczgs$ciu wieku-
istym. Chrystusowe orgdzie moralne nie jest zatem jedynie przyttacza-
jacym zbiorem nakazdw i zakazdw, ale nade wszystko pelnym mocy
wezwaniem do odkrycia pigkna i pelni zycia, w ktorym dzigki uzdra-
wiajacej fasce, poprzez wiarg, nadzieje 1 mitos¢, ,,stajemy si¢ uczestni-
kami Boskiej natury”"”’.

LE VIRTU TEOLOGALI NELLA VITA MORALE DEL CRISTIANO

Sommario

La virtu ¢ una disposizione abituale e ferma a fare il bene. Essa
consente alla persona, non soltanto di compiere atti buoni, ma di dare il
meglio di sé. Il fine di una vita virtuosa consiste nel divenire simili
a Dio. Le virtt umane si radicano nelle virtu teologali, le quali rendono
le facolta dell’'uvomo idonee alla partecipazione alla natura divina. Le
virtu teologali si riferiscono direttamente a Dio e dispongono i cristiani
a vivere in relazione con la Santissima Trinita. Esse fondano, animano
e caratterizzano 1’agire morale del cristiano. Sono infuse da Dio
nell’anima dei fedeli per renderli capaci di agire quali suoi figli e meri-
tare la vita eterna. Sono il pegno della presenza e dell’azione dello
Spirito Santo nelle facolta dell’essere umano. Tre sono le virtu te-
ologali: la fede, la speranza e la carita. Ma di tutte ,,piu grande ¢ la
carita” (1Cor 13,13).

¥ Ppor. S.Th., 1, q. 2.

Y7 Sw. Atanazy Wielki, Listy do Serapiona, 1, 24, Krakow 1996, s. 97; por. J. Bra-
morski, Zycie w Duchu Swietym jako istotny aspekt wspolczesnej aksjologii
chrzescijanskiej, w: Wartosci moralne w kontekscie wspotczesnego sekularyzmu,
red. J. Gocko, Lublin 2007, s. 27-38.
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