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WPROWADZENIE

Zgodnie ze Statutem Polskiego Stowarzyszenia Teologdéw Duchowosci, ,,0fi-
cjalnym periodykiem Stowarzyszenia jest rocznik o charakterze naukowym pt.
«Duchowo$¢ w Polsce»” (art. 11, ust. 2). Powstal on na bazie zainicjowanej
przeze mnie w 1993 roku serii wydawniczej pod tym samym tytutem, w ramach
ktorej ukazato si¢ dziesie¢ tomoéw w formacie A 5, kazdy pod wiasnym tytutem
odpowiednio do tresci sktadajacych si¢ nan artykutow. Takze szata graficzna
kazdego z tych tomow jest r6zna — od monochromatycznej do wielobarwne;.
W wickszosci sg to prace zbiorowe z udziatem niemal wylgcznie cztonkoéw ow-
czesnej Sekcji Duchowosci Teologdw Polskich. Jedynie pierwszy tom jest pracg
wspotautorska moja i ks. prof. Waleriana Stomki oraz tom 6smy w cato$ci opra-
cowany przeze mnie. Tom czwarty, to zbiér dokumentéw Ko$ciota na temat in-
stytutow §wieckich. Dopetniajg go artykuly bedace poktosiem sympozjum po-
$wigconego tej tematyce. W drugim wydaniu tego zbioru, zmienionym i posze-
rzonym (tom dziewiaty), opuszczono ten rodzaj komentarzy.

Wydany rok temu tom 11 z serii ,,Duchowos$¢ w Polsce” jst przejsciowy. Od
poprzednich tomow rdzni si¢ nie tylko formatem B 5, przyjetym w odniesieniu
do rozpraw naukowych, ale takze jednolita oktadka, na ktorej jest logo Stowarzy-
szenia wpisane w kontur Polski. Ta nowa szata graficzna, przy ewentualnej
zmianie koloru tta, ma by¢ statym elementem rozpoznawczym rocznika.

Niebawem po wydrukowaniu 11. tomu ,,Duchowos$¢ w Polsce” Narodowy
Osrodek ISSN przy Bibliotece Narodowej w Warszawie przyznat naszej publika-
¢ji numer ISSN 2081-4674 (International Standard Serial Number). Warto nad-
mieni¢, ze Migdzynarodowy Znormalizowany Numer Wydawnictwa Ciaglego
W postaci o$miocyfrowego niepowtarzalnego identyfikatora wydawnictw ciagtych,
opracowany w 1971 roku, w Polsce stosowany jest od 1977 roku. W zwigzku
z przyznaniem naszej publikacji numeru ISSN, od tej chwili jest ona w pelnym
tego stowa znaczeniu wydawnictwem cigglym (periodykiem). W zwiazku z tym
zmienia si¢ Sposob numeracji, a tym samym opis bibliograficzny.

Naukowy charakter rocznika gwarantuje nie tylko odpowiedni dobor zgla-
szanych materiatow, jakiego dokonuje Zarzad Stowarzyszenia, ale takze powo-
lywane przez niego grono pigciu recenzentdow, reprezentujacych roézne osrodki
naukowe w kraju. Zgodnie z przyjetymi standardami, w przypisach podane zosta-
ly biogramy poszczegdlnych autoroéw, zas$ na koncu kazdego artykutu — stresz-
czenie w jednym z jezykow kongresowych.
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Biezacy, 12. tom zawiera 21 artykutow, 3 sprawozdania i 2 recenzje. Na
szczegblng uwage zastuguja publikacje w drugiej sekcji pt. ,,Polska teologia du-
chowosci”. Jest to bowiem zbior 12 odczytow, wygtoszonych podczas doroczne-
go Zjazdu Teologow Duchowosci. Odbyl si¢ on w dniach 4-5 VI 2010 roku
w Osrodku Edukacyjno-Charytatywnym Diecezji Radomskiej ,,Emaus”, potozo-
nym w uroczym zakolu Pilicy, w miejscowosci Turno-Brzezce koto Biatobrze-
gow Radomskich. W ramach tego Zjazdu zorganizowano dwudniowe ogoélnopol-
skie sympozjum nt. ,,Polska teologia duchowosci. Proba bilansu i perspektywy”.
U poczatkow dziatalno$ci Stowarzyszenia jest bowiem rzeczg konieczng podjecie
pogtebione] refleksji nad jakoscia uprawianej dotychczas teologii duchowosci
w Polsce oraz proba wytyczenia kierunkow na przyszito$¢. Z pewnoscig temat nie
zostal wyczerpany, a jedynie zasygnalizowany. Tym bardziej wigc wydaje sie, ze
podany tu materiat powinien stanowi¢ lektur¢ obowigzkowa zarowno dla studen-
tow 1 doktorantow teologii duchowosci, jak rowniez wykladowcow. Zawiera bo-
wiem cenne wskazania metodologiczne oraz inspiruje do dalszych dyskusji i po-
szukiwan.

Oprocz kompletu materialow z sympozjum, czytelnik znajdzie kilka interesu-
jacych artykulow na rézne tematy z zakresu duchowosci. W czeSci sprawozdaw-
czej zamieszczone zostaty informacje o przebiegu wspomnianego Zjazdu Teolo-
gow Duchowosci z dos¢ bogata dokumentacja fotograficzna, jak rowniez zwigzta
relacja z udziatu przedstawicieli naszego Stowarzyszenia w VIII Kongresie Teo-
logow Polskich w Poznaniu w dniach 13-16 IX 2010 roku. Ponadto po raz pierw-
szy zostata podana do publicznej wiadomosci pelna lista aktualnych cztonkow
Stowarzyszenia (stan na 15 X1 2010), ktorych z pewnoscig bedzie przybywac.

Jak widaé, rocznik ,,Duchowos¢ w Polsce”, cho¢ dopiero stawia pierwsze
kroki, juz petni funkcje informacji merytorycznej, bezposrednio stuzacej pracy
naukowo-badawczej, a takze informacji organizacyjnej. W ten sposob realizowa-
ny jest podstawowy cel naszego Stowarzyszenia. Wedtug Statutu, jest to prowa-
dzenie badan w dziedzinie duchowosci, promowanie i popularyzowanie wiedzy
w zakresie duchowosci katolickiej, a takze integrowanie $rodowiska teologow
duchowosci w Polsce 1 koordynowanie wspolpracy teologow duchowosci z tymi,
ktorzy zajmujg si¢ formacja duchowg (por. art. 8).

Lublin, Uroczysto$¢ Chrystusa Krola Wszech§wiata 2010.

ks. dr hab. Marek Chmielewski, prof. KUL
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Ks. Janusz KROLIKOWSKI*

JEZUS OBLUBIENCEM KAZDEJ DUSZY
Z. DZIEJOW POLSKIEJ POBOZNOSCI CHRYSTOLOGICZNEJ

Godzinki wpisaly si¢ na trwate w dzieje polskiej poboznosci, szeroko oddzia-
hujac na duchowos$¢ wiernych. Zaréwno dostarczaty wiernym licznych i konkret-
nych tresci teologicznych 1 modlitewnych, jak roéwniez ksztalttowaty obyczaj do-
tyczacy modlitwy, przede wszystkim swoja strukturg zaczerpnigta z liturgii,
przypominajac o niej w réznych porach dnia'. Z tego powodu zashuguja one na
zauwazenie, szersze niz dotychczas, w ramach prowadzonych badan dotyczacych
dziejow poboznosci i duchowosci minionych wiekow, jak réwniez w innych
dziedzinach badan historycznych, na przyktad w dziejach literatury. Godzinki sg
jednym z niezauwazanych jeszcze zabytkow literatury polskiej”.

W tym miejscu zostajg opublikowane godzinki ,,0 Panu Jezusie, Oblubiencu
duszy”, pochodzace z poczatku XVII wieku. Niezastgpiony Estreicher podaje
wiadomo$¢ o ich publikacji (17, 208), zaznaczajac, ze w swoim zapisie opiera si¢
na egzemplarzu uszkodzonym (,,konca brak™): Godzinki [krotkie] barzo nabozne,
o Panie Jezusie Oblubiencu kazdey dusze wierney, W Krakowie, w drukarni
Marec. Filipowskiego roku panskiego 1634, kart nlb. 14. Na ile mozna bylo zwe-
ryfikowaé katalogi biblioteczne, egzemplarza tych godzinek nie posiada Zadna
znaszych gtownych bibliotek. Tymczasem udalo mi si¢ odnalezé egzemplarz

* Ks. dr hab. Janusz KROLIKOWSKI, prof. UPJPII — prezbiter Diecezji Tarnowskiej (wysw.
1988); od 1997 wyktada teologie w Uniwersytecie Papieskim Jana Pawta II, Wydziat Teologiczny
Sekcja w Tarnowie; cztonek Zarzadu Polskiego Towarzystwa Mariologicznego, Towarzystwa Teo-
logéw Dogmatykow, Polskiego Towarzystwa Teologicznego Oddziat w Tarnowie; ostatnio opubli-
kowal tom materialow zrédtowych do dziejow duchowosci w Polsce: Drogi duchowe starosgdec-
kich klarysek w XVII wieku (Tarndw 2009).

' Por. J. Kopeé, Godzinki, w: Encyklopedia Katolicka, t. 5, Lublin 1989, kol. 1238-1241;
J. Krélikowski, Godzinki o swigtych w polskiej poboznosci i kulturze, w: ,, Ku ratunkowi memu po-
kwap si¢”. Godzinki i inne modlitwy do swigtych w polskiej poboznosci XVIII wieku, wstep i oprac.
J. Krolikowski, Tarnow 2009, s. 5-22.

2 W najblizszym czasie (koniec 2010 r.) w wydawnictwie Biblos w Tarnowie ukaze sic wybor
godzinek staropolskich zatytutowany: ,, Przez zastugi ich skuteczne”. Godzinki staropolskie.
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prawie kompletny tych godzinek; nie posiada on jednak pierwszej kartki, stad tez
egzemplarz nie dostarcza petnych danych dotyczacych jego wydania. Odtwarzam
je zatem na podstawie zapisu Estreichera.

Niestety, godzinki sg anonimowe, ale biorgc pod uwage ich zasadnicze tresci,
mozna tgczy¢ ich powstanie z kregiem karmelitanskim, cho¢ zapewne mozna by
szuka¢ autora rowniez w kregu franciszkanskim.

Prezentowane godzinki wyrastajg z kregu duchowosci mocno zwigzanej
z ideg oblubienczosci, inspirujac si¢ bezposrednio Pie$nig nad piesniami. Taka
duchowo$¢ prezentowatl przede wszystkim krag karmelitanski, nawigzujacy do
swoich mistrzow duchowych. Ich przewodnie tresci dotycza poszukiwania Jezu-
sa, postepujac droga poznania skoncentrowang na milosci. Nawigzuja tym
samym do bogatej tradycji duchowosci i mistyki chrzescijanskiej, ktore z tych
zasadniczych tre$ci uczynity zasade swojego rozwoju i dazenia do petni. Cecha
charakterystyczna tego typu duchowosci jest szczegolna bezposrednios$¢ relacji
z Bogiem, na ktorej si¢ opiera i do ktorej zmierza. Nie nosi ona znamion jakiego$
latwego 1 opartego tylko na uczuciach pietyzmu. Staje si¢ to pewne, jesli
uwzgledni si¢ obecny w tej duchowosci swoisty ,,dramatyzm” wiary, zwigzany
7 jej nieoczywistoscig poznawcza i w zwigzku z tym z zadaniem ciggltego powra-
cania do postawy i zadania poszukiwania Boga, ktoérego wiara domaga si¢ jako
swojego ozywiajacego elementu.

Nalezy takze postawi¢ pytanie, czy prezentowanych godzinek nie nalezatoby
widzie¢ w perspektywie poszukiwania do§wiadczenia mistycznego ze strony
anonimowego autora, jak rowniez ze strony Srodowiska, w ktorym powstaly.
W takim ujeciu — a biorac pod uwage ich tres¢, jest to propozycja uzasadniona
— stanowityby one ubogacenie dziejow mistyki w Polsce, ktora rozkwitta w na-
szym kraju w okresie potrydenckim. Mozna w kazdym razie z calag pewnoscia
stwierdzi¢, ze publikowane godzinki sa wyraznym $wiadectwem poszukiwania
glebszego doswiadczenia religijnego i duchowego, ktore nie zadowala si¢ jakas
tylko zewnetrzng praktyka religijng. Ich gleboko indywidualny, osobisty 1 we-
wnetrzny rys dowodzi wysokich aspiracji duchowych autora i srodowiska, w kto-
rym dziatal.

Biorac pod uwage tres¢ i charakter godzinek o Panu Jezusie Oblubiencu du-
szy, nalezy zauwazy¢, ze $wiadczg one o wielowatkowym rozwijaniu si¢ poboz-
nosci w Polsce w okresie potrydenckim oraz o jej glebszych pod wzgledem du-
chowym aspiracjach. Uwzgledniajgc popularnos¢ godzinek w 6wczesnej poboz-
nosci, nalezy domniemywac, ze nie byly one zwigzane tylko z jakim$ $rodowi-
skiem zakonnym, ale oddzialywaly rowniez na szersze kregi wierzacych. Pozwa-
lajg zatem dowodzi¢, ze Kosciot potrydencki w Polsce rzeczywiscie poszukiwat
glebszych doswiadczen duchowych, nie zadowalajac si¢ tylko zewngtrznymi
manifestacjami i osiggnigciami w przezywanej wierze. Jest to jeden z tych aspek-
tow Kosciota potrydenckiego, na ktory stale zwracat uwage w swoich poszuki-
waniach dotyczacych historii duchowosci prof. Karol Gorski, a ktory na pewno
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zastuguje na uwage w interpretacjach dotyczacych tamtej epoki, nadal niejedno-
krotnie razacych jednostronnoscig wydawanych o niej sagdow. Podsumowujac
swoje doswiadczenia w dziedzinie poszukiwan dotyczacych dziejow mistyki,
zwlaszcza w okresie potrydenckim, doswiadczenia bardzo owocne, z ktorych
dzisiaj korzystamy, K. Goérski pisat: ,,Chciatem udowodnié, ze byto prawdziwe
odrodzenie i poglebienie w katolicyzmie potrydenckim™. Obecnie te do$wiad-
czenia majg dalszy ciag i zyskuja nowe potwierdzenia, ktory uzasadnia potrzebe
odczytywania dziejow owczesnego Kosciota w takim wiasnie kluczu.

Tekst

GODZINKI KROTKIE BARZO NABOZNE
O PANIE JEZUSIE, OBLUBIENCU KAZDEY DUSZE WIERNEY

JUTRZNIA

Niechaj bedzie Panu Jezusowi rozmowa moja przyjemna.
A ja si¢ w Jezusie, Panu moim, bede¢ kochat.

Panie, otworzysz wargi moje.

A usta moje opowiada¢ beda chwale twoje.

Boze, pospiesz si¢ ku wspomozeniu memu.

Panie, pokwap si¢ ku ratunku memu.

Chwata Ojcu i Synowi, i Duchowi Swictemu.

Jako byto na poczatku, i teraz, i na wieki wiekow. Amen.

Hymn

Jezu, wdzigcze pamigtanie,

Serca prawdziwe kochanie,

Nad miod i wszelkie mniemanie

Stodsze z tobg obcowanie.
Nadziejo pokutujacym,
Jake$ taskawy proszgcym,
Dobry ciebie szukajgcym,
A coz wigcej najdujgcym.

Nic wyspiewaé wdzigczniejszego,

Nic ustysze¢ weselszego,

Nic nie pomysli¢ stodszego,

Nad cig, Jezusa mitego.

3 K. Gorski, Moja droga do historii zycia wewnetrznego, w: W kierunku chrzescijariskiej kultu-
ry, red. B. Bejze, Warszawa 1978, s. 642.
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Ni jezyk moze wymowic
Ani litera wyrazié,
Swiadomy ten moze zeznac,
Co to jest Ciebie milowac.
Badz, Jezu, moja ochtoda,
Ktory masz by¢ i nagroda.
Niechaj chwata moja w tobie
Przebywa na wieki sobie. Amen.

Psalm

Jam spata i twardom zasnetla, i wstatlam, bo Pan obronit mig.
Chwata Ojcu i Synowi, i Duchowi Swigtemu.

Antiphona

Corki jerozolimskie, oznajmicie Panu Jezusowi, milemu mojemu, iz mdleje

od tej mitosci, ktorg mam ku Niemu.

Capitulum

Na tozku moim w nocy szukatam tego, ktorego miltuje dusza moja.

S[z]Jukatam a nie nalaztam, i maluczko odszed}; nalaztam tego, ktorego mituje
dusza moja. Bogu dzieki.

V. Dobry jest Pan Jezus tym, ktorzy w Nim ufaja.
R. Dobry duszy tej, ktora go szuka.

Kyrie, elejson. Chryste, elejson. K[yrie, elejson].
Panie, wystuchaj modlitwe mojg.

A wotanie moje niech do ciebie przijdzie.

Modlitwa

O, najstodszy Panie, Jezu Chryste, jasna gwiazdo, ktory czucia nocnego ro-

dzeniem panienskim ro§wiecic i tez czucia wesotym zwycigstwem zmartwych-
wstania twego o$wieci¢ie$ raczyt, Panie moj, przez zastugi tejze Matki twojej
najmilszej oswie¢ serce moje, zeby snadz jako ztodziej nie przyszedszy, nie zsze-
dies mi¢ $pigca. Ktory jestes chwatg Ojcowska, Synem panienskim, pomazany
taska Ducha Swietego, Panie Boze wszystkich rzeczy blogostawiony. Ktory zy-
wiesz 1 krolujesz na wieki. Amen.

Panie, wystuchaj modlitwy moje.
A wotanie moje niech do Ciebie przijdzie.
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PRIMA

Niechaj bedzie Panu Jezusowi rozmowa moja przyjemna.
A ja si¢ w Jezusie, [Panu] moim, kocha¢ bedg.

[Boze], pospiesz si¢ ku wspomozeniu memu.

Panie, pokwap si¢ ku ratunku memu.

Chwata Ojcu...

Hymn

Jezu, stodkosci serdeczna,
Zrzodto prawdy, jasnos¢ duszna,
Przechodzisz wesele wszelkie
I tez pozadanie wielkie.
Z Maryja rano wzdychajac,
Ciebie, Jezusa, szukajac,
Z serca glosem bede wotaé,
Dusza a nie okiem szukac.
Grob obleje memi tzami,
Miejsca napelni wzdychaniem.
Jezu moj, do Twych nog padng,
Obtapiajac, nie odpadng.
Ciebie, Jezusa, szukajac,
Placzac, usta przytulajac.
Boze, zebra¢ odpuszczenia,
Laski i dusze zbawienia.
Badz, Jezu, moja ochtoda,
Ktory masz by¢ i nagroda.
Niechaj chwata moja w tobie
Przebywa na wieki sobie. Amen.

Psalm

Skosztnyjcie a obaczcie jako stodki jest Pan Jezus; o blogostawionyz to
cztowiek, ktory nadziej¢ swa w Nim poklada. Chwata Ojcu...

Antiphona

Olejek wylany imi¢ Twoje, Jezus; dlategoz i mtode panienki umitowaty cie-
bie barzo.

Capitulum

Ukaz mi twarz twoje¢, niechaj zabrzmi w uszach moich glos twoj. Glos abo-
wiem twoj wdzigczny jest barzo, i oblicze twoje nadobne. Bogu dzigki.
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V. Otos$ pigkny, Jezu mity moj, i barzo ozdobny.
R. Lozeczko nasze kwiatkami potrzesione.
Kyrie, elejson. Chryste, elejson. Kyrie, elejson.
Panie, wystuchaj modlitwe mojeg.

A wotanie moje niechaj do ciebie przijdzie.

Modlitwa

O, najstodszy Panie, Jezu Chryste, alfa i omega, to jest, ktory jeste$ poczat-
kiem i dokonczeniem wszystkiego na $wiecie, ktory rano pierwszego dnia sobot-
nego Magdalenie raczyles si¢ ukazac i onejze stodko ptaczacej ucieszng rozmo-
we 1 twarzg wesola, i wielce pozadana, stawite$ si¢, prosz¢ Ci¢ przez przyczyne
tejze milej uczennice twojej, zeby$ we mnie zmigkczy¢ raczyt ogien boskiej mi-
losci, ktory jestes chwatg Ojcowska, Synem panienskim, napetniony taskg Ducha
Swietego, Panie Boze nade wszystko blogostawiony. Ktory zywiesz i krolujesz
na wieki. Amen.

Panie, wystuchaj modlitwe mojg.

A wotanie moje niech do ciebie przijdzie.
Podzigkujmyz Panu.

Bogu dzigki.

TERTIA

Niechaj bedzie Panu Jezusowi rozmowa moja przyjemna
A ja w Jezusie, Panu moim, wiecznie kochac si¢ bede.
Boze, pospiesz si¢ ku wspomozeniu memu.

Panie, pokwap si¢ ku ratunku memu.

Chwata Qjcu...

Hymn

Mitos¢ twoja jest nastodsza

I prawdziwie nawdzigczniejsza.

O jak poboznym smakuje,

Rozum wystowi¢ nie umie.
Gdy ty serce me nawiedzasz
Na ten czas prawdg objawisz,
Smierdzi jemu prozno$¢ §wiecka,
Wewnatrz pata mitos¢ boska.

Coscie doznali, wyznajcie,
Prawej mitosci zadajcie,
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Jezusa goraco szukajcie,
Szukajac, mitoscig patajcie.
Cho¢ godnie nie umiem mowic,
Ja przecie nie bede milczed,
Mitos¢ mi si¢ kaze wazy¢,
O tobie z radoscig mowié.
Badz, Jezu, moja ochtoda,
Ktory masz by¢ i nagroda.
Niechaj chwata moja w tobie
Przebywa na wieki sobie. Amen.

Psalm

0, jako wdzieczne podobnemu mojemu stowa twoje, Jezu, nad miod stodsze
ustom moim. Chwata Ojcu...

Antiphona

Za wonnoscig olejkow twoich pobiezemy, dlatego mtode panienki umitowaty
ci¢ barzo.

Capitulum

Pickne s3 jagody lica twego, jako synogarlica szyja twoja, jako klejnoty sno-
pek mirry, jest mi Pan Jezus; mily moj, miedzy piersiami moimi mieszka¢ sobie
bedzie. Bogu dzigki.

V. Mity moj, Pan Jezus, mnie.

R. Ajajemu.

Kyrie, elejson. Chryste, elejson. Kyrie, elejson.
Panie, wystuchaj modlitwy moje.

A wotanie moje niech do ciebie przijdzie.

Modlitwa

O, nataskawszy Panie, Jezu Chryste, ktorego Duch nad miod stodszy jest,
ktory zwycigzcy manne zakrytg obiecate$ da¢, daj mi tego Ducha twego pozada-
nych stodkosci kosztowaé, ktoremi cialo twoje niechaj ozdobi ochotnie jagody
lica mego, ktory jeste§ chwata Ojcowska, Synem panienskim, taskg Ducha
S[wictego] pomazany, Panie Boze, nade wszytko blogostawiony. Ktory zywiesz
i krolujesz na wieki wiekow. Amen.

Panie, wystuchaj modlitwe moje,
A wotanie moje niech przijdzie do Ciebie.
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Podzigkujmyz Panu.
Bogu dzieki.

SEKSTA

Niech bedzie Panu Jezusowi rozmowa moja przyjemna.
A ja w Jezusie, Panu moim, kochac¢ si¢ bedg.

Boze, pospiesz si¢ ku wspomozeniu memu.

Panie, pokwap si¢ ku ratunku memu

Chwata Qjcu...

Hymn

Jezu moj, twe mitowanie,

Dusze wdzigczne ochtodzenie,

Okrom brzydkosci nasycasz,

Jedzacym takna¢ dopus|[z]czasz.
Ktorzy ciebie pozadaja,
Pragna¢ nigdy nie przestaja
Pozadac¢ nic nie umieja,

Nad cig, ktorego mituja.

Kto skosztuje twej mitosci,

Zna jakiejie$ ty stodkosci,

Ten s[z]cze¢sliwie nasycony,

Bo tobie jest uwiedziony.

Jezu, anielska pigknosci,

Czy$ w uszach pienie wdzigcznosci
Ustom miod dziwnej stodkosci,
Sercu wonnos¢ z wysokosci.

Badz, Jezu, moja ochtoda,

Ktory masz by¢ i nagroda.

Niechaj chwata moja w tobie

Przebywa na wieki sobie. Amen.

Psalm

Namazata$ olejkiem glowe moje, a kielich upajajacy Pana Jezusow jako
kosztowny jest. Chwala Ojcu...

Antiphona

Jadtam owoc moj z miodem moim, pitam wino z mlekiem moim.
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Capitulum

Pod cieniem Pana Jezusowym, ktoregom pragneta, siedziatam sobie, a owoc
jego stodki jest gardtu memu. Bogu dzigki.

V. Kto mituje Pana Jezusa.

R. Nie mieszka w $mierci.

Kyrie, elejson. Chryste, elejson. Kyrie, elejson.
Panie, wystuchaj modlitwe mojg.

A wotanie moje niech przijdzie do ciebie.

Modlitwa

O, nataskawszy Panie, Jezu Chryste, $liczniejszy nad stonce, ktorego i anio-
lowie nigdy napatrzy¢ si¢ nie moga, daj mi si¢ w tobie rozkoszowac, tam zebym
si¢ zami slodkiemi zalewajac, czastke sobie najlepszg obrawszy, w zwierciadle
bostwa twego wiekuiscie przeglada¢ mogta. Ktory jestes chwata Ojcowska, Sy-
nem panienskim, taska Ducha Swigtego napeiony, Panie Boze, nade wszystko
btogostawiony. Ktory zywiesz i krolujesz na wieki wiekow. Amen.

Panie, wystuchaj modlitwe mojg.

A glos moj niechaj przijdzie do ciebie.
Podzigkujmyz Panu.

Bogu dzigki.

NONA

Niechaj bedzie Panu Jezusowi rozmowa moja przyjemna.
A ja si¢ w Jezusie, Panu moim, kocha¢ bedg.

Boze, pospiesz ku wspomozeniu memu.

Panie, pokwap si¢ ku ratunku memu.

Chwata Ojcu...

Hymn

Juz cig tysiagckro¢ pozadam,

O Jezu, gdyz cig¢ ogladam.

O kiedyz mi¢ rozweselisz,

Obliczem twoim nakarmisz.
O Jezu moj, ma stodkosci,
Nadziejo dusze w ciezkosci,
Ciebie goracemi tzami,
Szukam, wotam, wspomni na mig.
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I juz gdziekolwiek zasigdeg,
Z soba cig, Jezu, mie¢ bede.
0O, jak si¢ bede radowac,
Znalazszy, mile catowac.
Tam namilsze oklapienie,
I rozkoszne catowanie,
Szczesliwe z toba zlaczenie,
Jezu moj, moje kochanie.
Badz, Jezu, moja ochloda,
Ktory masz by¢ i nagroda.
Niechaj chwata moja w tobie
Przebywa na wieki sobie. Amen.

Psalm

0, jakie jest wielkie mnostwo stodkos$ci twojej, Panie Jezu moj, ktora$ zakryt

bojacym si¢ ciebie. Chwala Ojcu...

Antiphona

Wszytkie jabtka stare, Jezu mity, zachowatam tobie.

Powiedzze mi, Jezu mily moj

Capitulum

, ktorego mituje dusza moja, kedy pasiesz,

gdzie odpoczywasz w potudnie, zebych si¢ snadz nie poczgta btagkac za trzodami

towarzyszow twoich. Bogu dzieki.

V. A ja bede si¢ w Panu radowata.

R. I bede si¢ weselita w Jezusie, Panu i Bogu moim.
Kyrie, elejson. Chryste, elejson. Kyrie, elejson.
Panie, wystuchaj modlitwe mojg.

A wolanie moje do ciebie niech

przijdzie.

Modlitwa

O, nataskawszy Panie, Jezu Chryste, Swiatlosci potudniowa, a ktorego potu-
dnie wszytek dzien, prosze cig, posli z taski swej aniota twego, stroza mego, to-
warzysza pozytecznego, dziewosteba mitego, i tak, za jego towarzyska bytnoscia,
racz mig, Panie, taskg o$wieci¢, zeby si¢ snadz, kiedy wieczor przijdzie, w rozne

postawy nie mienila. Ktory jestes

chwala Ojcowska, Synem panienskim, taska

Ducha Swigtego napehiony, Panie Boze, nade wszystko blogostawiony. Ktory
zywiesz 1 krolujesz na wieki wiekow. Amen.
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Panie, wystuchaj modlitwe mojeg.

A wotanie moje niech przijdzie do ciebie.
Podzigkujmyz Panu.

Bogu dzigki.

NIESZPOR

Niechaj bedzie Panu Jezusowi rozmowa moja przyjemna.
A ja w Jezusie, Panu moim, wiecznie kochac si¢ bede.
Boze, pospiesz si¢ ku wspomozeniu memu.

Panie, pokwap si¢ ku ratunku memu.

Chwata Ojcu i Synowi, i Duchowi Swictemu.

Hymn

Juz czegom szukata, to mam,
Czegom pragneta, juz trzymam.
Ogniem mito$ci twej patam,
Jezu, prawie az omdlewam.
Mitos¢, co z nieba zstapita,
Tak mi si¢ w serce wpoita,
Ze go zgota zapalila,
Dusze dziwnie ucieszyla.
O szczgsliwe zapalenie
I gorace pozadanie,
O nastodsze ochtodzenie,
Ciebie, Jezu, mitowanie.
Jezu, kto cig tak mityje,
Nigdy na tym nie szwankuje,
Ten z ozigbtosci nie czuje,
W cnotach sporze postepuje.
Badz, Jezu, moja ochtoda,
Ktory masz by¢ i nagroda.
Niechaj chwata moja w tobie
Przebywa na wieki sobie. Amen.

Psalm

Pigkniejszy jeste$ uroda nad syny czlowiecze, rozlala si¢ wdzigcznos$¢ po wargach
twoich, Jezu, Panie moj, dlatego ublogostawil ci¢ Bog na wieki. Chwata Ojcu...

Antiphona

Szczepie twoje, Panie Jezu, sad malagranatowy z owocami jabtek.
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Capitulum

Glowa Pana Jezusowa i wlosy glowy jego jako welna biata, a oczy jego jako
ptomien ogniowy; oblicze jego jako stonice z mocnosci swojej. Bogu dzigki.

V. Szczgsliwi, ktorzy na wieczerzg barankows.
R. Wezwani s3.

Kyrie, elejson. Chryste, elejson. Kyrie, elejson.
Panie, wystuchaj modlitwe mojg.

A wolanie moje niech przijdzie do ciebie.

Modlitwa

O, nataskawszy Panie, Jezu Chryste, w ktorego prawicy wszytkie si¢ rozko-
szy zawierajg az do konca, rozkaz serce moje mleczkiem stodkosci wszelakich
nasyci¢, zebym twojemi wnetrznemi pociechami nawiedziong, przez wlanej
stodkosci smak mieszkac z tobg mogta, 1 ty ze mng. Ktory jestes chwata Ojcow-
ska, Synem panienskim, pomazany taska Ducha S[wietego], P[anie] Boze wszyt-
kich rzeczy blogostawiony. Ktory zywiesz i krolujesz na wieki wiekow. Amen.

Panie, wystuchaj modlitwe mojg.

A wotanie moje niech do ciebie przijdzie.
Podzigkujmyz Panu.

Bogu dzigki.

KOMPLETA

Niechaj bedzie Panu Jezusowi rozmowa moja przyjemna.
A ja sie¢ w Jezusie, [Panu] moim, kocha¢ bedg.

Nawro¢ nas, Boze, zbawicielu nasz.

A oddal gniew twoj od nas.

Boze, pospiesz si¢ ku wspomozeniu memu.

Panie, pokwap si¢ ku ratunku memu.

Chwata Ojcu...

Hymn

Jezus do Ojca si¢ wrocit,
Krolowa¢ do nieba wstapit,
Serce mi¢ moje odeszto,
Zaraz za Jezusem poszio.
Ty$ moje rozkoszowanie,
Ty$ mitosci wykonanie,
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Ty$ ma rado$¢, me kochanie,
Jezu moj, moje zbawienie.

Jezu, nad slonice jasniejszy,

A nad balsam nawdzigczniejszy,

O Jezu, wdzigczna stodkosci,

Zatop mi¢ w twojej mitosci.
Stusznie si¢ tedy raduje,
Czegom zadata, piastuje,

Dla twej mitosci omdlewam,
Na sercu milo$cig patam,

Niechze ci¢ wszyscy poznaja

I ciebie niech pozadaja.

Ciebie we wszem niech stuchaja,

Szukajac, niech nie ustaja.

My tez teraz, twe stworzenie,
Wesole¢ Spiewamy pienie,

Daj, Jezu dobry, skonanie,

W twojej chwale przebywanie. Amen.

Psalm

Jezu, nad zloto pozadliwszy i nad mnogie kamienie drogie, stodszy nad miod
i nad plastr miodowy. Chwata Ojcu...

Capitulum

Taki¢ jest Pan Jezus, mity moj, a tenci jest przyjaciel moj. Corki jerozolimskie,
mity moj i rumiany, gardlo jego nastodsze i wszytek dziwnie pozadany. Bogu
dzieki.

V. Bedg ci¢ mitowata, Panie Jezu moj.

V. Mocy moja

Kyrie, elejson. Chryste, elejson. Kyrie, elejson.
Panie, wystuchaj mod[litwe mojg.

A wotanie moje niech przijdzie do ciebie].

Modlitwa

O, nataskawszy P[anie] Jezu, $wiattosci mocna, ktory dusze ludzkie barzo
mitujesz, niechajze w tobie bedzie moje odpoczynienie, zeby mig tej nocy taska-
wie strzec i broni¢, a potym zebys$ mie, stuzebnice twoje, do onych pozadanych
rajskich rozkoszy, Jezu namilszy moj, przyprowadzi¢ raczyl, uczynze tak dla
niewymownego mitosierdzia twego, Ty, ktory jestes chwata Ojcowska, Synem
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paniefiskim, taska Ducha S[wietego] napemiony, P[anie] Boze, nade wszystko
btogostawiony. Ktory zywiesz i krolujesz na wieki wiekow. Amen.

Panie, wystuchaj modlitwe mojeg.

A wotanie moje niech do ciebie przijdzie.
Podzigkujmyz Panu.

Bogu dzigki.

Koniec

GESU SPOSO DI OGNI ANIMA FEDELE
Una fonte per la storia della devozione cristologica in Polonia

In questo articolo viene descritta e publicata una fonte per la storia della spi-
ritualita e della devozione cristologica in Polonia, cio¢ la preghiera d’ore dedicata
a Gesu come Sposo di ogni anima fedele. Questa preghiera fu pubblicata nel
1634. Non ne ¢ conosciuto 1’autore, ma, prendendone in considerazione il conte-
nuto, occorre situarla nel contesto della spiritualita carmelitana (anche se ¢ possi-
bile anche una provenienza francescana). La preghiera rappresenta un tipo di spi-
ritualita (mistica) sponsale, dimostrando in modo significativo che la spiritualita
e la devozione polacca del XVII secolo cerco delle diverse linee di sviluppo.
In questo senso la preghiera d’ore che viene qua pubblicata permette di vedere
una spiritualita e la devozione polacca in una prospettiva pit ampia, ancora non
notata adequatamente nelle ricerche storiche.
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POTRZEBA METODOLOGII W TEOLOGII DUCHOWOSCI

Apostol Pawel, piszac do Koryntian, migdzy innymi w sprawie spozywania
migsa ofiarowanego bozkom, stwierdza, iz ,,wiedza nadyma, mitos¢ zas buduje”,
dlatego ,,jesli komus si¢ wydaje, ze co$ wie, to jeszcze nie wie, jak wiedzie¢ na-
lezy” (1 Kor 8, 1-2). Te zdania, cho¢ wypowiedziane w innym kontekscie, z po-
wodzeniem mozna odnie$¢ do metodologii teologii. One bowiem trafnie uzasad-
niajg potrzebe metateologii, czyli naukowej refleksji nad sposobem uprawiania
teologii, szczegolnie za$ teologii duchowosci.

1. Czym jest metoda i metodologia w ogdle?

W podjetym tu problemie nie chodzi jedynie o udzielenie jednoznacznej od-
powiedzi afirmatywnej na pytanie, czy teologia duchowosci potrzebuje metodo-
logii, mimo iz $wiadomo$¢ motywdw zajmowania si¢ metodologia teologii du-
chowosci jest rownie wazna, jak sam sposob jej uprawiania. Interesujgce nas za-
gadnienie zawiera bowiem kilka kwestii szczegotowych, bez uwzglednienia kto-
rych sama pozytywna odpowiedz na postawione pytanie bytaby zbyt uproszczo-
na. Nalezy zatem przede wszystkim wyjas$ni¢, co rozumie si¢ przez metodologie
szczegbtowa, nierzadko mylona z metodyka pracy naukowe;j. O ile pierwsza jest
refleksja naukowa i rodzajem metateologii, to druga dotyczy wcale niebanalnej
formalno-technicznej strony utrwalania i przekazywania owocow badan'.

Metodologia w sensie ogdlnym, to nauka o sposobie uprawiania nauki, czyli
o metodzie. Z kolei przez metodg, zgodnie z grecka etymologia stowa metodos,
rozumie si¢ odpowiednig do stanu rzeczy i celu oraz nadajaca si¢ do systema-

* Ks. dr hab. Marek CHMIELEWSKI, prof. KUL — prezbiter Diecezji Radomskiej (wy$w. 1983);
od 1988 pracownik naukowy Instytutu Teologii Duchowosci KUL, w latach 2000-2006 jego dyrek-
tor; prodziekan Wydziatu Teologii (2005-2008, 2008-2012); od 2000 prezes Polskiego Stowarzy-
szenia Teologéw Duchowosci; cztonek zarzadu Polskiego Towarzystwa Mariologicznego (2002-
2008, 2008-); cztonek Towarzystwa Naukowego KUL i Lubelskiego Towarzystwa Naukowego; od
2009 cztonek rady naukowej Journal of Religious Science ,,Soter” (Kowno, Litwa).

' Na ten temat powstato wiele poradnikow, ktorych autorzy najczesciej stawiaja sobie za cel
pokazanie, jak si¢ pisze prac¢ magisterska lub doktorska. Jednym z nich jest opracowany przeze
mnie Poradnik doktoranta Wydziatu Teologii KUL (Lublin 2007).
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tycznego kroczenia droge (ciag) celowych dzialan naukotworczych z wykorzy-
staniem dostgpnych sposoboéw rozumowania, takich jak chociazby: analiza, syn-
teza, redukcja itp. Ks. Stanistaw Kaminski (f 1986), uznany autorytet w dziedzi-
nie metodologii, podkresla, Zze metoda przynajmniej czg¢§ciowo ma charakter
normatywny, a wiec stanowi pewnego rodzaju wzorzec stosowania odpowiednio
dobranych czynnosci naukotworczych®. Nieco uszczegdlowiajac, mozna powie-
dzie¢, ze metoda — niezaleznie od dyscypliny naukowej, w ktorej jest stosowana
— to wlasciwy dla danego przedmiotu uporzadkowany celowo, powtarzalny spo-
sob dochodzenia do wiedzy, oparty na weryfikowalnych zrodtach, wyrazony je-
zykiem zobiektywizowanym, a przez to intersubiektywnie komunikatywnym.

Warto réwniez pamigta¢, ze metodologia jako usystematyzowana refleksja
o stosowaniu metody w nauce, dzieli si¢ na metodologi¢ og6lng i metodologie
szczegotowe, dotyczace poszczegdlnych dziedzin, a nawet dyscyplin naukowych.

Zastosowanie odpowiedniej metody implikuje okreslenie przedmiotu badan,
w ktorym rozroznia si¢ aspekt materialny, czyli to, co jest badane, a takze nie
mniej wazny aspekt formalny, to znaczy to, pod jakim katem jest co$ badane.
Wiaze si¢ z tym okreslenie celu badan, a tym samym ich znaczenie dla rozwoju
nauki, oraz ewentualne wskazanie mozliwos$ci praktycznego zastosowania. Cha-
rakterystyczng cechg naukowej metody badawczej jest mozliwe do sprawdzenia
odwotywanie si¢ do zrodel, na co najczesciej wskazuja odsytacze w przypisach.
W naukach humanistycznych, a zwlaszcza w teologii, zwykle sg to zrodta pi-
$miennicze, cho¢ ostatnio pojawiajg si¢ takze zrodta empiryczne w postaci ankiet
i statystyk. Wazng sprawg w uprawianiu nauki jest postugiwanie si¢ jezykiem,
ktorego znamienng cechg jest konstatowanie i wyjasnianie faktow oraz logicz-
nych zwigzkoéw przyczynowo-skutkowych, stwierdzonych na podstawie zrodet.
Zobiektywizowany jezyk naukowy nie powinien zatem zawieraé wyrazen wielo-
znacznych czy metaforycznych, a tym bardziej odzwierciedla¢ stanow emocjo-
nalno-afektywnych autora, jego subiektywnego nastawienia, odczué, uprzedzen
czy przekonan. Poza tym przekaz wynikow podejmowanych badan powinien by¢
tak sformulowany, aby odbiorca komunikatu naukowego mogt w swojej $wia-
domosci utworzy¢ sobie obraz rzeczywistosci analogiczny do tego, jaki ma jego
nadawca.

Poszukujac odpowiedzi na pytanie o potrzebe metodologii w odniesieniu do
teologii, zwlaszcza duchowosci, warto siggnac¢ do Instrukcji o powotaniu teologa
w Kosciele Donum veritatis, wydanej przez Kongregacje Nauki Wiary (24 V
1990). W dokumencie tym podkreslono, ze teologia jest nauka, ,.ktéra znamionu-
je przeniknigte wiarg dazenie do zrozumienia wiary” (nr 1). Wobec tego powota-
nie teologa polega przede wszystkim na ,,zdobywaniu, w lacznosci z Urzgdem
Nauczycielskim, coraz glebszego zrozumienia Stlowa Bozego zawartego w na-
tchnionym Pi$mie Swietym i przekazanego przez zywa Tradycje Kosciota” (nr

% Zob. S. Kaminski, Metoda i jezyk. Studia z semiotyki i metodologii nauk, Lublin 1994, s. 466.
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6). Zgodnie z zasada pochodzaca od $w. Anzelma z Canterbury (T 1109), Ze fides
querens intellectum (por. FR 42), to odkrywanie nadprzyrodzonej Prawdy, beda-
cej przedmiotem wiary, nie bytoby mozliwe bez zastosowania wspomnianej wy-
zej metody refleksji naukowej. A zatem zastosowanie odpowiedniej metodologii
do poszczegolnych dyscyplin teologicznych jak najbardziej odpowiada samej na-
turze teologii i z tej racji nalezy do podstawowego warsztatu kazdego teologa.

2. W jakim sensie potrzeba metodologii w duchowosci?

Mowiace o koniecznosci zajmowania si¢ metodologig w teologii, a zwlaszcza
w duchowos$ci, mamy na mysli trzy zasadnicze kwestie:

a) Najpierw chodzi o podejmowanie studiow nad metoda. Uprawianie meta-
teologii uchodzi na ogoét za trudna, nuzaca i mato efektowng tematyke, dlatego nie-
chetnie podejmowang przez badaczy. Wymaga ona bowiem zaroéwno dobrej zna-
jomosci historii doktryn i orientacji we wspotczesnych trendach w zakresie upra-
wianej dyscypliny, jak rowniez specyficznego myslenia analityczno-syntetycznego
na poziomie metanauki. Bazuje ono migdzy innymi na semiotyce, rozumianej
w tym kontekscie jako logiczna teoria jezyka, ktora jest niezbedna w hermeneu-
tyce. Ta z kolei ma swoje reguty odnosnie do wiarygodnos$ci i wartosci zrodet.
Wynika z tego, ze zajmowanie si¢ metodologig, tak ogélng jak i szczegdtowa,
z uwagi na liczne powigzania z innymi naukami stawia przed badaczem z jednej
strony wysokie wymagania kompetencyjne, z drugiej za$ nie przeklada si¢ na
bezposrednio widoczne efekty. Przypomina raczej zmudng prace projektanta lub
konstruktora w zaciszu pracowni, anizeli plac budowy, na ktérym z dnia na dzien
ro$nie godna podziwu bryta nowego gmachu. Jednak niemozliwe bytoby zbudo-
wanie czegokolwiek, gdyby nie wczesniejsze projekty architektow i drobiazgowe
obliczenia konstruktorow, co do ktorych mato kto zdaje sobie sprawg. Metodolo-
gia pelni bowiem analogiczng funkcje do szkieletu w organizmie lub rusztowania
na budowie. Sam szkielet, pozbawiony ciala, jest odrazajacy i niezdolny do sa-
modzielnego poruszania si¢. Rowniez cialo pozbawione szkieletu staje si¢ bez-
ksztaltng i bezwtadng masg. Podobnie jest z rusztowaniem, ktore ma sens jedynie
wtedy, gdy stuzy zbudowaniu danego obiektu. Bez niego raczej niemozliwe,
a przynajmniej bardzo trudne i niebezpieczne byloby wznoszenie budowli.

Jak o sprawnos$ci ludzkiego ciala w znacznym stopniu decyduje zdrowy
szkielet, a o trwato$ci i funkcjonalnosci budowli dobrze przemyslane rozwigzania
architektoniczno-konstrukcyjne, tak samo o stanie zaawansowania nauki, a kon-
kretnie danej dyscypliny naukowej — w tym przypadku teologii duchowosci —
decydowac¢ bedzie nie tyle ilo$¢ publikacji, co przede wszystkim poprawnosé¢
metodologiczna, na jakiej beda si¢ one opiera¢’. Potwierdza to najnowsza histo-
ria teologii duchowosci, ktora jako dyscyplina teologiczna wyodrebnita si¢

? Zob. Z. Hajduk, Ogélna metodologia nauk, Lublin 2000, s. 14.
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W pierwszym ¢wieréwieczu minionego stulecia dzigki zaangazowaniu wielu teo-
logow w rozlegla dyskusje metateologiczna, zwang potem ,,ruchem mistycz-
nym”*. Takze wspolczesnie, jesli teologia duchowosci katolickiej ma sig rozwijaé
i by¢ zdolng do odpowiadania na egzystencjalne pytania czlowieka naszych cza-
s6w, musi mie¢ mocny szkielet metodologiczny. Dzigki temu zachowa takze
swojg tozsamos¢ w konfrontacji z réznymi nurtami duchowymi.

b) Drugg kwestig jest przelozenie naukowego uprawiania metodologii w du-
chowosci katolickiej na dydaktyke akademicka. Trudno bowiem wyobrazi¢ sobie
jakiekolwiek studia wyzsze bez odpowiedniej podbudowy metodologicznej, kto-
ra przeciez stanowi ich specyfike. Studia wyzsze to nie prosty przekaz jakiego$
zakresu informacji oraz umiej¢tnosci, jak to ma miejsce przewaznie w ksztatce-
niu zawodowym, lecz szkota twdrczego myslenia. Konieczna jest zatem okreslo-
na metodologia, aby ta tworczo$¢ nie sprowadzata si¢ jedynie do zwyklej asocja-
cji, czyli swobodnego kojarzenia roéznych tresci i faktow pomimo niejednorod-
nych zwigzkéw przyczynowo-skutkowych, takich jak chociazby podobienstwo,
kontrast czy styczno$¢ w czasie, jak to ma miejsce migdzy innymi w tzw. ,,.burzy
mozgow”.

Wspdtczesny kontekst kulturowy, mocno nasigkniety postmodernizmem, kto-
ry jest ideowym podtozem dla nurtéw New Age i Next Age, tym bardziej wyma-
ga uwzglednienia metodologii w dydaktyce akademickiej. Jak bowiem wiadomo,
u podstaw swoistej ideologii postmodernistycznej, coraz bardziej przenikajacej
rézne dziedziny zycia, a wigc takze uprawianie nauki, jest relatywizm epistemo-
logiczny, ktéry pocigga za sobg relatywizm aksjologiczny. Odrzucanie jedynej,
absolutnej Prawdy jako najwyzszej warto$ci sprawia, ze deskryptywno-eksplika-
cyjny paradygmat nauki ulega powaznemu zachwianiu’. W miejsce wiarygodne-
go opisywania rzeczywistosci i wyjasniania zachodzacych w niej zwigzkdéw
przyczynowo-skutkowych, coraz czesciej dochodzi do glosu proba jej kreowania,
wskutek czego nauka staje si¢ elementem swoiscie pojetej ideologii. Za catkiem
uzasadnione uwaza si¢ wigc mieszanie subiektywnych przekonan z obiektywny-
mi faktami naukowymi, a nawet dobieranie faktow naukowych do przyjetych
z gory zatozen, nierzadko opartych jedynie na indywidualnych upodobaniach.
Przyktadem tego sg niektérzy naukowcy w dziedzinie nauk $cistych i technicz-
nych, nalezacy do $cistej czotowki propagatoréw nurtu New Age, ktorzy z calg

4 Zob. C. Garcia, Corrientes nuevas de teologia espiritual, Madrid 1971; tenze, La ,, cuestion
mistica” y la escuela carmelitana, w: La teologia spirituale. Atti del Congresso Internazionale
OCD, Roma 24-29 aprile 2000, bez. red., Roma 2001, s. 141-167; F. Asti, Spiritualita e mistica.
Questioni metodologiche, Citta del Vaticano 2003, s. 17-32; tenze, Dalla spiritualita alla mistica.
Percorsi storici e nessi interdisciplinari, Citta del Vaticano 2003, s. 60-69.

3 Zob. Z. Falczynski, Teologia w kontekscie ponowoczesnosci, w: Postmodernizm. Wyzwanie
dla chrzescijanstwa, red. Z. Sareto, Poznan 1995, s. 99-114; M. Kowalczyk, Drogi poznania teolo-
gicznego w dobie postmodernizmu, w: tamze, s. 115-125; T. Wectawski, Postmodernizm i teologia.
Kilka wstepnych uwag o tym, co jest mozliwe, ,,Ethos” 9(1996), nr 1-2, s. 133-140.
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powaga glosza, na przyktad, teorie channelingu, istnieniu UFO czy zastosowania
chronowizoru do przeniesienia si¢ w odlegly czas przeszty®.

Dodatkows racja za dydaktyka metodologii w ramach studidow uniwersytec-
kich jest wspomniana przez Jana Pawta II w liscie apostolskim Novo millennio
ineunte ,,powszechna potrzeba duchowosci”, naprzeciw ktorej wychodza takze
inne religie, ,,obecne juz na szerokg skalg rowniez na terenach od dawna schry-
stianizowanych”. Na szerokg skale ,,proponujg one wlasne sposoby zaspokojenia
tej potrzeby i czynig to czasem w sposob bardzo przekonujgcy” (nr 33). W wyni-
ku tego powstaje daleko idgcy pluralizm i eklektyzm religijno-duchowy, nierzad-
ko wyraznie zabarwiony gnostycko. Przejawem tego jest dos¢ powszechne ety-
kietowanie mianem duchowosci réznych form gnozy, psychologizmu, sentymen-
talizmu, paramistyki czy eschatologizmu, wskutek czego tatwo o pomieszanie
nie tylko poje¢, ale takze systemu wartosci’. Te wszystkie pseudo-duchowosci
lub duchowosci alternatywne znajduja dla siebie przestrzen w tym, co Jan Pawel
Il w adhortacji Ecclesia in Europa okresla mianem ,,choroby horyzontalizmu”,
a co w istocie jest jedng z postaci redukcjonizmu antropologicznego. Przejawia
si¢ on glownie w utracie nadziei 1 perspektywy eschatycznej, a tym samym
w sprowadzaniu duchowosci chrzescijanskiej do apateizmu. To pojecie, taczace
w sobie ateizm i apati¢, w 2003 roku wprowadzit do wspotczesnego jezyka Jona-
than Rauch w jednym ze swoich artykutow na tamach miesi¢cznika ,,The Atlan-
tic”. Wedtug niego apateizm jest rodzajem intelektualnej oci¢zato$ci i przezycio-
wej obojetnosci wobec jakichkolwiek wartosci religijnych, taczy bowiem nihi-
lizm z hedonizmem. Okresla zatem nie tyle tres¢ wiary religijnej, co przede
wszystkim sposob jej potraktowania i przezywania jako jeden z elementow kultu-
ry masowej o marginalnym znaczeniu, podlegajagcy wszechobecnym prawom
konsumpcji. Poniewaz nie osiaga on poziomu do§wiadczenia religijno-duchowe-
go, jako wejscia w relacje z osobowg Transcendencja, lecz ogranicza si¢ jedynie
do powierzchownej uczuciowosci, dlatego jest pozorng poboznoscig lub rodza-
jem religijnego folkloru. Zdaniem wspomnianego autora, cechuje on wspotcze-
$nie nie tylko wielu amerykanskich katolikow, ale takze prawostawnych i Zydow.
Jednym z przejawow takiej postawy jest traktowanie §wigt Bozego Narodzenia
jako czasu szczegoélnie podniostej atmosfery wytworzonej przez od§wigtne deko-
racje ulic, doméw i sklepow, zwyczaje gastronomiczne i towarzysko-rodzinne
oraz typowy dla tego okresu przekaz medialny, jednak bez jakiegokolwiek wy-
raznego odniesienia do prawdy o Wcieleniu Odwiecznego Stowa. Konkretnym
tego przyktadem sa kartki bozonarodzeniowe z areligijng symbolika (choinka,
ptatki $niegu, gwiazdki, itp.) czy utwory muzyczne, ktoérych melodyka cho¢

® Zob. V. Strappazzon, Kontakty z zaswiatami, Niepokalanéw-Krakow 1996, s. 59-60.

7 Zob. P. Socha, Psychologia rozwoju duchowego — zarys zagadnienia, w: Duchowy rozwdj
czlowieka. Fazy Zycia. Osobowosc. Wiara. Religijnos¢. Stadialne koncepcje rozwoju w ciggu zycia,
red. P. Socha, Krakow 2000, s. 15-18.
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przypomina tradycyjne koledy, to jednak tres¢ jest do$¢ banalna i daleka od
ewangelicznego przestania’®.

Opisany kontekst kulturowo-religijny wymaga przejrzystych kryteriow iden-
tyfikacji postaw duchowych, aby mozna bylo odréznic ,,ziarno od plew” (por. Mt
3, 12) i ,,zboze od chwastu” (por. Mt 13, 25-40). Duze znaczenie w tym wzgle-
dzie spetnia wlasciwa metodologia, czyli sposob uprawiania teologii duchowosci.

Zupelie oczywista, niemal banalng racja dla wyktadu metodologii duchowo-
sci w ramach studiow uniwersyteckich jest pisanie prac dyplomowych magister-
skich, a zwlaszcza doktorskich. Juz samo postawienie problemu badawczego
wymaga przynajmniej elementarnej znajomosci metodologicznych zalozen stu-
diowanej dyscypliny. Chodzi migedzy innymi o to, ze poczatkujacy teolog du-
chowosci, wskazujac na przedmiot materialny i formalny swoich badan, musi
by¢ $wiadom racji, dla ktorych jego obszar zainteresowan sytuuje si¢ nie w teo-
logii fundamentalnej, dogmatycznej, moralnej czy pastoralnej, lecz wilasnie
w teologii duchowosci.

¢) Trzecia racja dla zajmowania si¢ metodologia teologii duchowos$ci wigze
si¢ z olbrzymig literaturg, zaliczang przez wydawcow i ksiegarzy do duchowosci.
Takze tu potrzeba pewnej wrazliwosci metodologicznej, aby w tym, co zastuguje
na uwage, umie¢ rozr6zni¢ pomiedzy literatura mistagogiczng, mistologiczng
i mistograficzno-hagiograficzng’. Przedmiotem publikacji zaliczanych do pierw-
szej grupy jest mistagogia, czyli wdrozenie w praktyke zycia duchowego. Na t¢
najobszerniejsza grupe publikacji sktadaja si¢ klasyczne ksigzki ascetyczne
i wszelkiego rodzaju poradniki zycia duchowego. Druga grupe, niezbyt obszerna,
stanowia systematyczne studia nad réznymi aspektami zycia duchowego. Nato-
miast literatura mistograficzno-hagiograficzna sytuuje si¢ pomiedzy dwoma po-
przednimi i — jak wskazuje na to sama nazwa — ma charakter bardziej opisowy.
Przyktadem tego rodzaju publikacji moga by¢ autobiografie i biografie wielkich
czy $wigtych osob, a zwlaszcza ich korespondencja oraz zapiski duchowe. Ocena
merytorycznej wartos$ci 1 praktycznej uzytecznosci niezwykle obfitej ostatnio li-
teratury duchowos$ciowej rowniez wymaga przynajmniej elementarnej znajomo-
$ci odpowiedniej metodologii.

3. Jakiej metodologii potrzebuje teologia duchowosci?

W dotychczasowych rozwazaniach kilkakrotnie padt postulat odpowiedniej
metodologii dla teologii duchowosci katolickiej. A wigc jakiej? Od strony for-
malnej biorac, odpowiedz na to pytanie jest wzglednie prosta. Poprawnie skon-

8 The greatest development in modern religion is not a religion at all — it’s an attitude best
described as «apatheism»”. — J. Rauch, Let It Be, ,,The Atlantic” 2003, nr 5, s. 34.

® Zob. A. Huerga, Teologia espiritual y teologia escoldstica, ,Revista Espafiola de Teologia”
(Madrid) 26(1966), s. 7-8.



Potrzeba metodologii w teologii duchowosci 35

struowana metodologia powinna — po pierwsze — jasno okresla¢ przedmiot ma-
terialny danej dziedziny nauki, a wigc to, co jest badane. W przypadku teologii
jest nim osobowa relacja, jaka zachodzi pomig¢dzy Bogiem a czlowiekiem. Dat
temu wyraz jeden z najwybitniejszych polskich teologéw doby soborowej ks.
Wincenty Granat (T 1979), opatrujac syntezg¢ swojej dogmatyki tytutem: Ku
czlowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki katolickiej (t. 1 — Lublin
1972; t. 2 — Lublin 1974). Po drugie, powinna wskazywa¢ na przedmiot formal-
ny. Klasyczna metodologia oparta na scholastyce rozréznia w tym zakresie
przedmiot formalny quo i quod. Ten ostatni doprecyzowuje, w jakim aspekcie
ipod jakim katem ujmowany jest przedmiot materialny, natomiast przedmiot
formalny guo okresla sposob badania przedmiotu materialnego, stad nieprzypad-
kowo nazywany jest czasem przedmiotem formalnym metodologicznym. Jest on
wspolny dla danej dziedziny nauki. W teologii przedmiotem formalnym quo jest
rozum o§wiecony wiary, za pomoca ktorego teolog stara si¢ dotrze¢ do objawio-
nej Prawdy. Z kolei przedmiot formalny quod jest u podstaw specyfikacji po-
szczegodlnych dyscyplin i zwykle ma zlozong postaé, na ktora sktadaja si¢ rozne
aspekty, na przyktad: Zrédtowy, historyczno-chronologiczny, bibliograficzny,
geograficzny, doktrynalny itd. Po trzecie, wazng sprawa z punktu widzenia me-
todologii jest okreslenie zrodel, co $cisle wigze si¢ zarowno z przedmiotem mate-
rialnym, jak i formalnym. Nie kazdy bowiem zamierzony przedmiot materialny
badan znajduje odzwierciedlenie w Zrodlach, a zarazem zrodta w jakims$ stopniu
determinujg przedmiot formalny.

Sledzac zaréwno obcojezyczna, jak i polska literature teologiczno-duchowa
trzeba stwierdzi¢, Zze — niestety — poza nielicznymi wyjatkami sprzed 20-30 la-
ty'’, wciaz brakuje dojrzatych koncepcji metody w teologii duchowosci. Teolo-
gowie duchowosci, jesli poruszajg zagadnienia metodologiczne, to czynig to naj-
cze$ciej pobieznie we wstepach do opracowywanych przez siebie syntez, zado-
walajac si¢ ogdlnikowym stwierdzeniem, ze do duchowosci jako dyscypliny teo-
logicznej stosuje si¢ metodologie teologiczng. Tymczasem problem jest daleko
bardziej ztozony.

Autorska probe opracowania podstawowych probleméw metodologicznych
w odniesieniu do teologii duchowosci katolickiej podjatem przed kilkunastu laty
w swojej rozprawie habilitacyjnej i w szeregu artykutach''. Jak dotad na gruncie

19 Zob. np.: A. Guerra, Teologia espiritual una ciencia no identificada, ,Revista de Espirituali-
dad” 39(1980), s. 335-414; A. G. Matani¢, La spiritualita come scienza. Introduzione metodologica
allo studio della vita spirituale cristiana, Cinisello Balsamo 1990; Ch. A. Bernard, Introduzione
alla teologia spirituale, Casale Monferrato 1993 [wyd. polskie: Wprowadzenie do teologii ducho-
wosci, th. J. Machniak, Krakow 1996].

" Metodologiczne problemy posoborowej teologii duchowosci katolickiej, Lublin 1999; Pod-
stawowe zagadnienia metodologiczne teologii duchowosci, ,,Roczniki Teologiczne” 38-39(1991-
1992), z. 5, s. 21-34; Metodologia duchowosci katolickiej, w: Teologia duchowosci katolickiej, red.
W. Stomka i inni, Lublin 1993, s. 49-69; Duchowos¢ jako zycie w Duchu Swietym w wybranych
dokumentach Kosciola posoborowego, w: ,,Niech zstgpi Duch Twéj” (Homo meditans, 20), red.
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polskim nie spotkatem si¢ z innymi propozycjami w tym zakresie, poza pewnymi
cennymi inspiracjami zglaszanymi wczesniej przez ks. prof. Waleriana Stomke
odnosnie do samej koncepcji duchowosci, jako zespotu postaw, w ktérych mozna
wyodrgbni¢ odniesienie poznawcze, emocjonalno-wartosciujace i tzw. behawio-
ralne'?. Odnosze natomiast wrazenie, ze proponowana przeze mnie metodologia
teologii duchowosci katolickiej, mimo iz wymaga jeszcze wielu doprecyzowan
i w zwiazku z tym spotyka si¢ takze z glosami krytyki', to jednak powoli znaj-
duje akceptacje w srodowisku polskich teologow'?.

Stosujgc si¢ do wskazanych wyzej ogdlnych zasad konstruowania szczegd-
lowej metodologii danej nauki, wypada teraz przedstawi¢ w zarysie owg propo-
zycje metody teologii duchowosci katolickiej, ktéra mozna okresli¢ jako inte-
gralno-personalistyczna.

Jesli — jak wspomniano — przedmiotem materialnym teologii w ogole jest
relacja Bog-cztowiek, to teologia duchowosci ujmuje ja w aspekcie podmioto-
wym. Oznacza to, ze specyfikujagcym ja przedmiotem formalnym quod jest do-
swiadczenie duchowe. Innymi stowy, teologia duchowosci katolickiej, to przede

A. J. Nowak, J. Misiurek, W. Stomka, Lublin 1999, s. 157-172; Od teologii ascetyczno-mistycznej
do teologii duchowosci, ,,Studia Diecezji Radomskiej” 2(1999), s. 89-102; Metodologiczne aspekty
duchowosci maryjnej, ,,Salvatoris Mater” 1(1999), nr 2, s. 320-336; Metodologiczne podstawy teo-
logii duchowosci, w: Duchowos¢ na progu trzeciego tysigclecia (Duchowo$¢ w Polsce, 6), red.
M. Chmielewski, Lublin 1999, s. 45-85; Duchowos¢ jako nauka i sztuka, w: Ojcostwo duchowe —
teoria i praktyka (Duchowo$é w Polsce, 7), red. M. Chmielewski, Lublin 2001, s. 171-188; Zrédia
teologii duchowosci, ,,Roczniki Teologiczne” 43(2001), z. 5, s. 49-69; Duchowosé, duchowosé
chrzescijanska, duchowosci zakonne, w: Duchowosc¢ swietego Franciszka, red. S. C. Napiorkowski,
W. Koc, Niepokalanow 2001, s. 31-48; Maryjny wymiar duchowosci chrzescijanskiej. Kwestie me-
todologiczne, w: Signum magnum — duchowos¢ maryjna (Homo meditans, 23), red. M. Chmielew-
ski, Lublin 2002, s. 19-33; Las fuentes de la teologia espiritual, w: Dar razon de la esperanza.
Homenaje al prof. dr. José Luis Illanes, red. T. Trio, Pamplona 2004, s. 843-855; Maryjny wymiar
duchowosci w ujeciu Jana Pawla II, ,,Salvatoris Mater” 5(2003) nr 4, s. 259-277; Teologia ducho-
wosci, w: Teologia polska na XXI wiek, red. K. G6zdz, K. Klauza, Lublin 2005, s. 153-178; Zagad-
nienie jezyka i metody we wspolczesnej teologii duchowosci, ,,Ateneum Kaptanskie” 147(20006),
s. 433-445; Mistologia, w: Encyklopedia Katolicka, red. E. Ziemann, Lublin 2008, t. 12, k. 1275-
1277; Mistyka maryjna. Kwestie metodologiczne, ,,Salvatoris Mater” 11(2009), nr 1, s. 21-31.

12 Zob. Teologia duchowosci, w: M. Chmielewski, W. Stomka, Polscy teologowie duchowosci
(Duchowos$é¢ w Polsce, 1), Lublin 1993, s. 231-232; tenze, Teologia duchowosci posrod innych dys-
cyplin teologicznych, w: Veritatem facientes. Ksigga Pamigtkowa ku czci Ksiedza Profesora Fran-
ciszka Greniuka, red. J. Nagormy, J. Wrobel, Lublin 1997, s. 405-406.

13 Zob. A. J. Nowak, Postuszeristwo Kosciolowi swietemu fundamentem duchowosci kaplan-
skiej w swietle Jana Pawla Il posynodalnej adhortacji apostolskiej ,, Pastores dabo vobis”, ,,Rocz-
niki Teologiczne” 42(1995), z. 5, s. 57; por. S. Urbanski, Metodologia teologii duchowosci, ,,Studia
Nauk Teologicznych PAN” 2(2007), s. 231.

14 Zob. S. Urbanski, Metodologia teologii duchowosci, art. cyt., s. 220; por. np. A. Rybicki,
Compassio Mariae w chrzescijanskim zyciu duchowym. Studium na przykladzie polskiej Srednio-
wiecznej literatury i sztuki religijnej, Lublin 2009, s. 17-19; A. Sobczyk, Communio caritatis Swie-
tej Rodziny z Nazaretu jako wzor zycia duchowego wspotczesnej rodziny katolickiej, Kazimierz Bi-
skupi 2010, s. 19-22.
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wszystkim teologia doswiadczenia duchowego. Jako nauka teologiczna czerpie
z catego bogactwa ogolnych zrodet teologicznych, takich jak: Objawienie, na-
uczanie Ko$ciota, tradycja teologiczna itd. Jednakze z uwagi na przedmiot for-
malny skupia swa uwage na zrodlach doswiadczeniowych, czyli takich, ktére da-
ja wglad w doswiadczenie duchowe konkretnego podmiotu. Warto$¢ danego zro-
dta ocenia si¢ wigc zaleznie od tego, na ile pozwala ono dotrze¢ do tego, co prze-
zywa dana osoba wchodzac w zjednoczenie z Chrystusem pod wptywem Ducha
Swigtego. Mozna zatem mowié¢ o zrodtach bezposrednich i dlatego niesformali-
zowanych, jakimi sg najczesciej roznego rodzaju osobiste zapiski duchowe i epi-
stolografia, a takze o zrodlach zaposredniczonych przez $wiadkow zycia tych
0s0b, biografow lub badaczy, a tym samym w jaki$ sposob sformalizowanych.
Jak wspomniano, charakter zrodel w pewnym stopniu narzuca sposob pode;j-
$cia do nich. Wobec tego najbardziej odpowiedniag metoda do uchwycenia nie-
powtarzalnosci doswiadczenia duchowego badanego podmiotu wydaje si¢ by¢
opis fenomenologiczny. Nie chodzi przy tym o fenomenologi¢ jako filozoficzne
ujecie rzeczywistosci, lecz o nieuwarunkowany wczesniejszymi zatozeniami opis
zjawiska jako takiego, zredukowanego do swej jedynosci i niepowtarzalnosci.
Zwykle dopelnia go wnioskowanie indukcyjne, polegajace na uogdlnianiu uzy-
skanych danych (przechodzenie od szczegdtu do ogohu)". Na takiej metodzie ba-
zuje tzw. ,.teologia oddolna”, bardziej odpowiadajaca potrzebom naszych czaséw.
Natomiast dawniejsza ,teologia odgérna” za punkt wyjscia przyjmuje ogdlne te-
zy dogmatyczne, z ktérych za pomocg odpowiedniego sylogizmu wyprowadza
praktyczne wnioski'®. Mimo iz taki sposéb myslenia bardziej oddaje specyfike
teologii, jako nauki opartej na niepodwazalnym Objawieniu, to nierzadko wy-
prowadzone wnioski, majace z natury charakter normatywny, moga okazac si¢
zbyt abstrakcyjne i przez to oderwane od do§wiadczenia. Przyktadem zastosowa-
nia tej metody w teologii duchowosci jest cenne dzieto R. Garrigou-Lagrange’a
Trzy okresy zycia wewnetrznego... (Poznan 1960, Niepokalanow 19987, 20017,
2008"), ktore wprawdzie szczegdlowo opisuje poszczegblne fazy duchowego
rozwoju, jednak nie pozostawia miejsca na indywidualno$¢ podmiotu, w ktorym
ten rozwdj si¢ dokonuje. Ponadto autor nie uwzglednia uwarunkowan fizyczno-
psychicznych czy kulturowo-spotecznych, jakim podlega rozwoj duchowy.
Oprocz zarysowanego tu tzw. epistemologicznego aspektu w proponowanej
metodzie badawczej, ktorg mozna okresli¢ takze jako opisowo-fenomenologicz-
na, wazny jest aspekt formalny, a wigc to, na jakich przestankach opiera si¢ samo
opisowe podejscie badawcze. Biorgc pod uwage wlasciwy przedmiot teologii ka-
tolickiej, jakim jest Bog i cztowiek w Chrystusie, nie znajdujemy innej odpo-
wiedniej przestanki, jak tylko personalizm chrze$cijanski, ktorego osig jest osoba
jako samos$wiadoma somatyczno-pneumatyczna subsystencja podmiotowa uj-

15 Zob. Z. Hajduk, dz. cyt., s. 157-158.
16 Zob. S. Kaminski, Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1981 (wyd. 3), s. 286-290.
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mowana zaro0wno w wymiarze jednostkowym, jak i zbiorowym, powotana do
istnienia na ,,0braz i podobienstwo Boze” i odkupiona przez Jezusa Chrystusa'’.
Oznacza to, ze opisujac dos$wiadczenie duchowe, tak jak prezentuje si¢ ono
w $Swietle zrodel, nalezy pamigtac, ze w istocie jest ono relacjag mitosci dwoch
0soOb: Chrystusa i chrzescijanina. Tylko w takim kluczu hermeneutycznym chrze-
Scijanskie do§wiadczenie religijno-duchowe moze by¢ poprawnie odczytane. Nie
znaczy to jednak, ze dynamika tej relacji jest stale progresywna. Najcze$ciej ma
ona przebieg sinusoidalny, w ktérym wzloty przeplatajg si¢ z upadkami, co ge-
nialnie ujat $w. Jan od Krzyza w teorii nocy ciemnych.

Nie mozna nie wspomnie¢ o trzecim, tresciowym aspekcie proponowanej tu
metody badania danych doswiadczeniowych. Chodzi o merytoryczng warto$é
uzyskanej w ten sposob wiedzy o do§wiadczeniu duchowym danego podmiotu,
ktorg w tym celu nalezy podda¢ weryfikacji zar6wno pod wzgledem logicznej
spojnosci wewnetrznej, jak i zgodnosci z danymi Objawienia, nauka Kos$ciota
oraz dotychczasowym stanem powszechnej $§wiadomosci teologicznej. Bedg tu
mialy zastosowanie takze ogdlnie znane kryteria rozeznawania duchowego i ro-
zeznawania duchow'®,

Jest rzecza oczywista, ze zadna dyscyplina naukowa, takze w dziedzinie teo-
logii, nie moglaby istnie¢ i rozwija¢ si¢ bez solidnej podbudowy metodologicz-
nej. Jak zauwaza ks. Marian Rusecki, ,,z naukowego i naukotwoérczego punktu
widzenia metodologia zawsze nalezy do kwestii centralnych. Wlasciwie nie
mozna uprawia¢ nauki bez petnej swiadomosci tego, czym si¢ ona zajmuje, dla-
czego 1 w jakim celu to czyni, jakimi $rodkami i instrumentami epistemologicz-
nymi oraz badawczymi dysponuje”'’. Natomiast pozostaje sprawa otwarta, jaka
ma by¢ ta metodologia. Od jej koncepcji zaleze¢ bedzie jakosciowy oraz iloscio-
wy rozw0j budowanej na niej nauki.

Jesli chodzi o teologie duchowosci, to dla jej rozwoju przydataby si¢ nam
szeroka dyskusja metodologiczna porownywalna ze wspomnianym ,,ruchem mi-
stycznym” przed stu laty. W zwigzku z ,,powszechng potrzeba duchowosci” (por.
NMI 33) i z uwagi na doniosty integracyjny charakter teologii duchowosci,
o ktérym szerzej pisatlem w innym miejscu’’, niemal koniecznoscig staje si¢ zbio-

17 Cz. S. Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s. 157-177; tenze, Hermeneutyka personalistycz-
na, Lublin 1994, s. 111-113.

'8 Wedtug M. Ruiz Jurado pomiedzy rozeznaniem duchowym a rozeznaniem duchdw zachodzi
istotna réznica. W pierwszym przypadku akcent potozony jest na sposob rozeznawania, zas w dru-
gim na jego przedmiot. Rozeznawanie duchowe dokonuje si¢ wiec w mocy Ducha Swigtego i zaw-
sze domaga si¢ wiary, natomiast rozeznawanie duchéw moze by¢ dokonywane réwniez przez 0so-
by niewierzace. — Zob. Il discernimento spirituale. Teologia, storia, pratica, Cinisello Balsamo
1997, s. 23-24.

19 M. Rusecki, Wprowadzenie, ,,Studia Nauk Teologicznych PAN” 2(2007), s. 5.
2 Integrujgcy charakter teologii duchowosci, ,,Roczniki Teologiczne” 50(2003) z. 5, s. 43-60.
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rowy wysitek polskich teologéw duchowosci nie tylko na rzecz upowszechniania
swiadomosci metodologicznej, ale takze poglebionych studidow nad metodologia
teologii duchowosci.

LA NECESSITA DI METODOLOGIA
IN TEOLOGIA SPIRITUALE

Ognuna delle discipline scientifiche bisogna una adeguata metodologia come
la basi della sua identita. La risposta alla domanda fondamentale a proposito del
suo oggetto materiale e formale, i fonti, il procedimento dell’indagine e il rappor-
to con le altre discipline € come un scheletro per un corpo, oppure una impalcatu-
ra senza la quale diventi quasi impossibile costruire una casa.

Per I’efficace sviluppo di teologia spirituale € necessario lo studio di metodo-
logia, grazie la quale un teologo possa non solo descrivere e custodire 1’identita
della sua discipilina, ma pure orientarsi nel variabile mondo postmoderno basato
sul relativismo epistemologico e assiologico. Tanto pitu perch¢ — come scrive
Giovanni Paolo II nella lettera apostolica Novo millennio ineunte — ,,si registri
oggi, nel mondo, nonostante gli ampi processi di secolarizzazione, una diffusa
esigenza di spiritualita” (n. 33). In quest contesto ci servirebbe una ampia discus-
sione metodologia paragonabile al ,,movimento mistico” dall’inizio del novecen-
tesimo secolo.
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ANTROPOLOGIA TEOLOGICZNA A ROZWOJ DUCHOWY

Tak sformutowany temat zestawia ze sobg dwie rzeczywistosci: antropologi¢
teologiczng i1 rozwdj duchowy. Pierwsza z nich ma charakter teoretyczny, druga
praktyczny, cho¢ daje si¢ opisa¢ kazdemu teologowi duchowos$ci. Rozwinigcie
tego tematu zaktada uwzglednienie najpierw antropologii w teologii w ogoéle, do-
strzezenie jej potrzeby w poszczegélnych dziedzinach teologii, w tym takze
w teologii duchowosci, a nastepnie zestawienie antropologii teologicznej, przyj-
mowanej w teologii duchowosci, z rozwojem duchowym i powiazanie jej z nim.

1. Antropologia w teologii i w poszczegoélnych jej dyscyplinach

Jesli, jak si¢ to okre$la w najwigkszym skrocie, antropologia jest nauka
o czlowieku, a teologia naukg o Bogu, to rodza si¢ pytania: na ile jest zasadne
mowienie o antropologii w teologii?; czy nie zestawiamy i nie taczymy tu dwu
odmiennych rzeczywistosci?

Nie. Objawienie, Stowo Boze bgdace punktem wyjscia dla teologii w ogole,
to nie tylko stowo o Bogu, ktory si¢ objawia i Jego zbawczym dziataniu, ale to
takze stowo skierowane do czlowieka, uwzgledniajace jego osobe i domagajace
si¢ z jego strony odpowiedzi. Dla teologii liczy si¢ nie tylko Bdg, uznawany
w tradycyjnej teologii za jedyny jej przedmiot, ale takze cztowiek przed Bogiem,
a wiec to kim on jest i kim powinien si¢ stawac. Kim jest jako stworzony na ob-
raz i podobienstwo Boze i kim powinien si¢ stawa¢ dzigki temu, ze zostat odku-
piony przez Jezusa Chrystusa. Zasadne jest wigc mowienie w teologii o cztowie-
ku jako o jednym z jej przedmiotoéw i taczenie jej z antropologia, nauka o czto-
wieku.

Przypomnijmy znany postulat Karla Rahnera, wypowiedziany w 1966 roku,
by w teologii dogmatycznej dokonat si¢ zwrot antropologiczny, by w jej centrum

* Dr hab. Stanistaw T. ZArRzYCKI SAC, prof. KUL — kierownik Katedry Antropologii Du-
chowej w Instytucie Teologii Duchowos$ci KUL; autor kilku ksigzek, m.in. Dietricha von Hilde-
branda filozoficzno-teologiczne podstawy duchowosci serca (Lublin 1997) i Rozwdj zycia ducho-
wego i afektywnos¢ (Lublin 2008) oraz kilkudziesigciu artykutéw z zakresu duchowosci chrzesci-
janskie;j.
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postawi¢ cztowieka: ,,[...] dzisiejsza teologia dogmatyczna winna sta¢ si¢ antro-
pologig teologicznag [...] ten antropologiczny zwrot jest konieczny i owocny. Nie
powinno si¢ traktowac¢ problemu cztowieka ani odpowiedzi na niego udzielanych
jako dziedziny réznej zakresowo i materialnie od innych dziatow teologii, lecz
zagadnienia te winny sta¢ si¢ centrum calej teologii dogmatycznej. Teza ta nie
przeciwstawia si¢ teocentrycznemu charakterowi wszelkiej teologii, jak np. na-
uce $w. Tomasza o tym, ze jedynie Bog jest formalnym przedmiotem teologii
opartej na Objawieniu. O ile patrzy si¢ na czlowieka jako na absolutng transcen-
dencj¢ skierowang ku Bogu — «antropocentryzmy» i1 «teocentryzmy teologii nie
przeciwstawiajg si¢ sobie, lecz sg ta samg rzeczg ogladang z dwu rdznych punk-
tow widzenia. | nie mozna pojmowac jednego aspektu bez drugiego. W teologii
antropocentryzm przeciwstawia si¢ nie najsci$lejszemu teocentryzmowi, lecz
przekonaniu, ktore czyni cztowieka jednym z wielu tematéw (aniotowie, byty
materialne) lub uwazajacemu, ze mozna moéwi¢ o Bogu bez jednoczesnego mo-
wienia o cztowieku, wzglednie przeciwstawia si¢ przekonaniu, ktore zwigzek
obydwu tych wypowiedzi uzaleznia od przedmiotu a nie od samego poznania”'.
Rahner wyraza tu przekonanie, ze w teologii dogmatycznej jest nie do utrzyma-
nia stan rzeczy, by o cztowieku mowic jedynie w niektérych traktatach (o stwo-
rzeniu, grzechu, tasce, eschatologii), a nie w kazdym z nich, gdyz jest ona nauka
o Bogu dla zbawienia cztowieka i o czlowieku w aspekcie historiozbawczym,
dlatego postuluje, by utozsami¢ zakres badan antropologii z obszarem teologii
dogmatycznej. Dodajmy, ze 6w teolog, zanim sformutowatl ten postulat, trakto-
wat najpierw antropologie chrze$cijanska jako podstawe filozofii religii, a potem
jako cze$¢ teologii fundamentalne;.

Przed Soborem Watykanskim II za przedmiot teologii w sensie wlasciwym
uznawano jedynie tresci dogmatyki i teoretycznej czesci teologii moralnej, takie
za$ przedmioty, jak egzegeza, apologetyka, historia objawienia i Kosciota trak-
towano jako propedeutyke teologii, inne za$: liturgike i teologi¢ pastoralng obja-
$niano jako praktyczne zastosowanie teologii. Dzi$ takie rozumienie przedmiotu
teologii jest nie do utrzymania. Obecnie jest on ujmowany szerzej niz sacra doc-
trina w dawnej dogmatyce, gdyz kazda z dziedzin teologii si¢gga do objawienia
i — korzystajac z pomocy teologii dogmatycznej oraz moralnej — uzasadnia
swoj specyficzny przedmiot w Swietle jego danych. Kazda z nich jest uprawiana
w plaszczyznie systematycznej i zarazem praktycznej. Poznanie, do jakiego do-
chodzi, a zwlaszcza praktyczne wskazania, jakie podaje, domagaja si¢ uwzgled-
nienia momentu antropologicznego, tzn. mowienia o cztowieku w kazdej z dys-
cyplin teologicznych®. Niektérzy teologowie, postepujac za wspomniang wcze-
$niejsza wykladnig, moéwia w zwigzku z tym o ,,miejscach” antropologii teolo-

! Teologia a antropologia, t. A. Kloczowski, ,,Znak” 21(1969), s. 1535.

2 S. Kaminski, Czy teologiczna antropologia? O przedmiocie wspélczesnej teologii katolickiej,
w: W nurcie zagadnien posoborowych, t. 2, red. B. Bejze, Warszawa 1968, s. 39-41.
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gicznej 1 starajg si¢ ja zwigza¢ z dogmatyka czy teologia fundamentalng uzasad-
niajac to tym, ze daje si¢ ona wywies¢ albo z chrzescijanskiej tradycji wiary, albo
z antropologii empiryczne;’.

Inni ,,poszukuja raczej wspodlnego podstawowego momentu historiozbawcze-
go, na podstawie ktorego dalaby si¢ jakby z jednej zasady wyprowadzi¢ i skon-
struowac $cisle teologicznie zwarta historia i teoria cztlowieka bedaca jako taka
miarodajng dla wspotczesnej teologii”™. W tym drugim przypadku chodzi o uje-
cie antropologii chrze$cijanskiej jako nowego w swej strukturze dzialu teologii,
ktory by stuzyt nie tylko bardziej systematycznym dyscyplinom teologii, ale tak-
ze byl uzyteczny dla teologii praktycznej. Dyscypling teologiczna, ktéra ma cha-
rakter systematyczny i zarazem praktyczny, jest teologia moralna. Traktat O za-
sadach w teologii moralnej obejmujacy zagadnienia cnot, sumienia, taski i prawa
domaga sie¢ takiego ujecia, ktore ukaze cztowieka jako podmiot moralnego dzia-
fania i zarazem objasni wymienione zagadnienia.

Mozna to zilustrowac takze na przyktadzie teologii pastoralnej. Jej przedmio-
tem nie jest juz dzisiaj, jak miato to miejsce w XVIII wieku, kiedy zaczynata si¢
ksztaltowac¢ ta dyscyplina, udzielanie duchownym praktycznych wskazowek, jak
winni oni sprawowac swe duszpasterstwo parafialne, lecz cztowiek, praca paster-
ska catego Kosciota wobec konkretnego cztowieka, pasterski obowigzek stuzby
catemu czlowiekowi tak, by uzyskat on zbawienie wieczne i pomoc w rozwoju
w zyciu doczesnym’.

»Zwrot antropologiczny”, ktory dokonat si¢ w teologii dogmatycznej nie jest
obojetny dla teologii duchowosci, ktora ,,oparta na prawdach Objawienia, bada
doswiadczenie duchowe, opisuje jego rozwdj i pozwala pozna¢ jego struktury
i prawa™. Jako dyscyplina teologiczna nie pomija ani teologii dogmatycznej, ani
moralnej, lecz je zaktada i uwzglednia w swych badaniach. Traktuje o Bogu,
w ktorego zyciu uczestniczy cztowiek, oraz o czlowieku bedacym w relacji do
Boga — zasady zycia nadprzyrodzonego i celu cztowieka.

Zalezac od teologii dogmatycznej nie tyle w znaczeniu zalezno$ci od jakie-
gos$ systemu teologicznego dokonanego przez konkretnego teologa, co raczej od
wspolnej doktryny wiary (Pismo Swiete, liturgia, zwyczajne nauczanie Kosciota)
teologia duchowosci jest otwarta na wszystkie proby zasadnego zantropologizo-
wania teologii podejmowane w dogmatyce. Nie moze ona nigdy pomija¢ histo-
rycznej plaszczyzny objawienia i nie uwzglednia¢ trzech zasadniczych historio-
zbawczych etapoéw czlowieka w ogolnej ekonomii zbawienia, czyli stanu spra-

* G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, th. J. Fenrychowa (Podrecznik teologii dogma-
tycznej, 4), Krakow 1995, s. 30-33.

* A. Nossol, Teologia czlowieka w rozwoju. Zarys antropologii teologicznej na marginesie
,, Gaudium et spes”, ,,Ateneum Kaptanskie” 62(1970), s. 165.

> E. Woronowski, Zarys teologii pastoralnej, t. 1, Warszawa 1984, s. 192-195.
% Ch. A. Bernard, Wprowadzenie do teologii duchowosci, tt. J. Machniak, Krakow 1996, s. 43.
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wiedliwo$ci pierwotnej, natury upadiej i odnowionej w Chrystusie. Jes§li same
podstawy doswiadczenia chrzescijanskiego — czym zajmuje si¢ wspotczesna
dogmatyka — zostang jasniej ukazane, moze postuzy¢ to teologii duchowosci do
badania do§wiadczenia duchowego w jego konkretnym rozwoju.

Teologia duchowosci rozumie antropologi¢ w sensie podmiotowego charak-
teru zycia duchowego. Interesuje ja cztowiek w zakresie zycia taski udzielonego
mu w stowie Bozym i w sakramentach $wietych, czlowiek w relacji do Boga
przezywanej w Kosciele. To zycie taski ma swdj konkretny ksztatt uzyskiwany
w trakcie osobistej historii wiary, ma swe wzloty i upadki, regresy i czasy rozwo-
ju. Niejednokrotnie zostaje ono spisane w dzienniku duchowym, ktory staje si¢
przedmiotem analizy teologa duchowosci. Innym takim Zrédtem analizy pod ka-
tem eksplikacji struktury i rozwoju zycia duchowego moga by¢ pewne tradycje
duchowe, zwyczaje uksztaltowane we wspdlnotach zakonnych, czy nawet pewne
tradycje religijne kultywowane w Kosciele lokalnym.

Teologiczne rozwazania o czlowieku, w takiej czy innej dyscyplinie teolo-
gicznej, nie powinny go traktowac¢ wylacznie jako czlowieka w ogoble, w jego
metafizycznie pojetej naturze, ale winny uwzgledniac specyficzny aspekt danej
dyscypliny i osadzi¢ go w niezbednej antropologii ,,otwartej” na przedmiot dane;j
dyscypliny. By to umiejetnie potaczyé, potrzebna jest pewna znajomo$é antropo-
logii filozoficznej i roztropno$¢ w korzystaniu z niej. Papiez Benedykt XVI
przypomina, ze juz w pierwszych wiekach chrzescijanstwa przedstawiano Chry-
stusa jako prawdziwego filozofa, ,ktory [nie tylko — przyp. S. Z.] potrafit na-
ucza¢ podstawowej sztuki: sztuki bycia prawym czlowiekiem, sztuki zycia
i umierania”, ale ukazal drogg zycia przekraczajaca granice $mierci (por. SS 6).
Zacheca wigc, by w eksplikacji prawdy o cztowieku korzysta¢ z wiedzy filozo-
ficznej 1 zintegrowac jg z wiedzg teologiczng oraz z chrzescijanska perspektywa
realizacji cztowieczenstwa.

Z tej racji antropologia teologiczna winna korzysta¢ z danych antropologii fi-
lozoficznej, ktora ,,oddolnie”, tzn. opierajgc si¢ jedynie na rozumie odpowiada na
pytanie: ,,Kim jest cztowiek™? Jak wiadomo, jej odpowiedzi na to fundamentalne
pytanie moga by¢ rdzne, w zaleznosci od tego, jak jest uprawiana — czy si¢ga
ona do filozofii klasycznej, czy zaczyna swe rozwazania od takich wspotcze-
snych filozofow jak Nietzsche czy Heidegger. Jesli jej dane i wnioski ukazuja
zredukowany obraz czlowieka — jak to ma miejsce nierzadko dzis, gdy jest ona
rozumiana jedynie jako nauka humanistyczna (spoteczna) z elementami nauk
przyrodniczych’ — i jesli twierdzi, ze czlowiek jest bytem niezaleznym od Boga,
to takg antropologi¢ antropologia teologiczna winna odrzuci¢. Jesli natomiast
odwotuje si¢ do klasycznego paradygmatu filozofowania, platonskiego czy ary-
stotelesowskiego 1 w sposdb powazny zmierza do ujasnienia prawdy o czlowie-

" M. Szymonik, Antropologia chrzescijatiska wyzwaniem i szansq dla wspolczesnej kultury,
,»Czestochowskie Studia Teologiczne” 25-26(2007-2008), s. 198-204.
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ku, to antropologia teologiczna winna korzysta¢ z jej pomocy. Winna ona respek-
towaé kanony myslenia filozoficznego a zarazem uwzglednia¢ chrzescijanski
kontekst i w ten sposob zmierza¢ do ukazania integralnej prawdy o cztowieku,
jego naturze, powolaniu, przeznaczeniu oraz sposobie urzeczywistnienia w Bogu
i w relacji do innych. Teolog, ktory nie jest uprzedzony do filozofii i nie ograni-
cza si¢ do powierzchownego opisu dzialania w $wietle Ewangelii, ale dazy do
ukazania pelnej wizji cztowieka, odczuwa potrzebe filozofii, ktora jest przydatna
w objasnieniu wielu pojec, takich jak: osoba, $wiadomos¢, wolno$é, mitos¢ itp.
Bez niej nie mozna bowiem zrozumie¢ ztozono$ci ani jednosci bytu ludzkiego,
jego osobowo-podmiotowego charakteru i jego spolecznej natury®. Ta analiza
ludzkich struktur wydaje si¢ by¢ nie tylko potrzebna, ale wrgcz konieczna, by
glebiej wnikna¢ w tajemnice bytu ludzkiego i — jesli zajdzie taka potrzeba —
podja¢ z kazdym rozmowca dialog na temat sensu zycia ludzkiego i sposobu
urzeczywistnienia si¢ cztowieka.

Filozofowie chrzescijanscy uzasadniajg, iz kryzys wspoélczesnego humani-
zmu jest spowodowany zredukowanym rozumieniem czlowieka, redukcjoni-
zmem typu przyrodniczego czy ekonomiczno-spotecznego. Tym redukcjoni-
zmom przeciwstawia si¢ ,,antropologia adekwatna” Jana Pawla II, okreslana tez
mianem ,,teologii ciata”. L.aczy ona w sposob umiejetny filozofi¢ bytu z filozofig
$wiadomosci (fenomenologia), filozoficzng wiedz¢ o czltowieku z madroscia
ewangeliczng ukazujacg cztowiekowi droge do spelniania si¢ w Bogu. Uwzgled-
nia zarazem spoleczny charakter osoby ludzkiej, jak i sposob urzeczywistnienia
si¢ cztowieka we wspolnocie eklezjalnej i w $wiecie dzisiaj’.

2. Antropologia w teologii duchowosci:
sposoby urzeczywistniania rozwoju duchowego

O ile fundament (ontologiczny) zycia chrzescijanskiego, jako specyficzny
przedmiot teologii dogmatycznej, jest jeden, to rozne sa sposoby doswiadczania
i uswiadamiania sobie tej rzeczywistosci przez wierzacych'’. Uwzgledniajac te
bardziej ztozong specyfike przedmiotu teologii duchowosci, sprobujmy wskazaé
na niektore, mozliwe sposoby urzeczywistniania rozwoju duchowego, w ktorych
dochodzg do glosu takie czy inne czynniki antropologiczne.

A. Wedtug antropologii Ojcow Kosciota obraz Bozy obecny w cztowieku jest
pewng potencjalnoscig w catosci ukierunkowang na doskonale przebodstwienie.
Ta potencjalnos¢, jesli si¢ ja urzeczywistni, uzyska podobiefnstwo do Boga. Tak
np. pojmowal obraz Bozy Orygenes i uwazal, ze nigdy nie moze by¢ wymazany

8 7. Targonski, Przestanki antropologiczne duchowosci, w: Teologia duchowosci katolickiej,
red. W. Stomka i inni, Lublin 1993, s. 85-93.

° I. Kupny, Antropologiczne podstawy nauczania spolecznego Jana Pawta II, Opole 1994.
19 Ch. A. Bernard, dz. cyt., s. 40.
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z cztowieka, w odroznieniu od podobienstwa Bozego, ktore ulega zaciemnieniu
przez grzech. Twierdzil, Ze obraz Bozy jest ,pedem dynamicznym catego bytu
ludzkiego ku jego archetypowi boskiemu”. Pisat: ,,Czlowiek od pierwszego stwo-
rzenia otrzymat godno$¢ obrazu, podczas gdy doskonalo$¢ podobienstwa zostata
mu zarezerwowana na koniec, w tym sensie, ze powinien jg naby¢, nasladujac
Boga przez dobre czyny. W ten sposob udzielona mu na poczatku mozliwosé
doskonato$ci na mocy godno$ci obrazu, moze zosta¢ zrealizowana na koncu
przez czyny jako doskonale podobienstwo™''. Droga wiec rozwoju duchowego
bedzie polegata na odnowieniu w sobie podobienstwa Bozego we wspdlpracy z
faska Bozg udzielang cztowiekowi od momentu chrztu §wigtego. Taki sam para-
dygmat rozwoju duchowego przyjmowat §w. Ireneusz i Klemens Aleksandryjski.

Takze dla $w. Augustyna (a potem dla tych, ktorzy bedg si¢ nim inspirowac
na Zachodzie) obraz Bozy w cztowieku jest czyms konstytutywnym dla zycia
duchowego i jego rozwoju. Tenze Doktor Kosciota widzial analogi¢ pomiedzy
wladzami duszy a Trojca Swicta: pamiecia a Bogiem Ojcem, rozumem a Synem
Bozym, wolg a Duchem Swigtym. Zycie duchowe cztowieka naznaczone jest te-
sknota za Bogiem do$wiadczang we wladzach duszy: pamigci si¢gajacej w prze-
szto$¢ 1 probujacej przypomnie¢ sobie najglebsze i najbardziej pierwotne pra-
gnienie szczegScia, rozumie poszukujagcym prawdy, woli zmierzajacej do zjedno-
czenia z trwatym dobrem. T¢ tgsknote w sposob najbardziej syntetyczny wyraza
powszechnie znane stwierdzenie tego Swietego: ,,Stworzyle§ nas bowiem jako
skierowanych ku Tobie [Boze]. I niespokojne jest serce nasze, dopoki nie spo-
cznie w Tobie”"?. Augustynski obraz zycia duchowego oparty na rozwinigciu ob-
razu Bozego jest obrazem dynamicznym, gdyz czlowiek wspomagany taskg Boza
jest wezwany do cigglego przekraczania samego siebie w swych wtadzach, pa-
migci, rozumie 1 woli, 1 kierowania si¢ w wierze, nadziei i mitosci ku swemu
ostatecznemu spetieniu w Bogu oraz we wspolnocie Kosciota. W rozwinigciu
tego obrazu i uzyskaniu dojrzato$ci oraz §wigtosci centralng rolg odgrywa mitos¢
Boza rozlewana w sercu przez Ducha Swigtego (Rz 5, 5), na ktora cztowiek wi-
nien si¢ otwiera¢ w modlitwie i wspoldziata¢ w calym zyciu, postepujac droga
przykazan Bozych i blogostawienstw ewangelicznych.

Jak na to wskazuje soborowa Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wie-
cie wspotczesnym Gaudium et spes, bedaca zarysem antropologii teologicznej,
nauka o obrazie Bozym w cztowieku w naszych czasach jest rozumiana szerzej.
Uwzglednia ona nie tylko godno$¢ osoby, to kim jest cztowiek w sobie, jak to
ujmowata definicja osoby wedlug Boecjusza, ale ukazuje osobe w relacji do in-
nych, uwzglednia wspolnote ludzka, matzenstwo i rodzing (czego konsekwencja
jest zycie spoteczne) i zdolno$¢ do panowania czlowieka nad §wiatem (czego
konsekwencjg jest aktywnos¢ ludzka w $wiecie na forum kultury, w zyciu gospo-

" O zasadach, 1, 1,9.

12 Wyznania, 1, 1.
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darczo-spotecznym, wspolnocie politycznej)’®. Te wspotczynniki powinny byé
uwzgledniane takze w teologii duchowosci, tzn. wlgczone w proces uswigcenia
si¢ czlowieka, jesli chce ona by¢ zarazem antropologia nadprzyrodzona

B. Doswiadczenie duchowe chrzescijanina przezywane jest we wspolnocie
Kosciota i wiaczone w droge Ludu Bozego pielgrzymujacego do niebieskiej oj-
czyzny. Na poczatku XX wieku przepowiadano, ze bedzie on ,,wiekiem Koscio-
fa” i Zze zostanie odzyskana §wiadomos¢ jego znaczenia. I rzeczywiscie, Sobor
Watykanski II uczynit Kosciot centralnym punktem swej refleksji. Papiez Pawet
VI napisat encyklike Ecclesiam suam. Teologia duchowosci jako nadprzyrodzona
antropologia winna sytuowac¢ zycie duchowe i jego rozwoj we wspolnocie Ko-
Sciofa, a nie jedynie w wymiarze indywidualnej relacji do Boga. ,.Laska, ktora
nas uzdalnia do styszenia stowa [Bozego] — pisze Hans Urs von Balthasar —
jest zawsze taska dang w spolecznosci i przez nig; jest milosciag Boga, ale Boga,
ktory stat si¢ cztowiekiem; z woli Jego wszystko zostaje nam dane tylko w tacz-
nosci z braémi”'®. Czynnik wspélnoty nie narusza ani osobowosci Stowa, ani
osobowosci stuchajacego. A widzac zycie duchowe w jego pelnym ksztalcie, czy-
li kontemplacji — dodaje tenze teolog — ,,Kos$ciol [a nie pojedynczy chrzescija-
nin] jest pierwszym kontemplujacym, ktory siedzi u stop Pana i stucha, i jak
dziewica i matka otwiera serce, by przyjaé¢ stowo [...]. Bo tylko w ludzie istnieje
najpierw poszczegélny chrzescijanin i cztowiek modlacy sie””. ,,W Kosciele
[bowiem] kazdy ochrzczony, na kazdym stopniu rozwoju, bierze udziat w tajem-
nicy wewnetrznego zjednoczenia si¢ Oblubienicy z Oblubieficem”'®. Ta obiek-
tywna wiez Kos$ciota z Chrystusem ma pierwszenstwo przed wigzig pojedynczej
duszy z Chrystusem. Nawet w dobrze przezywanym osobistym, samotnym akcie
kontemplacji, tkwi element wspdlnoty z Kosciolem. Kazdy wierzacy powinien
przeto przyjac postawe Kosciota powszechnego i dostosowac si¢ do niej.

C. Jak wiadomo, bardzo wazny i oryginalny przyczynek Soboru Watykan-
skiego II do antropologii teologicznej znajduje si¢ w zasadzie ukazanej w punk-
cie 10 (a rozwinietej dalej) Gaudium et spes, w ktorym Sobor naswietla tajemni-
c¢ czlowieka: ,,Albowiem Adam, pierwszy cztowiek, byt figurg przysziego, mia-
nowicie Chrystusa Pana. Chrystus, nowy Adam, juz w samym objawieniu tajem-
nicy Ojca 1 Jego milosci objawia w pelni cztowieka samemu cztowiekowi i uka-
zuje mu najwyzsze jego powolanie. Nic wigc dziwnego, Zze wyzej wspomniane
prawdy w Nim znajdujg swe zrodto 1 dosiegaja szczytu. Ten, ktory jest ,,obrazem
Boga niewidzialnego” (Kol 1, 15), jest Cztowiekiem doskonatym, ktéry przy-

13 W. Stomka, Podmiotowy charakter osoby — godno$é¢ czlowieka, w: Byé czlowiekiem (Powo-
tanie cztowieka, 3), red. L. Balter, Poznan-Warszawa 1974, s. 81-102; S. Zarzycki, Czlowiek jako
podmiot w ujeciu teologicznym, ,,Pedagogia Christiana” 24(2009), nr 2, s. 25-37.

' Modlitwa i kontemplacja, Krakow 1965, s. 65.
" Tamze, s. 65, 67.

16 Tamze, s. 71.
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wrocit synom Adama podobienstwo Boze, znieksztalcone od czasu pierwszego
grzechu. Skoro w Nim przybrana natura nie ulega zniszczeniu, tym samym zosta-
ta ona wyniesiona réwniez w nas do wysokiej godnosci” (GS 22). Tak jak w do-
gmatyce uznaje si¢ chrystologi¢ niejako za antropologi¢ normatywng i zarazem
ujeta w perspektywie eschatologicznej'” — w tym sensie, ze Chrystus jest proto-
typem cztowieka doskonatego, ktorym my wszyscy w Nim winniSmy si¢ stac,
tak i w teologii duchowosci nalezy akcentowac chrystocentryzm zycia duchowe-
go. Jednakze w tym przypadku nie tyle chodzi o chrystocentryzm formalny, czyli
koncentracje zagadnien waznych dla naszej dyscypliny wokoét idei Boga objawia-
jacego sie w Jezusie, co o chrystocentryzm podmiotowy, czyli o chrystoksztattng
formacje¢ zycia duchowego osobistego i wspolnotowego, zgodna z biblijna wizjg
calej rzeczywisto$ci przyrodzonej i nadprzyrodzonej'®.

Charles André Bernard twierdzi, ze ,,doSwiadczenie duchowe, ktére ma zaw-
sze charakter chrystocentryczny i jest przezywane w wierze, koncentruje si¢ wo-
kot trzech zasadniczych punktéw: drogi duchowej wyznaczonej przez tajemnice
zbawczego Wcielenia; struktury ontologiczej Jezusa — Stowa wcielonego, praw-
dziwego Boga i prawdziwego Czlowieka; oraz Jego sytuacji jako Syna w relacji
do Ojca i Ducha Swietego™"’. Jesli chodzi o droge duchowa, ktora jest synoni-
mem interesujacego nas tu rozwoju duchowego, to w przypadku Jezusa sktadaja
si¢ na nig takie etapy, jak: przebywanie Stowa u Boga, przyjscie do ludzi, postu-
szenstwo, krzyz, zmartwychwstanie i wyniesienie na prawicg Ojca. Refleksja nad
ta droga w odniesieniu do naszego zycia i teologicznego naswietlenia ludzkiego
doswiadczenia winna wychodzi¢ od konkretnego wydarzenia (przezytego przez
Chrystusa a nastgpnie przez chrzescijanina) i zmierza¢ do Jego tajemnicy pas-
chalnej, bedacej punktem kulminacyjnym zbawczej misji 1 zarazem tajemnica,
w ktorej 1 przez ktorg urzeczywistnia si¢ chrzescijanskie zycie duchowe. Odnie-
sienie do tajemnicy paschalnej, to odniesienie do zywej Osoby Jezusa Chrystusa,
do wydarzenia zbawczego.

Sposob urzeczywistnienia zycia duchowego, jak objasnia to teologia ducho-
wosci, czerpie swa moc z misterium paschalnego, ktore wyrazaja i udostgpniaja
wierzacemu sakramenty (sakramenty inicjacji chrze$cijanskiej i inne). Zarazem
zmierza ono ku owemu misterium, gdyz nowos¢ chrzescijanskiego zycia i pelny
jego ksztalt jest mozliwy jedynie w Chrystusie ukrzyzowanym, zmartwychwsta-
tym i uwielbionym. Stad tez mowi si¢ o chrystoksztattnosci, chrystoformizmie
zycia duchowego.

Zachete do wypracowywania teocentrycznej i chrystocentrycznej teologii du-
chowosci, i wynikajacej z niej formacji duchowej znajdujemy w encyklice Jana

'7 A. Zuberbier, Antropologia a teologia, w: Teologia a antropologia, red. M. Jaworski, A. Ku-
bi$, Krakow 1971, s. 103.

'8 A. Nossol, Chrystocentryzm Zycia wewnetrznego, w: Kultura Zycia wewnetrznego, red.
J. Krucina, Wroctaw 1983, s. 42.

1 Wprowadzenie do teologii duchowosci, s. 29.
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Pawta Il Redemptor hominis: ,,Cztowiek, ktory chce zrozumie¢ siebie do konca
— nie wedle jakichs$ tylko doraznych, cze$ciowych, czasem tylko powierzchow-
nych a nawet pozornych kryteriow i miar swojej wtasnej istoty — musi ze swoim
niepokojem, niepewnos$cia, a takze staboscia i grzesznoscia, ze swoim zyciem
i $miercig, przyblizy¢ si¢ do Chrystusa. Musi niejako w Niego wejs¢ z sobg sa-
mym, musi sobie «przyswoic», zasymilowac catg rzeczywisto§¢ Wcielenia i Od-
kupienia, aby siebie odnalez¢. Jesli dokona sie¢ w cztowieku 6w doglebny proces,
wowczas owocuje on nie tylko uwielbieniem Boga, ale takze glebokim zdumie-
niem nad sobg samym. Jakaz warto$¢ musi mie¢ w oczach Stworcy cztowiek,
skoro zashuzyl na tak poteznego Odkupiciela [...] owo zdumienie wobec wartosci
i godnos$ci cztowieka — dodaje Papiez — nazywa si¢ Ewangelia, czyli Dobrg
Nowing. Nazywa si¢ chrzescijanstwem” (nr 10). Teologia duchowos$ci winna opi-
sywa¢ 0w doglebny proces asymilacji rzeczywistosci Wcielenia i Odkupienia,
moc przemieniajgcg i uszlachetniajacg taski Bozej w stosunku do ludzkiej natury
i jego role w ksztaltowaniu nowego czlowieka na podobienstwo Chrystusa.
,.Ktokolwiek idzie za Chrystusem, Czlowiekiem doskonatym, sam tez petniej sta-
je si¢ cztowiekiem” (GS 41).

D. Teologia duchowosci jako antropologia nadprzyrodzona winna w opisie
i eksplikacji doswiadczenia duchowego uwzglednia¢ nie tylko tresci owego do-
$wiadczenia, ale takze Swiadomo$¢ duchowa tego, ktory je przezywa. Rozumie-
my przez nig ,,rzeczywisto$¢, ktora w podmiocie jest podstawa zycia duchowego,
czyli osobistego przyjecia od Boga daru zycia chrzescijanskiego i osobistego re-
alizowania tresci wiary””.

Sktada si¢ na nig w pierwszym rzedzie wymiar poznania. Nie chodzi jednak
tylko o poznanie spekulatywne, abstrakcyjne, lecz o do$wiadczalne poznanie
Boga opisane na kartach Objawienia, przekazane w Tradycji KoSciota, opisane
czy opowiedziane przez Swigtych, o takie do§wiadczenie, w ktorym ujawnia sie
uchrystusowienie cztowieka przez Ducha Swictego, jego proces dojrzewania do
petni zycia w Bogu i w Nim dla innych.

W tego rodzaju poznaniu Chrystusa wazne sg wszystkie etapy, na ktoérych
poglebia si¢ coraz bardziej swiadomo$¢ duchowa czitowieka. Nie sposob tu
omawiac rozne podzialy drogi duchowej i ich przydatno$¢ oraz aktualno$é¢ dzi-
siaj. Wszystkie one zachowujg pewng wartos¢ i kazdy z nich moze pomoc w pet-
niejszym objasnieniu ascetyczno-mistycznego itinerarium. Na drodze do dojrza-
losci duchowej, oprécz elementu poznawczego, wazne sg takze inne wymiary
postawy 1 osobowosci cztowieka, jak: akty rozumu i woli, mitos¢ w calej swej
ztozonosci 1 ustopniowaniu, uczucia duchowe oraz zycie zmystowe. Jesli czto-
wiek ma zosta¢ dogltebnie przemieniony przez task¢ Boza, to takiej przemiany
domagaja si¢ wszystkie jego wladze 1 dynamizmy. Wszystkie one powinny zo-
sta¢ ukierunkowane na Boga i zintegrowane w podmiocie przez mitos¢ Boga

2 Tamze, s. 32.
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i blizniego, by tenze podmiot uzyskat poczucie wewnetrznej jednosci i mogt si¢
cieszy¢ owocami Ducha Swigtego.

Na sposob takiej integracji wskazuje Benedykt XVI w encyklice Deus caritas
est, gdy omawia mito$¢ jako przejécie od erosu do agape. Twierdzi, ze Kosciot
nigdy nie odrzucit mitosci eros 1 nie pogardzit nig (jak zarzucali to niektorzy kry-
tycy chrzescijanstwa, np. Fryderyk Nietzsche byt zdania, Ze chrzescijanstwo dato
erosowi do picia trucizng), ale opowiadat si¢ za jej uzdrawianiem, oczyszcze-
niem, aby mogla da¢ cztowiekowi nie chwilowag przyjemno$¢, ,,ale pewien
przedsmak szczytu istnienia, tej szczesliwosci, do ktorej dazy cale nasze istnie-
nie” (nr 4)*'. Papiez nawiazuje do greckiego rozumienia erosa jako ,,poérednika”
pomigdzy tym co ludzkie i boskie, i zarazem dystansuje si¢ wobec jego ciemnej
strony naznaczonej instynktem i przemocs, dlatego méwi o potrzebie uszlachet-
nienia tej milosci. Przestrzega przed dwoma skrajnosciami: pogardzaniem ero-
sem na rzecz jednostronnego uwydatniania warto$ci agape w zyciu chrzescijan-
skim, jak czynit to Nygren®, oraz przed jej gloryfikacja, ktora jest tak widoczna
w dzisiejszej kulturze laickiej, i ktdra jest przyczyng wielu nieszczg$é.

W procesie uszlachetnienia, sublimacji erosa mitos¢ przybiera ksztatt troski
o drugiego cztowieka. Nie szuka juz samej siebie, ale poszukuje dobra osoby
ukochanej, cho¢ nie mozna stwierdzi¢, ze staje si¢ ona calkiem bezinteresowna.
Nastepuje tu wychodzenie z ,,ja” zamknigtego w samym sobie w kierunku wy-
zwolenia ,,ja” w darze drugiemu czlowiekowi. Ta transformacja musi by¢ oku-
piona réznymi wyrzeczeniami, ascezg. Pisze: ,,W rzeczywistosci eros 1 agape —
mito$¢ wstepujaca i1 zstgpujaca — nie dajg si¢ nigdy oddzieli¢ jedna od drugie;.
Im bardziej obydwie, niewatpliwie w roznych wymiarach, znajduja wlasciwa
jednos¢ w jedynej rzeczywistoSci mitosci, tym bardziej spetnia si¢ prawdziwa na-
tura mitosci w ogole” (DCE 7). Papiez jest zwolennikiem integralnej wizji mito-
$ci, w ktorej zawarte sg elementy zaro6wno cielesne, jak i duchowe, wizji wypra-
cowanej przez $w. Tomasza z Akwinu. Akwinata potaczyt w jedng catos¢ ludzki
(amor) 1 boski (mitosc¢ jako cnota teologalna — agape) charakter mito$ci.

Mito$¢ widziana integralnie to mito$¢ dana, ktora winna by¢ pokornie przyje-
ta. Taka mito$¢ daje zycie i — wedtug $w. Augustyna — staje si¢ pondus, ci¢za-
rem, ktory niesie cztowieka w strone dobra, Dobra najwyzszego™. Jest ona zara-
zem zadana, by si¢ stawala darem dla innych, by byla przezywana w sposob ob-
latywny 1 by mogta sta¢ si¢ czynnikiem wzrostu duchowego czlowieka, doskona-
losci jako uczestnictwa w doskonatos$ci i $wigtosci Boga.

E. Wreszcie analiza do§wiadczenia mistycznego pokazuje, ze w jego ramach
jeszcze bardziej ujawniaja si¢ komponenty antropologii duchowej. Daje si¢ to

2! Por. 1. Dec, Od milosci danej do mitosci zadanej — pojednanie erosu z agape, ,,Swidnickie
Studia Teologiczne” 4(2007), nr 4, s. 91.

2 Por. J. Pieper, O milosci, nadziei i wierze, tt. 1. Gano, K. Michalski, Poznan 2000, s. 114.

2 .
3 Pondus meum amor meus: eo feror, quocumque feror”. — Wyznania 13, 9.



50 Stanistaw T. ZARZYCKI SAC

wytlumaczy¢ tym, ze poszukiwanie Boga i zblizanie si¢ do Niego, stajgc si¢
przedmiotem bardziej intensywnej $wiadomosci, rzucajg wigksze $wiatlo na
strukture podmiotu poszukujacego Boga, jak i na jego cato$ciowg sytuacje wobec
Boga, ktora staje si¢ coraz bardziej klarowna®. Moze tu mie¢ miejsce np. do-
swiadczenie zmystow duchowych, czyli glebsze do$wiadczenie rzeczywistosci
nadprzyrodzonych ujmowane w sposob analogiczny do wrazen smakowych do-
starczanych przez zmysty fizyczne. Takze to doswiadczenie odstania glebsze po-
ktady cztowieczenstwa przezywanego w relacji do Boga i jeszcze raz potwierdza,
ze ,.ktokolwiek idzie za Chrystusem, Czlowiekiem doskonatym, sam tez petniej
staje si¢ cztlowiekiem” (GS 41).

Zwrot antropologiczny, o ktorym pisze si¢ wiele w teologii dogmatycznej,
objal w czasach posoborowych catg teologie, poszczegdlne jej dyscypliny, ktore
rozpatruja cztowieka przed Bogiem, kazda we wlasciwej sobie szczegdtowej
optyce. Teologia duchowos$ci ujmuje cztowieka w jego doswiadczeniu ducho-
wym, czyli zasadniczo w doswiadczeniu wiary, nadziei i mitosci. Dla niej czto-
wiek jest podmiotem tego do$wiadczenia we wspodlnocie Kosciota, ktoére winno
wzrasta¢ az do pelni dojrzatosci 1 Swigtosci. W analizie i opisie owego do$wiad-
czenia odwotluje si¢ do Objawienia Bozego 1 korzysta z pomocy antropologii fi-
lozoficznej, zwtaszcza gdy chodzi o objasnienie pojg¢ zwigzanych z osoba ludz-
ka i jej dziataniem. Opisujac rozwoj duchowy winna ona uwzglednia¢ takie ele-
menty, jak: obraz Bozy w czlowieku jako pewng potencjalnos¢ mu udzielong i w
catosci ukierunkowang na przebostwienie; wspolnote Kosciota i wspdlnote ludz-
ka, w ktorych spoleczna natura cztowieka znajduje swe wertykalne i horyzontal-
ne rozwini¢cie; chrystologie ukazujaca Jezusa Chrystusa jako Posrednika pomig-
dzy Bogiem i ludzkos$cig i jako Modellum cztowieka nowego, cztowieka ducho-
wego; komponenty zycia ludzkiego i duchowego: poznanie (§wiadomo$¢ ludzka
i duchowg), wole, milo$¢ i pozostate wladze duszy w procesie wewngetrznej
przemiany w Chrystusie, az do uzyskania najwyzszej integracji osobowosci; do-
$wiadczenie mistyczne jako szczegdlne doswiadczenie Boga w Duchu Swigtym
udoskonalajace i podnoszace cztowieka do nowego, wyzszego sposobu bycia
i dzialania.

ANTROPOLOGIA TEOLOGICA
E SVILUPPO SPIRITUALE

La ,,svolta antropologica” che si era compiuta nella teologia dogmatica ¢ stata
allargata nel tempo postconciliare sulle altre discipline teologiche. Per la teologia

24 Ch. A. Bernard, Presentazione, w: Antropologia dei maestri spirituali, red. Ch. A. Bernard,
Roma 1991, s. 14.
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spirituale 1’'uomo ¢ soggettto dell’esperienza spirituale, teologale vissuta nella
communita della Chiesa. Nell’analisi di essa la teologia spirituale si riferisce alla
rivelazione divina ed attinge all’antropologia filosofica. Descivendo lo sviluppo
spirituale la teologia spirituale prende in considerazione 1’immagine di Dio
nell’uomo, la communita umana ed ecclesiale, la cristologia, tutti i componenti
della vita umana e spirituale, I’esperienza mistica e cerca di illuminare il piano
umano ed il modo di cooperare della natura umana con la grazia divina.
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TENDENCJE EZOTERYCZNO-GNOSTYCKIE
W DUCHOWOSCI KATOLICKIEJ

1. Powrét ,,innej” duchowosci

Wazrastajgca popularno$é stowa ,,duchowos¢”, takze w naukowym dyskursie
nad wspotczesng kondycjg cztowieka, wigze si¢ z licznymi 1 gtebokimi przemia-
nami w zakresie religijno$ci i mentalno$ci w kulturze zachodniej. Wnikliwy ba-
dacz przemian wspotczesnej religijnosci ks. Janusz Marianski, przywotujac ba-
dania nad jej pozakos$cielnymi formami, moéwi o ,respirytualizacji” i ,,poszuki-
waniu réznych przestrzeni do$wiadczen transcendentych™'. Wskazuje na naste-
pujace cechy tej postawy: a) detradycjonalizacja, ktéra powoduje nie tylko od-
rzucenie tradycji, ale w kontekscie spoleczenstwa ponowoczesnego — swobodny
wybdr jednostki miedzy réznymi ofertami w zakresie tradycji kulturowych;
b) deinstytucjonalizacja, pojmowana jako ,,odkoscielnienie” oraz sytuowanie Ko-
$ciotow w jednym rzedzie z innymi instytucjami zycia publicznego i traktowanie
ich takze jako jedynie ,,dostawcy ustug”; c) autonomia, czyli indywidualizacja
doswiadczen religijnych, ich subiektywizacja i postawienie ,,ja” w centrum ludz-
kich decyzji; d) mata transcendencja pojmowana jako skupienie si¢ na ,,tu i te-
raz” kosztem postawy nastawionej na ,tamtg strong””. Ks. Marianski jako socjo-
log nie wypowiada si¢ o naturze tych do§wiadczen, pomijajac §wiadomie ocenne
kryteria teologiczne.

* Aleksander PoSACKI SJ, dr hab. teologii duchowosci (KUL), dr filozofii (PUG) — badacz,
ekspert i wyktadowca w szerokim obszarze tematycznym historii duchowosci i historii mistyki,
w tym ,,nowe]j duchowosci”, nowych ruchow religijnych i sekt oraz problematyki okultyzmu i ezo-
teryzmu. Pracownik naukowy w Wyzszej Szkole Filozoficzno-Pedagogicznej ,,Ignatianum” w Kra-
kowie — kierownik Katedry Historii Filozofii, wyktadowca na Wydziale Teologii KUL (Podyplo-
mowe Studia Duchowosci Katolickiej); cztonek zwyczajny Polskiego Stowarzyszenia Teologow
Duchowosci.

' Por. J. Marianski, Religijnos¢ poza Kosciolem — proba socjologicznego opisu zjawiska,
w: Kultury religijne. Perspektywy socjologiczne, red. A. Wojtowicz, Warszawa-Tyczyn 2005, s. 126.
Autor przywotuje tu niemiecka prace pt. Spiritualitit — mehr als ein Megatrend, red. P. M. Zuleh-
ner, Ostfildern 2004.

2 Por. J. Marianski, dz. cyt., s. 128-134.
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Renata Grzegorczykowa dokonata proby uscislenia tego, co o fenomenie du-
chowos$ci mowi jezyk’. Literatura na temat duchowosci odzwierciedla gtéwnie
trzy, jak dotad trudne do oddzielenia, obszary refleksji, badan i praktyki: teolo-
giczny, filozoficzny i psychologiczny. Duchowo$¢ jest zawsze oparta na do-
swiadczeniu jednostki, ale posiada czegsto wiele ukrytych zatozen filozoficzno-
teologicznych, ktore powinny by¢ poddane ocenie. Nie tudzmy sie, ta ,,nowa du-
chowo$¢” napiera ze wszystkich stron, dlatego nie mozemy by¢ $lepi, zajeci wy-
tacznie wlasnymi problemami Kosciota, sprawami wewngtrznymi, tak jakby si¢
nic wokot nas nie dziato.

Trzeba rozwija¢ badania porownawcze, ktore zarazem bedg krytyczne, a na-
wet polemiczne. To nie jest negatywizm, ale krytyka intelektualna, ktéra ma cha-
rakter tworczy i wyzwalajacy. Kazde ,tak” zaktada jakie$ ,nie”, a kazde ,,nie”
zaktada jakies ,,tak”. Procesom tym towarzyszg rzadziej opisywane przez wspot-
czesnych badaczy przemiany w zakresie jezyka (gtownie leksyki i metaforyki),
jakim jednostka postuguje si¢ wspolczesnie probujgc oddaé przedstawiane powy-
zej zjawiska 1 procesy. Duchowos¢ jest jednym z podstawowych terminow, ktory
nalezy uzna¢ za ilustracj¢ owych przemian. Termin ten byl dotad znany gtéwnie
z kontekstu religijnego, ale wspolczesnie zaczyna okresla¢ wzmiankowane nowe
zjawiska, jakie postrzegamy w roéznych kregach kultury postreligijnej (Z. Pasek).

Powrét ,,innej” duchowosci, to niekoniecznie duchowosci alternatywne;j (bio-
rac pod uwage wieloznacznos$¢ tego pojecia), nie jest bowiem ona zadng (kom-
plementarng) alternatywa dla chrze$cijanstwa, ale jego swoistg inwersja. Wydaje
si¢ wiec, ze ma ona charakter religijny, pomimo licznych przedefiniowan.

2. Niewystarczalno$¢ teorii sekularyzacji

Czy rzeczywiscie zyjemy w epoce post-religijnej? Teori¢ sekularyzacji, po-
pularng w XX wieku, poddali krytyce socjologowie badajacy przemiany w za-
kresie religijnosci wspotczesnych zachodnich spoteczenstw, tacy jak Th. Luck-
mann. Wykazywatl on, iz w zakresie badan nad religijnoscia (definiowang jako
sfera przejawiania si¢ religii) nie mamy do czynienia z procesem jej obumierania,
ale raczej glebokiej metamorfozy®. Teorie sekularyzacji zastepowano teorig
indywidualizacji, wskazujac na rosngca role jednostki a nie wspodlnoty jako pod-
miotu samodzielnych i autonomicznych decyzji oraz rozwigzan w zakresie religii
i $wiatopogladu.

Inni badacze méwig — w tym kontekscie i pod naciskiem faktow — o ,.epo-
ce postsekularnej” (J. Habermas), ,,desakralizacji”, czy o powtoérnym ,,zaczaro-

3 Por. R. Grzegorczykowa, Co o fenomenie duchowosci méwi jezyk, w: Fenomen duchowosci,
red. A. Grzegorczyk, J. Sojka, R. Koschany, Poznan 2006, s. 22-23.

* Th. Luckamnn, Niewidzialna religia. Problem religii we wspélczesnym swiecie, tt. L. Bluszcz,
Krakow 1996.
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waniu $wiata”, nawigzujac do M. Webera’. Znane i wptywowe wspotczesne dzieto,
jakim jest Dialektyka Oswiecenia Adorno i Horkheimera to krytyka modernizmu.
Postmodernizm za$ to literatura i wyobraznia, ktore przygotowuja powro6t do
premodernizmu, opartego na do$wiadczeniu duchowym, wyrazanym w micie i
symbolu. Modernizm czy o$wiecenie to jedyna epoka, ktora zakwestionowata
arbitralnie ,,Wielki Lancuch Istnienia”, czyli duchowg i religijng tradycje wszyst-
kich kultur $wiata, co jest tylez aroganckie, co arbitralne (K. Wilber)°.

Wspdlczesny powrdt gnozy 1 magii daje do myslenia. Jest to powrdt do jezy-
ka mitu, symbolu i archetypu, ktére mogg by¢ rdéznie rozumiane i interpretowane
Wyrazem tego jest powro6t fundamentalizmu, ktéory moze by¢ rodzajem gnozy
(A. Bielik-Robson, A. Posacki), jak tez powrét gnozy i magii (M. Introvigne)’.

Sam modernizm by} mitem (mit o§wiecenia — Adorno), czy — by¢ moze —
tylko politurg, ktora po Auschwitz odstonita niespodziewanie archetypowe i du-
chowe, w tym takze magiczne i demoniczne podtoze ludzkiej natury i kultury.
Stato si¢ bardziej jasne, iz wiele poje¢ pierwotnych teologicznie zostato sztucznie
zlaicyzowanych, czyli pozornie zneutralizowanych, co wida¢ u Hegla (G. Agam-
ben) czy u M. Schelera (H. Urs von Balthasar). Odstania to, a jednocze$nie de-
maskuje odradzajaca si¢ dzi$ teologia polityczna®. U obu myslicieli widaé gno-
styckie matryce myslenia. Stad powrdt do premodernizmu, tradycji, wyrazanej
symbolicznie jest konieczny (R. Guenon, K. Wilber).

Nic dziwnego wigc, ze widoczny jest dzi$ powr6t zjawiska sacrum oraz do-
swiadczenia inicjacji (M. Eliade). Sekularyzacja w tym $wietle nie jest pojmo-
wana jako zjawisko neutralne intelektualnie. Laicyzacja moze by¢ w istocie de-
sakralizacja, tj profanacja i kontr-inicjacja. To sg czesto doswiadczenia duchowe
ukryte za nowomowa pojeciowej konceptualizacji, ktora jest zewngtrzna i po-
wierzchowna. Znamienne jest, ze dzi§ preferuje si¢ duchowos$¢ a nie religie.
Wkracza socjologia duchowosci, ktora wypiera socjologie religii (J. Marianski)’.
»INowa duchowo$¢” ma jednak konkretne ideologiczne oblicze.

3. Gnostycki rys ,,nowej duchowos$ci”

Ta duchowos$¢ ma cechy wyraznie gnostyckie, cho¢ deklaruje sig, Ze jest poza
Kosciotami i dogmatami. Gnoza jest pierwotnym archetypem ,,buntu metafi-
zycznego” (A. Camus), zroédlowego doswiadczenia o charakterze ponadhisto-
rycznym i transkulturowym. Niebezpieczng cechg tej duchowosci jest ,,egoizm

> Por. J. Marianski, Religia w spofeczerstwie ponowoczesnym, Warszawa 2010, s. 127-128.
® Por. K. Wilber, Matzeristwo rozumu z duszq, tt. H. Smagacz, Warszawa 2008.
" Por. M. Introvigne, Powrdt magii, tt. A. Watecki, Krakow 2005.

8 Por. M. Lila, Bezsilny Bog. Religia, polityka i nowoczesny Zachéd, tt. J. Mikos, Warszawa
2009, s. 18-19.

® Por. J. Marianski, Religia w spoleczeristwie ponowoczesnym, dz. cyt., s. 217-218.
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metafizyczny” (J. Maritain), ale glownie autodeifikacja, samozbawienie, co jest
cecha kazdej gnozy. Najwigksze niebezpieczenstwo to grzechy ducha ($w. To-
masz): idolatria, pycha (,,kwas faryzejski”), a nawet grzech przeciwko Duchowi
Swietemu — zblizajace najszybciej do opetania demonicznego (§wiadectwa eg-
zorcystow) czy bedace przejawem lucyferyzmu ($§wiadome i dobrowolne opeta-
nie, pakt z szatanem, opetanie ukryte)'’.

Sa to najbardziej niebezpieczne grzechy, wynikajace z faktu, ze czlowiek jest
istotg duchowa, o czym si¢ zapomina. Jest to problem kontrinicjacji, zagrazajacej
zbawieniu wiecznemu, przeciwstawiajacej si¢ chrzescijanskiej inicjacji, majacej
nie tylko charakter doktrynalny (esencjalny), ale tez praktyczny (egzystencjalny).
Mozna t¢ inwersje¢ wyrazi¢ na rozne sposoby. Pominigcie ,,Bogocztowieczen-
stwa”, przywotuje cztowiekobostwo (czgsto zwigzane z figurg Antychrysta), co
wykazuja powszechnie mysliciele rosyjscy (W. Sotowjow, F. Dostojewski,
M. Bierdiajew, O. Clement)'".

Zagrozenia ze strony deifikacji cztowieka opartej o nowa religijno$¢ czy no-
wa duchowos$¢ nie przewidzial nawet Sobor Watykanski 11, ktory podkreslat za-
grozenia ze strony ateizmu. Jednak w jego analizie pomijat istotny fakt, ze takze
on jest formg deifikacji, cho¢by jako przejsciowa forma do panteizmu (Hegel).
Mocniejsze wzmianki na ten temat pojawiaja si¢ dopiero w dokumentach ko-
$cielnych na temat sekt z 1985 i 1991 roku'>.

Jest to inwersja chrzescijanskiego Archetypu przebostwienia z taski, zasta-
piona deifikacjg z natury (W. Myszor), reprezentowana gtownie przez C. G. Jun-
ga, ktoremu ulega wielu katolikow, np. A. Griin'’. Mato znany jest tez i docenia-
ny fakt, iz — w opinii najwigkszych znawcow problemu ezoteryzmu i gnozy —
Jung jest par excellance myslicielem gnostyckim (W. Myszor) i ezoterycznym
(W. Hanegraaff)"*.

4. Bledy jungizmu asymilowanego do duchowos$ci katolickiej

Carl Gustav Jung zamazuje granice pomi¢dzy psychologia a duchowoscia,
psychologia a religia, psychologia a teologia. To jest dosy¢ oczywiste. Wystarczy
powota¢ si¢ na krytyke M. Bubera, ktory mowi o jungowskiej, psychologiczne;j

19Por. M. La Grua, Modlitwa o uwolnienie, Krakoéw 2002.
' por. M. Bierdiajew, Nowe Sredniowiecze, Komoroéw 1997.

12 Por. F. Arinze, Sekty i nowe ruchy religijne jako problem duszpasterski, ,L’Osservatore
Romano” (wyd. polskie) 12(1991), nr 7, s. 12-16.

13 Pisze tym dokument watykanski o New Age pt. ,,Jezus Chrystus dawcqg wody zywej” —
chrzescijanska refleksja na temat New Age, (3 11 2003).

' Por. Dictionary of Gnosis and Western Esotericism, red. W. Hanegraaff, Leiden-Boston
2006, s. 650-655 [ezoteryczne aspekty jungowskiej ideologii]; zob. W. Myszor, Gnoza, Gnosty-
cyzm, w: Religia. Encyklopedia PWN, t. 4, Warszawa 2002.
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,religii immanencji”"”. Pisal tez o tym dokument watykanski nt. New Age, wska-
zujac na pokuse ,,sakralizacji psychologii” przy jednoczesnej ,,psychologizacji
ezoteryzmu” i innych duchowosci'.

System Junga sprzeciwia si¢ $wigtosci jako jednostronnej i nerwicorodnej,
zamiast tego proponuje antypersonalistyczny holizm. Nalezy by¢ uwaznym z po-
jeciem holizmu, ktdre trzeba, albo redefiniowaé, albo unikaé. Jung nie jest mysli-
cielem sapiencjalnym, ale systemowym, dlatego cytowanie wyrywanych z kon-
tekstu twierdzen, traktowanych jako madrosciowe aforyzmy, jest niedopuszczal-
ne. Jest bowiem metodologicznie btedne, bezptodne poznawczo i stanowi nie-
bezpieczna reklame dla btgdow filozoficzno-teologicznych Junga, a zwlaszcza
dla jego gnostyckich idei. Inspiruje si¢ on zresztg nie tylko gnozg i hermetyzmem
czy alchemia, ale kabala, astrologia i orientalnymi technikami wrézbiarstwa' .
Z pozniejszych koncepcji widoczne sg inspiracje teozoficzne i spirytystyczne'.
Falszywe teorie na temat zta zblizajg jungizm do niektorych koncepcji satani-
stycznych, ktore si¢ nim inspirowaty".

Lini¢ poszukiwania odpowiedzi na wlasciwy obraz metodologii w uzyciu
psychologii w kontekscie teologii wyznacza odpowiedni dokument Papieskiej
Komisji Biblijnej, w ktorym czytamy: ,,Dialog egzegezy z psychologig albo psy-
choanaliza w celu lepszego zrozumienia Biblii powinien, rzecz jasna, mie¢ cha-
rakter krytyczny; powinien tez respektowacé granice kazdej z tych dyscyplin.
A juz w kazdym razie psycholog czy psychoanalityk ateista nie powinien uwazaé
si¢ za zdolnego do oceny danych wiary. Psychologia i psychoanaliza, cho¢ bar-
dzo pomagaja okresli¢ zasieg ludzkiej odpowiedzialno$ci, nie majg jednak prawa
kwestionowaé rzeczywistosci grzechu i odkupienia. Nalezy zreszta pamigtac, ze-
by religijnosci spontanicznej nie utozsamia¢ z objawieniem biblijnym i nie po-
zbawia¢ przestania biblijnego wartosci historycznej, gdyz przestanie owo, dzigki
sw%nu historycznemu charakterowi, jest wydarzeniem jedynym w swoim rodza-
Ju”e

Od strony filozoficznej Jung jest np. kantysts, co potwierdza takze znany
gnostyk i propagator mysli jungowskiej J. Prokopiuk. Nie dociera wigc z samego
zatozenia do prawdziwej (realistycznej) rzeczywistosci duchowej, cho¢ chetnie
i niekonsekwentnie ja przedefiniowuje’'. Mowi rzekomo jedynie o obrazach Bo-
ga czy szatana, ale jednoczesnie przedefiniowuje arbitralnie obydwie te rzeczy-

15 Por. M. Buber, Zaémienie Boga, Warszawa 1994.

!¢ Por. Papieska Rada do spraw Kultury, Papieska Rada do spraw Dialogu Miedzyreligijnego,
Refleksja chrzescijanska na temat New Age ,,Jezus Chrystus dawcg wody zZywej”, 2.3.2.

7 Por. J. Prokopiuk, Wstep w: C. G. Jung, Rebis, czyli kamier filozoféw, Warszawa 1989, s. 12.
'8 Por. A. Posacki, Psychologia i New Age, Gdansk 2007, s. 83-84.

' Por. W. S. Bainbridge, Setta satanica. Un culto psicoterapeutico deviante, Varese 1992.
20 papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele, (15 IV 1993), D, 3.
21 Por. J. Prokopiuk, Rozdroza, czyli zwierzenia gnostyka, Katowice 2004, s. 136-137.
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wistosci wchodzac na teren teologii chrzescijanskiej, przekraczajgc arbitralnie
kompetencje psychologa, co zauwaza R. Stachowski*.

Jak zauwaza trafnie K. Dorosz, ,,Jung czynit wiele, by stwarza¢ wrazenie, ze
unika metafizyki i teologii, trzymajac si¢ skrupulatnie rzeczywistosci psychicz-
nej. Ze mu sig to nie udato, ze nader czesto przekraczal krag psychologii, wcho-
dzac w rzeczywisto$¢ duchows, wykazujg wszyscy jego krytycy, nawet ci naj-
bardziej tagodni i najbardziej przychylnie do niego usposobieni. Niestety, owo
przekraczanie granicy — jak juz dawatem do zrozumienia — owocowato kontra-
bandg przewozong w obie strony. Cztowiek 1 jego rzeczywisto$¢ psychiczna zy-
skiwaty cechy boskie — czerpane w wigkszym stopniu z przekazéw gnostyckich,
niz z tradycji judeochrzescijanskiej — Bog za$ otrzymywat utomnosci 1 kompli-
kacje ludzkie. Mozna wigc sadzi¢, ze Bog Junga to w istocie rzeczy projekcja
atrybutéw czlowieka, tyle Ze nie tych najlepszych, jak u Feurerbacha, ale tych
najgorszych”.

5. Cienie duchowos$ci Anselma Griina

Anselm Griin OSB opiera swa interpretacje¢ duchowo$ci w ogromnym stop-
niu na teoriach Junga. Jednoczesnie w zadnym swoim tek$cie — o ile mi wiado-
mo — nie traktuje Junga krytycznie, nie proébuje wybraé ziaren prawdy, by od-
dzieli¢ je od plew btedu. ,,Jung powiedzial”, ,,Jung twierdzi”, powtarza bez prze-
rwy Griin, traktujac Junga jako najwyzszy autorytet, wykazujac przez to wielka
niewiedze¢ lub przynajmniej niefrasobliwo$¢ metodologiczng. W konsekwencji
Griin — za Jungiem, ktoérego nieustannie propaguje w skali niemalze masowej —
eliminuje chrzescijanskg demonologie, co analizowatem doktadnie w innym tek-
Scie, dotyczacym reinterpretacji tekstow patrystycznych®. Przy ogromnej popu-
larnoséci niemieckiego zakonnika jest to fakt rownie bolesny, co niebezpieczny.
Jedzr;ak brak oporu wobec tych btedow powoduje ich utrwalenie i propagowa-
nie”.

Innym razem 6w benedyktyn jako psycholog reinterpretuje Biblig, a konkret-
nie Jezusowy egzorcyzm dokonany na odlegto$¢ nad coérka Syrofenicjanki (Mk
7, 24-30). Jak mozna si¢ spodziewaé — z dziwng pewnoscig wtajemniczonego
gnostyka — zna doktadnie przyczyny stanu dziewczynki: ,,Corka opanowana jest
przez demona dlatego, ze matka wyraznie nad nig panuje. Jezus uzdrawia naj-
pierw matke, wskazujac jej granice. [...] Chrystus stawia matce granice, ktorych

22 por. A. Posacki, dz. cyt., s. 234-247.
B K. Dorosz, Bog i horror historii, Warszawa 2010, s. 94-95.
2 por. A. Posacki, dz. cyt., s. 88-106.

% Dowiedzialem sie, ze moja przetlumaczona na francuski ksiazka Psychologia i New Age ma
trudnosci w asymilacji na francuskim rynku, tylko dlatego, ze zawiera krytyke popularnego tam
Anselma Griina OSB.
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prz%lg gcie wytwarza dystans do corki i wtedy dopiero moze ona zosta¢ uzdrowio-
na’”.

Problem egzorcyzmu jako teologicznego faktu jest tu przedefiniowany i zba-
nalizowany, a nawet zredukowany, gdyz obiektywng istota tej sceny ewangelicz-
nej jest wlasnie egzorcyzm, pojety jako zniewolenie demoniczne, majace Scisty
zwigzek z tajemnicg grzechu, a nie psychologicznego problemu. Jak zauwaza bi-
blista ks. Mariusz Rosik, Griin jednak czgsto nadaje opowiadaniom biblijnym
sens niezamierzony przez autora natchnionego. Tymczasem Pius XII napisat:
»Nadrzedng zasadg interpretacji jest odkrycie i okreslenie tego, co dany autor
zamierzatl wyrazi¢. W mowach i pismach starozytnych autorow ze Wschodu nie
zawsze jest to tak oczywiste i jasne, jak w dzielach nam wspotczesnych. Bo to,
co chcieli wyrazi¢, nie moze by¢ jedynie okreslone na podstawie regut grama-
tycznych i filologicznych, ani tez tylko w oparciu o kontekst. Komentator musi
catkowicie wczu¢ sie w ducha tych odlegltych wiekow na Wschodzie i z pomoca
historii, archeologii, etnologii i innych nauk trafnie okresli¢, jakich sposobow
pisania mogli uzywa¢ starozytni pisarze i jakich faktycznie uzywali”*’.

Niemiecki benedyktyn zdaje si¢ pomija¢ wymienione tu nauki szczegotowe,
zatrzymujac si¢ jedynie na zdobyczach freudowskiej psychoanalizy (przez wielu
uwazanej za pseudonauke) i ,,naciggajac” teksty biblijne (a takze patrystyczne,
nawigzujace do Biblii) do osiggnig¢ nauk psychologicznych, o ktorych czgsto nie
wiadomo czy sa w ogole psychologia, czy arbitralnym systemem $§wiatopogla-
dowym, ktory probuje przedefiniowaé chrzescijanstwo, jak to widzimy w przy-
padku psychoanalizy®®.

W jawny sposob odchodzi wiec A. Griin od zasady metodologicznej okreslo-
nej przez Sobdr Watykanski 1I. W soborowej Konstytucji o Objawieniu Bozym
Dei Verbum czytamy: ,,Musi wigc komentator szukac sensu, jaki hagiograf w okre-
slonych okolicznosciach, w warunkach swego czasu i swej kultury zamierzal wy-
razi¢ i rzeczywiscie wyrazit” (nr 12). Nie mozna zrywac ciaglosci duchowego
i inicjacyjnego doswiadczenia, co dzieje si¢ wtedy, gdy si¢ go naturalizuje, spro-
wadzajac redukcyjnie do wymiaru psychologicznego.

6. Inne przyklady gnostycyzacji duchowosci katolickiej

Enneagram jest od dawna popularnym w New Age narzedziem ,,przemiany
duchowej”, ktore niestety znalazto si¢ w instrumentarium katolickich praktyk du-
chowych, szerzonych nie tylko na parafiach, ale takze w centrach duchowosci,

% Por. A. Griin, Zamienié¢ rany w perly, tt. A. Wegrzycka-Gulinska, Krakow 2002, s. 81-82.

2 Pius XII, Encyklika o wlasciwym rozwoju studiéw biblijnych ,Divino afflante Spiritu”,
(30 IX 1943), nr 34-35.

28 Zob. wiccej na ten temat: A. Posacki, Wprowadzenie do wydania polskiego, w: M. Introvi-
gne, Powrot magii, Krakow 2005, s. 5-27.
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a nawet w nowicjatach. Za popularyzacje tej obcej katolicyzmowi duchowosci sa
odpowiedzialni grecko-ormianski okultysta George Gurdzijew i1 jego uczen
Oskar Ichazo, ktorzy byli przede wszystkim odpowiedzialni za szerzenie tego
systemu w kulturze Zachodu w czasach nowozytnych. Dorothy Ranaghan po-
twierdza, ze George Gurdzijew byt przede wszystkim odpowiedzialny za przeka-
zywanie ideologii Enneagramu na Zachdd. Byl rowniez popularyzatorem prak-
tyk okultystycznych, ktore wptynely na ideologie i praktyke New Age.

Enneagram zostat odkryty w roku 1890 w Azji Srodkowej wiasnie przez
Gurdzijewa, ktory przejat ja rzekomo od starozytnych sufistow. Gurdzijew zmart
w 1949 roku, ale pozostawit nasladowcow. Jednym z nich byl Oscar Ichazo, chi-
lijski okultysta, ktory juz jako szeSciolatek mial doswiadczenia pozacielesne
(mediumiczne), ktore z kolei doprowadzity do jego zerwania z Ko$ciolem. Nie
mogl zaakceptowac katolickiej nauki o niebie i piekle, poniewaz tam byl i rze-
komo wiedzial wigcej na ten temat niz sam Chrystus i nauka Kosciota. Aby uzy-
ska¢ kontrole nad wlasng swiadomoscig, studiowat orientalne sztuki walki i zen.
Otwierat si¢ na do$wiadczenia psychodeliczne, szamanizm, joge czy hipnotyzm.
Uczestniczyt w grupach ezoterycznych w Boliwii i Argentynie, udat si¢ do
Hongkongu, Indii i Tybetu w celu badania zjawisk okultystycznych. Podobnie
pisma Gurdzijewa wypelniajg opisy planetarnych wptywow, astralnych organow,
jasnowidzczych i telepatycznych eksperymentéw oraz objasnien ,,prawdziwego”
znaczenia takich okultystycznych zjawisk, jak kundalini i tarot. Gurdzijew, ojciec
okoto stu nieslubnych dzieci, generuje w Enneagramie obraz nadczlowicka, ktory
nigdy nie bedzie zrealizowany.

M. Pacwa, jezuicki znawca okultyzmu, profesor na Uniwersytecie w Chicago
— przeciwny asymilacji Enneagramu w duchowosci katolickiej — powotujac si¢
na studia literatury starozytnej i archeologii, twierdzi, iz pokazujg one, Ze nie ma
twardych dowodow na istnienie w Enneagramie w jakiejkolwiek formie przed
Gurdzijewem 1 potem Ichazo, ktory zwigzal Enneagram z typami osobowosci
w kluczu arbitralnej pseudonauki®. Pogtoski o Enneagramie, istniejacym juz
w starozytnosci (np. wplyw premuzutmanski, pitagorejski, matematyczny lub
platonski), nie majg odpowiednich podstaw historycznych. By¢ moze najbardzie;j
niesamowite sa bezpodstawne roszczenia wysuwane przez Teda Dobsona i Ka-
thleen Hurley, Zze sg oznaki wskazujace, ze w tekstach Nowego Testamentu En-
neagram byl znany i uzywany. Arbitralne analogie tworzone pomi¢dzy Enne-
agramem a duchowoscig Ojcow Kosciota widzimy u R. Rohra i A. Eberta, ktorzy
wycofali si¢ potem ze swoich pozycji, zanim publikacja ukazata sie w Polsce™.

Sercem ideologii Enneagramu Gurdzijewa jest numerologiczne wrdzbiar-
stwo. Jest to istotna czg¢$¢ nauczania, ktére moze by¢ opisane jako ,,ezoteryczne

2 Por. M. Pacwa, Katolicy wobec New Age, th. S. J. Dembscy, Krakow 1994, s. 106-107.

3 Por. R. Rohr, A. Bert, Enneagram. Dziewie¢ typéw osobowosci, tt. A. Kleszcz, Krakow
2004.
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chrzescijanstwo™'. Kazdy, kto zna teozofi¢ Heleny Blawatskiej, zauwazy podo-

bienstwo pomigdzy pogladami Gurdzijewa a teozoficzng wiarg w wysokorozwi-
nigtych mistrzow. By¢ moze Btawatska dowiedziala si¢ o tych nauczycielach po-
dobnych do tych, ktorych Gurdzijew poznat w Azji Centralnej. Podrézowata ona
na tych samych obszarach, tylko trzydzieSci czy czterdziesci lat wczesdnie;j.
Wptyw Btawatskiej na nazizm niemiecki oraz oddziatywanie Gurdzijewa na wie-
lu wysoko postawionych nazistow daje do myslenia®. Jak pisze trafnie M. Pa-
cwa, ,.ksigzki napisane przez uczniow Gurdzijewa i artykuly o Oskarze Ichazo
dowodza, ze ci dwaj praktykowali okultyzm i Ze okultyzm jest spleciony z sa-
mym Enneagramem. Tak wigc uwazam, ze chrzescijanie powinni by¢ $wiadomi
okultystycznych zrodet Enneagramu, by w ten sposoéb moc nie dopuscic do tego,
by te $lady okultyzmu wptywaly na ich wiare w Jezusa Chrystusa”™”.

Jakie idee sg wiec propagowane w tonie duchowosci katolickiej obok pseu-
donauki, ktorej tolerancja jest tez problemem teologicznym i moralnym? Mozna
spotka¢ inne gnostycyzujace i jednoczesnie pseudonaukowe koncepcje, jak: Me-
tode Silvy i NLP (Neurolingwistyczne Programowanie), popularyzowane czy
uprawiane przez niektoérych duchownych i — co gorsza — traktowanych jako
zjawiska duchowe™. W ogéle jest to niezrozumiale i jest symptomem poteznej
ignorancji, a takze tworzenia zametu posrod wiernych®. Wynika to z nieznajo-
mosci okreslonych koncepcji oraz ignorancji w obszarze metodologii, co sprawia
np., ze Luis Jorge Gonzales OCD propaguje ideologi¢ NLP w swojej Terapii du-
chowej, nie wiedzac o tym, ze nie da si¢ jej przystosowywaé do chrzescijanstwa
z racji czysto metodologicznych i $wiatopoglagdowych, ktore sa utajone i niere-
dukowalne w tej ideologii.

7. Srodki zaradcze — adekwatna wiedza oraz uporzadkowanie pojeé

Wiedza tajemna poszukujgca mocy poza Bogiem, czyli gnoza i ezoteryzm
(czy tez okultyzm, wyrazany w bardziej praktycznych czy technicznych formach)
przenikaja w obszar duchowosci katolickiej®. Przykladow mozna by podaé

3 Por. P. A. Riffard., L’Esotérisme, Paris 1990; zob. A. Posacki, Wprowadzenie do wydania
polskiego w: A. Gentili, Chrzescijanstwo i ezoteryzm, Krakow 1997, s. 5-9.

32 Por. N. Goodrick-Clark, Okultystyczne zrédia nazizmu, Warszawa 2001.

33 M. Pacwa, dz. cyt., s. 99.

3* Ten blad widzimy szczeg6lnie u Justina Belitza OFM (Sukces — pelnig zycia. Jak urucho-
mi¢ wbudowane w nas mechanizmy sukcesu, tt. A. Wojcikiewicz, Katowice 1999), ktéry odwotuje
si¢ do ideologii pozytywnego myslenia (do ktorej nawigzywal tez A. Griin), obecnego zard6wno w
NLP, jak i w Metodzie Silvy. Ttumaczem zreszta jest A. Wojcikiewicz, gtdéwny popularyzator Me-
tody Silvy w Polsce.

35 Por. A. Posacki., Dlaczego nie Metoda Silvy..., Krakow 1998.

¢ Wigcej na temat definicji gnozy, ezoteryzmu czy okultyzmu w: A. Posacki, Ezoteryzm
i okultyzm — formy dawne i nowe, Radom 2009.
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o wiele wiecej. Tolerancja, a nawet akceptacja ezoteryzmu i gnozy, wynika z po-
wszechnej nieznajomosci doktryn gnostyckich i ezoterycznych, takze w kregach
wyksztalconych katolikow, oraz z nieznajomosci wlasciwej metodologii (prze-
ciwstawiajgcej si¢ pomieszaniu pojec, ktoéra powinna obowigzywaé w katolickiej
duchowosci). Wielokrotnie zwracat na to uwage w swoich wyktadach i publika-
cjach ks. Marek Chmielewski, specjalista z tego zakresu. Jak to okreslit Bernard
Spilka (1993), niejasna (ang. fuzzy) terminologia dotyczaca duchowosci powodu-
je, ze nie sposob podac satysfakcjonujacej definicji, ani nawet zakresu znacze-
niowego duchowosci. Podjecie takiego wyzwania jest jednak konieczne, mi¢dzy
inn};r7ni z powodu rosngcego zainteresowania tym zjawiskiem i liczby badan nad
nim’".

W Polsce Karol Gorski uzywat synonimicznie terminu ,,duchowo$¢” z ,,zy-
ciem duchowym”, czyli ze zwrotem pochodzacym od niemieckiego geistiges Le-
ben®®. Autor ten zauwazal niebezpieczenstwo pewnej wieloznacznosci ze wzgle-
du to, iz ten niemiecki termin oznaczal jedynie ,,wyzsze dziedziny przyrodzone-
go zycia psychicznego, a wige tez nauke i sztuke™’. Wérdd prac, ktore mozemy
przywota¢ jako przyktady tego zjawiska, a ktore poswiecone sg sztuce, wymien-
my Wasyla Kandinsky’ego (bedacego pod wplywem teozofii Btawatskiej) pt.
O duchowosci w sztuce®. Dlatego Gorski uznawal za potrzebne dodanie przy-
miotnika ,,chrzescijanski” do zwrotu okreslajacego pole wlasnych zainteresowan
naukowych. Badang dziedzing widziat jako polaczenie sfery mistyki (w tym ro-
zumieniu stowa duchowos¢, jakie ma ono w niemieckim i angielskim) oraz zycia
wewnetrznego okreslajacego ,,prostsze postaci przezy¢ religijnych™'.

Pojecie duchowosci nie tylko dzisiaj niejedno ma imig, ale dzi$ szczeg6lnie,
zwlaszcza w doktrynach ezoterycznych i gnostyckich, gdzie synkretyzm jest
istotnym elementem strukturalnym tych koncepcji, a nie tylko zewnetrznie prak-
tycznym czy propagandowym. Latwos¢ ekspansji tych koncepcji wynika takze
z faktu, Ze tego rodzaju synkretyzm wpisuje si¢ w ideologie demokracji i toleran-
cji, pluralizmu i politeizmu, relatywizmu i globalizmu, a takze — w modna dzi$
na uniwersytetach — ideologi¢ postmodernizmu**.

Przed penetracja duchowosci katolickiej przez ideologie oraz duchowosé
New Age, co dzieje si¢ nawet w katolickich domach rekolekcyjnych, przestrzega

37 Por. J. Marianski, Religia..., dz. cyt., s. 219-220.

38 Por. K. Gorski, Zarys dziejow duchowosci w Polsce, Krakow 1986, s. 15-17.
3 Tamze.

40y, Kandinsky, O duchowosci w sztuce, 1.6dZ 1996.

4 Tamze, s. 16.

2 Kosciot w ostatnich latach wielokrotnie potepiat ,,zgubny synkretyzm”. — Por. Kongregacja
Nauki Wiary, List do Biskupow Kosciola Katolickiego o niektorych aspektach medytacji chrzesci-
Jjanskiej ,, Orationis formas”, (15 X 1989), w: W trosce o petni¢ wiary. Dokumenty Kongregacji
Nauki Wiary 1966-1994, opr. Z. Zimowski, J. Krolikowski, Tarnow 1995, s. 337-352.
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Dokument watykanski nt. New Age. Pisal o tym tez M. Pacwa, opisujacy swoje
negatywne do$wiadczenia w ksigzce Katolicy i New Age (Krakow 1994). Papie-
ska Rada do spraw Kultury i Papieska rada do spraw Dialogu Miedzyreligijnego
pisza, ze ,.trzeba niestety przyznac, ze istnieje zbyt wiele przypadkow, w ktorych
katolickie osrodki duchowosci [podkr. A. P.] sg aktywnie zaangazowane w roz-
powszechnianie religijnosci New Age w Kosciele. Nalezy to oczywiscie skory-
gowac, nie tylko po to, zeby powstrzymac rozprzestrzenianie si¢ zamieszania
i bledu, ale réwniez by osrodki te mogly skutecznie promowaé prawdziwie
chrzescijanska duchowos$é™. Jest to tym bardziej wazne, ze pojecie duchowosci
najczesciej pojawia si¢ takze w jezyku New Age, jak 1 w literaturze poswigconej
tej formacji, co wykazujg niezliczone badania naukowe.

Drogg do wyjsScia z niebezpiecznego impasu jest sokratejska eliminacja pomie-
szania poje¢, w aspekcie ,,pozytywnym”, prezentujacym pierwotny Archetyp du-
chowosci chrzescijanskiej, 1,,negatywnym” (polemicznym, krytycznym). A zatem:

a) przypomnienie zasad Przebostwienia z taski i jego warunkoéw (sugestia
dokumentu o New Age), a takze intuicji dotyczacych Bogoczlowieczenstwa w
mysli rosyjskiej (wedtug ks. H. Paprockiego, wyptywajacych z tradycji Przebo-
stwienia i Przemienienia, obecnych szczegdlnie w palamizmie i u greckich Oj-
cow Kosciola, z ktorych czerpat inspiracje Grzegorz Palamas);

b) wiasciwa metodologia, umozliwiajgca krytyczng polemike z mysleniem
gnostycko-magicznym, opartg o rzetelng znajomos¢ doktryn ezoterycznych i okul-
tystycznych, gnostyckich i neognostyckich, ktore nie sg tylko czgscig subkultury
czy kontrkultury, ale tez czgscig kultury wysokiej, uniwersyteckiej, modnej wsrod
naukowcow i artystow. Polemika ta jest nieunikniona, ze wzgledu na powszechng
wszechobecno$¢ gnozy, ktora ponadto prezentuje si¢ jako prawdziwa, a nawet
wyzsza forma chrzescijanstwa, co dodatkowo wymaga reakcji.

TENDENZE ESOTERICO-GNOSTICHE
NELLA SPIRITUALITA CATTOLICA

La crescente popolarita della parola ,,spiritualita”, anche nel discorso scienti-
fico sulla condizione umana contemporanea, ¢ legata ai numerosi e profondi
cambiamenti nell’ambito di religiosita e mentalita nella cultura occidentale.

,La nuova spiritualita”, che smentisce la tesi di una secolarizzazione irrever-
sibile dev’essere oggetto di riflessione teologica; non ci si puo limitare solamente
agli argomenti interni della spiritualita cattolica. Tanto di piu che ,,la nuova spiri-
tualita” possiede le caratteristiche gnostiche, che in modo radicale stanno in
opposizione alla visione cristiana del mondo.

8 Jezus Chrystus dawcq wody zywej”..., 6.2.
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Quel tipo di spiritualita rappresenta p.es. la spiritualita di C. G. Jung che po-
ssiede 1 tratti gnostici ed esoterici. Tale fatto a riconosciuto da numerosi ricerca-
tori, ma ignorato da alcuni teologi, come p.es. Anselm Griin OSB. La mancanza
di attenzione da parte di questi teologi provoca la penetrazione della mentalita
gnostica, oppure di esoterismo basante su di essa, nella spiritualita cattolica, ed
¢ pericoloso per la purezza della fede e puo anche essere considerato come il pe-
ricolo spirituale.
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JAKA TEOLOGIA MISTYKI?

W obecnych czasach kazdy, kto pisze o mistyce zatrzymac si¢ musi nad dwu-
znaczno$cig uzywania tego pojecia i nad trudno$cig zdefiniowania go we wla-
$ciwym znaczeniu. Obfitos¢ ujec, jak rowniez niewlasciwe odczytanie mysli mi-
stykow 1 powielanie bledéw, utrudnia dotarcie do rzetelnego okreslenia rzeczy-
wistej jednosci z Bogiem. Do tego tez przyczynit si¢ brak zainteresowania misty-
ka jaki istniat w kregach teologow prawie przez okoto dwiescie lat przed wie-
kiem dwudziestym. Wprawdzie istnieli mistycy, ukryci i jawni, ale byli czgsto
uwazani za przypadki anormalne lub tajemnicze, histeryczne lub szarlatanskie.
Ta opinia przewaznie byla odnoszona do przedstawicielek mistyki przezyciowej,
ktorag w ramach zycia chrzescijanskiego poddawano badaniom matej grupy teo-
logdéw, zazwyczaj negatywnie ustosunkowanych i sprowadzajacych zycie mi-
styczne do zjawisk nadzwyczajnych. Tylko nieliczne ,,ocalaty” dzigki prowadze-
niu przez odpowiednich kierownikéw duchowych. Mimo tego istnial w tradycji
Kosciota podwdjny nurt mistyki: przezyciowy i doktrynalny, studyjny. Oba nurty
wzajemnie si¢ uzupelnialy tworzac systematyczng teologie zycia mistycznego.
Dlatego posiadamy ,,dzienniki” dusz mistycznych oraz traktaty naukowe piora
najwybitniejszych teologow Europy, przede wszystkim od XVII wieku.

Ponowne zainteresowanie mistyka zaczeto si¢ pod koniec XIX wieku, szcze-
gblnie we Francji. W Polsce, w tym czasie, na przetomie XIX i XX wieku, od-
krywamy ,, czwarty zloty okres” mistyki przezyciowej, przewaznie kobiecej oraz
pierwsze proby pisania samodzielnych dziet o mistyce. Tendencja ta rozwingla
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si¢ w okresie dwudziestolecia miedzywojennego — ,,piaty ztoty okres”. Aktual-
nie za$ obserwujemy ogromng tesknote ludzi do mistycznego przezywania obec-
nos$ci Boga, czego przyktadem jest obfita literatura mistyki, tzw. wizualnej, doty-
czacej opisoOw zjawisk nadzwyczajnych otrzymywanych od Boga. Te wydarze-
nia, nie tworzgce istoty mistyki chrzescijanskiej, z powodu braku odpowiedniej
wiedzy teologicznej, sg utozsamiane z do$wiadczeniem Boga. Dlatego istnieje
potrzeba refleksji teologicznej nad fenomenem ,,mistycznego przebudzenia”.

Historia mistyki pozwala pozna¢, jak w zalezno$ci od zmieniajacych si¢ wa-
runkow miejsca i czasu, ludzie realizowali glebokie zycie duchowe. W réznych
okresach Kosciota r6zng wage przywigzywano do poszczegodlnych wydarzen mi-
styki przezyciowej i naukowych dziet mistyki studyjnej. Ale te doswiadczenia
historyczne w zestawieniu z osobistymi przezyciami mistycznymi réznych oséb
oraz w zestawieniu z teologicznymi tresciami pozwolity ustali¢ prawa i zasady
teoretyczne oraz praktyczne, kierujgce Zyciem mistycznym.

1. Ogélne okreslenie mistyki

Mozemy wiec powiedzie¢, ze teologia mistyczna jest czeScig calej teologii
i ze jest ona $ci$le powigzana z calo$cig chrzescijanskiego Objawienia. Niedoce-
niona w tradycji Ko$ciota przez teologie dogmatyczng i moralng uprawiang na
uniwersytetach, szta samodzielnym nurtem rozwoju naukowego (mistyka studyj-
na), uprawianego przez wielkich mistykow i teologéw zycia duchowego, ktorzy
stworzyli odrgbne naukowe szkoty duchowosci. Przewaznie szta ona nurtem
wielkich szkot zakonnych. Dlatego wspodtczesna teologia zycia duchowego, juz
uprawiana na uniwersytetach jako samodzielna dyscyplina teologiczna, jest
spadkobierczynig tegoz nurtu naukowego, ktory mial za przedmiot natur¢ rozwo-
ju zycia Bozego w cztowieku, a ktore osigga swoje apogeum w catkowitym zjed-
noczeniu z Nim (§wigto$¢). Jest wigc naukg w tradycyjnym znaczeniu tego sto-
wa, poniewaz podaje szereg zasad i wnioskoOw powigzanych w jedna calos¢, two-
rzgcg organiczny system naukowy. Te zasady czerpie z Objawienia i z Tradycji,
uwzgledniajac rowniez doswiadczenie mistyczne, ktore miato miejsce w zyciu
wielu §wigtych (teologia Swietych).

Dzisiaj to co zawsze glosila teologia zycia mistycznego niektorzy dogmatycy
i moralisci uwazajg za ,,odkrycie”, a nie znajac mistyki, réznie interpretujg. Przy-
ktad $wigtych pokazuje bardzo jasno, ze tylko ,,teologia” jako jednos¢ $wigtosci
i $wiadectwa zapisala si¢ w zyciu Kos$ciola wlasnie tymi nazwiskami. Dlatego
wielu teologdw na Zachodzie pisze o wzajemnej przynaleznosci do siebie teolo-
gii 1 $wigtosci, szczegolnie temu najwiecej uwagi poswigca H. Urs von Balthasar.
Pisze on: ,,Ci, ktorzy majg dzisiaj zadanie przepowiadania Ewangelii poganom,
dostrzegaja to zaciesnienie si¢ silniej niz profesorowie na swych katedrach. Oni
szukaja dokota siebie instancji, ktéra by pokazata im, w $cistym zjednoczeniu ze
soba, madros¢ i swietos¢. Usituja odnalez¢ zywy organizm doktryny ko$cielne;j,
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a nie t¢ szczegolng anatomie: z jednej strony kosci bez ciala, tj. dogmatyke prze-
kazang przez tradycje, a z drugiej strony cialo bez kosci, czyli cala owa literature
pobozna, ktéra podaje do zjednoczenia pokarm cigzkostrawny, poniewaz pozba-
wiony tresci, mieszajacy w sobie ascetyke, duchowo$é, mistyke i retoryke”'. Dla-
tego teologia zycia mistycznego posiada zrodia teologiczne oraz do§wiadczalne
(doswiadczenie mistyczne).

Tak rozumiana mistyka z biegiem czasu stata si¢ przedmiotem studiow i ba-
dan (zwlaszcza XV wiek — mistyka nadrenska, XVII wiek — hiszpanska, XIX
wiek — europejska) obejmujacych szeroki obszar do$wiadczalnego przezycia
(obszerng mistyke przezyciowa). Ale wielu badaczy i teologow, w dalszym cia-
gu, nie probuje analizowaé przezycie mistyczne pod katem teologicznym.
Wprawdzie przyznaja, ze mistyka jest zjawiskiem religijnosci; ze przezycia mi-
stykow sa najglebsze i o wielkim znaczeniu duchowym, ale pozostali oni w swo-
ich badaniach tylko na poziomie okreslenia zjawiska, zadziwiajac si¢ nim lub po-
rownujac relacje samych mistykow. Jest to spowodowane podejsciem do tematu
od zewnatrz, z pseudonaukowymi technikami obserwacji i porownywania zja-
wisk. Podyktowane jest to rowniez zainteresowaniem si¢ psychologii przezycia-
mi mistycznymi, ktora traktuje te wydarzenia jako jedno z wielu réznych religij-
nych doswiadczen (przezy¢). Psychologowie uwazaja doswiadczenie mistyczne
jako subiektywne odczucie, nie dostrzegajac w tym doswiadczeniu elementu
nadprzyrodzonego, takze w psychice cztowieka i otwarcia si¢ jego na dziatanie
taski. Wprawdzie psychoterapia nie wchodzi w tre$¢ przedmiotu teologii zycia
mistycznego, jednak wykorzystanie jej w pewnych granicach formacji ludzkiej
pomaga w rozwoju zycia duchowego. Dynamizm bowiem tego Zycia jest uwa-
runkowany osobowymi dyspozycjami i mozliwosciami formacji ludzkiej czto-
wieka oraz formacji duchowe;j.

Niebezpieczenstwem dla poznania procesu zycia mistycznego jest takze zbyt
racjonalna teologia (techno-teologia), ktéra stworzyla réznorakie formy intelek-
tualizmu religijnego. Tymczasem Bog jest tajemnica i objawia cztlowiekowi swo-
je tajemnice. Czyni to stopniowo, osobiscie, w przyjaznych dialogach z czlowie-
kiem. W przeciwnym przypadku, Stowo Boze, bedace w swej istocie komunika-
cja, zostaje zreifikowane, staje si¢ ideg abstrakcyjng lub martwa. Ta komunikacja
jednak najpelniej dokonuje si¢ w czasie modlitwy. Nie chodzi tutaj tylko o ze-
wnetrzny obowigzek odmawiania modlitwy. Pokusa ponownego ulegania temu
btedowi jest niezwykle aktualna w naszych czasach, gdy mysli si¢, ze mozna
zrozumie¢ sens Slowa bez osobistego doswiadczenia Boga. A przeciez cztowiek
jest i ma by¢ ,,0soba modlaca si¢”, gdyz tylko wtedy doswiadcza Bozej obecno-
$ci (medytacja — kontemplacja — modlitwa wewnetrzna). Mozna powiedziec,
ze jaki ,,dialog” z Bogiem, taki rozwoj duchowy cztowieka. Jakos$¢ tego rozwoju

' Cyt. za: A. Strukelj, Od teologii ,, siedzqgcej za biurkiem” do teologii ,,modlgcej sie na kola-
nach”, ,,Communio” 19(1999), nr 3, s. 105.
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wynika ze sposobu odnoszenia si¢ do Boga. Dlatego ze strony cztowieka modli-
twa jest wstgpowaniem (droga), nawigzaniem nadprzyrodzonego kontaktu z Bo-
giem, w ktorym chrzescijanin do§wiadcza mistycznego spotkania z Nim. Jest
spotkaniem z Bogiem w wewnetrznym zyciu i zarazem jest odpowiedzia czto-
wieka poprzez stowo, ktore kieruje do Boga w glebi swojego wnetrza, gdzie On
juz przebywa i z ktérym kontaktuje si¢. Dlatego zwykle nie czynimy réznicy
miedzy pojeciami zycie mistyczne 1 modlitwa mistyczna, chociaz w rzeczywisto-
$ci pierwsze pojecie jest szersze od drugiego.

W powszechnym przekonaniu istnieje opinia, ze mistyka mowi przede
wszystkim o Bogu, Jego niepoznawalnosci albo istocie, odsuwajac na dalszy plan
to, co ludzkie. Jezeli pozostaniemy na terenie mistyki chrzescijanskiej, tatwo za-
uwazy¢, ze w centrum uwagi mistykow znajduje si¢ zawsze czlowiek jako dziec-
ko Boga, jego wielko$¢ i nedza, jego zycie doczesne i zycie na sposob boski, je-
go $wiat materialny i wieczny. Stad potrzebni bedg teologowie, ktorzy beda
umieli ukaza¢ wspodtczesnemu cztowiekowi Boga w Trojey Jedynego obecnego
i ontycznie zamieszkujacego w centrum jego ducha na mocy juz sakramentu
chrztu $wigtego. Innymi stowy, potrzebni beda teologowie, ktorzy wskaza lu-
dziom wierzagcym droge do odkrycia tej obecno$ci zamieszkujgcego Boga oraz
doprowadzenie ich do doswiadczalnego przezycia task mistycznego zjednoczenia
z Nim.

Wowczas stowo ,,mistyka” pozwoli pozna¢, ze w autentycznym zyciu du-
chowym chodzi o co$ wigcej niz o obowigzek stownej modlitwy i praktyk po-
boznosciowych; niz o negatywne ustosunkowanie si¢ do rzeczywistosci nadprzy-
rodzonej; niz o halucynacje¢, magie itd. Chodzi bowiem o przyszto$¢ cziowieka
szukajacego Boga. Dlatego mowiagc o mistyce i majac na uwadze tradycje chrze-
Scijanskiej mistyki, nasz powroét do zagadnienia mistyki moze sta¢ si¢ ,,odnowg”
glebokiego rozwoju zycia duchowego wierzacych ludzi. Albowiem chrzescijan-
ska mistyka w swoich przezyciach (przezyciowa) i w swoich doktrynalnych po-
jeciach (studyjna) pozostata na przestrzeni stuleci niezmienng do dnia dzisiejsze-
go. Przedstawia ona nadal ,,droge” do wtasnej ,,wewnetrznosci”’, droge prowa-
dzaca do odkrycia w niej tajemniczego dzialania Boga Ojca. Jej czotowi przed-
stawiciele ktadgc akcent na ten wewnetrzny punkt, centrum doznawania Boga,
ukazywali w ciagu wiekow te ,,droge” z psychologicznym wyczuciem i rowno-
cze$nie z najdoktadniejszym docenieniem dziatania pierwiastka nadprzyrodzone-
go w cztowieku do tego stopnia, Zze ich mistyczna nauka stata si¢ miarodajng dla
przysztych i obecnych czaséw. Dlatego zyciem mistycznym nazywamy zycie du-
chowe, w ktorym do$wiadcza czlowiek statego i wewnetrznego dziatania Boga
(Ducha Swietego), zarbwno w postaci oczyszczenia, jak tez o§wiecenia oraz mo-
dlitwy mistycznej, wewnetrznej, ktora zwykle pojawia si¢ po modlitwie mys$lnej,
ale nie jest ona konieczna®,

2 Por. Ch. Bernard, Wprowadzenie do teologii duchowosci, tt. J. Machniak, Krakow 1996,
s. 114.
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Odwolujac si¢ do wielowiekowej tradycji mistycznej, mozemy uwazaé
mistyke za ,,forme” egzystencji ludzkiej, poniewaz im glebiej cztowiek wnika
w $wiadectwo i doswiadczenie mistykow (teologia §wigtych), tym wigcej uwagi
poswieca wlasnej doczesno-nadprzyrodzonej egzystencji. Im wigcej ma na uwa-
dze wlasne uczlowieczenie jako czlowieka, tym bardziej ma na uwadze ,,ubo-
stwienie”, czyli zjednoczenie z Bogiem. Tylko cztowiek mistycznie zjednoczony
z Bogiem jest juz Bogiem ,,zabarwiony”; jest w Bogu uksztattowany; jest ,,sa-
mym” Bogiem jak powiadaja mistycy. Dlatego mistyk posiada wicksza zdolnosé¢
intymnego doswiadczenia Boga niz normalnie wierzacy czlowiek. Albowiem w
modlitwie mistycznej (kontemplacja) otrzymuje taske, dar ,,pojmowania” praw-
dy, ktory przekracza zdolnosci wtadz ludzkich. Jednoczesnie w doswiadczeniu
mistycznym przezywa tajemnic¢ nieskonczonej transcendencji i immanencji Bo-
ga. | to doswiadczenie Boga jest sercem zycia mistycznego.

Zycie mistyczne nie jest wyzszym stopniem Zzycia chrze$cijanina. Jest nato-
miast szczegblnym sposobem do$wiadczenia obecnosci Boga, w przezyciu kto-
rym cztowiek zdaje sobie sprawe z bezposredniej interwencji Jego we wlasne zy-
cie duchowe. W ten sposob ,,boskos$¢” przenika do najbardziej skrytych zakatkow
duszy, przeksztalcajac jego osobowo$¢ na swoj sposdb myslenia i dziatania.
Czlowiek-mistyk, aby osiggna¢ ten stan, ktoéry go duchowo przeksztatca, musi
uwzgledni¢ swoj rozwdj wewnetrzny. W zaleznosci od tego, ile miejsca w tym
procesie rozwoju zajmuje sam Bog, a ile cztowiek, mozna mowi¢ doktrynalnie
o postepie duchowym. Dlatego wyznacznikiem stanu mistycznego jest bezustan-
na ewolucja, ktora praktycznie nie zatrzymuje, az do Smierci.

Mistyk poddany dziataniu Boga doswiadcza, Ze to nie on, ale Bog jest auto-
rem jego dziatania jednoczacego go z Nim; dziatania ku najdoskonalszemu zjed-
noczeniu z Nim na ziemi wyrazajacym si¢ w postaci tzw. unii przeobrazajace;.
Chrzesécijanin odczuwa przy tym, ze udzielanie si¢ Boga, jakie dokonuje si¢
w nim, nie dokonuje si¢ za posrednictwem zadnych ,,stworzen”, lecz przez Niego
samego. To dzialanie odtgcza powoli ducha ludzkiego od jego wiasnej subiek-
tywnosci, od egoistycznego ,,ja”, a wiec od bycia sobg, w sobie i dla siebie, aby
go uczyni¢ jakby matrycg plastyczng dla wycisnigcia na niej obrazu samego Bo-
ga. To ksztaltowanie, opanowanie od wewnatrz ludzkiego ducha samym istnie-
niem Boskim dokonuje si¢ zazwyczaj przez wiele lat.

A wigc mistyczne zycie jest normalnym i pelnym rozwinigciem otrzymane;j
w sakramencie inicjacji taski uswigcajacej. Jest to juz glebsze zycie duchowe,
ktore dokonuje sie pod wplywem dziatania Ducha Swictego. To On ciagle jest
w niewidzialnym postannictwie przez Ojca i Syna dla uswigcenia, nastgpnie dla
rozwoju w sposob wznioslejszy dzieta zbawienia. To Duch Swiety rozwija i do-
prowadza zycie chrze$cijanskie do petnej swigtosci. Owa petng Swigtos¢ zakre-
$laja horyzonty kontemplacyjne czystej wiary, udoskonalonej przez wprowadze-
nie w nia ,,boskiego sposobu dziatania”, specjalnej interwencji Ducha Swictego.
Czlowiek zostaje zanurzony w tym zyciu dzigki systematycznemu rozwojowi
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pod wptywem dziatania cnét teologalnych oraz daréw Ducha Swietego, ktore
ogarniajg jego wladze. Ukazujg one tajemnice Boga jako kogo$ bliskiego i uswia-
damiaja, ze cztowiek jest powotany do budowania najglebszej wspolnoty z Nim.
Nowa forma ,,posiadania”, czysto nadprzyrodzona, jest mozliwa, gdyz Bog
udziela si¢ w nowy, czysto nadprzyrodzony sposob poprzez cnoty. Laska zawarta
w cnotach teologalnych konstytuuje na nowo cztowieka w mistycznym spotkaniu
z Bogiem. Dlatego mistyczne zycie jest swego rodzaju nowg formg zycia chrze-
Scijanskiego, w ktorym sposob dziatania tej taski (daru) jest inny niz w zyciu re-
ligijnym. Powyzsze dary nadprzyrodzone sa wprawdzie wspolng zasada zycia
mistycznego 1 zycia chrzescijanskiego w ogole, ale w tym ostatnim taska objawia
si¢ jeszcze wedlug sposobu ludzkiego dziatania chrzescijanina pod wptywem
cndt. W zyciu mistycznym natomiast bardziej wedtug sposobu nadprzyrodzonego
dziatania cztowieka dzigki tym darom, ktore sg po prostu intensywnoscia i dy-
namizmem zycia duchowego cztowieka w Bogu. Innymi stowy, sa one obecno-
$cig 1 dzialaniem Boga we wnetrzu czlowieka. Ale w sposob szczegdlny jednak,
zycie mistyczne jest spowodowane natchnieniem Ducha Swigtego, otrzymanego
Ww czasie pierwszego sakramentu.

Wraz z tego rodzaju otrzymaniem wyposazenia do dziatania nadprzyrodzo-
nego na poziomie dziecka Bozego czlowiek zostaje wyniesiony ontycznie, staje
si¢ ,,nowym stworzeniem” przez wszczepienie w Chrystusa, partycypuje w zyciu
Boga. Nauke te szczegolnie glosi sw. Pawet (por. 2 Kor 5, 17). Czlowiek
wszczepiony w calg rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong, otrzymuje ten podstawowy
dar zycia — nowe istnienie dane od Boga. W takim razie w zyciu duchowym od
momentu chrztu §wigtego w ogole tkwi ,,zarodek™ zycia mistycznego, ktory mo-
ze rozwina¢ si¢ w te forme wyzsza. Poniewaz Duch Swiecty jest juz w pelni
obecny w czlowieku od samego poczatku zycia chrzeécijanskiego, cho¢ uswia-
domienie sobie tej rzeczywistosci bedzie moglo nastapi¢ dopiero pozniej, gdy
chrzescijanin osiggnie zjednoczenie mistyczne. Wowczas dziatanie Ducha Swie-
tego staje si¢ wyrazne dla niego.

Mistyka wigc obejmuje cate wewngtrzne do§wiadczenie cztowieka ,,zatopio-
nego” w Bogu. Samo przezycie mistyczne jest dzietem Ducha Swietego, obecne-
go substancjalnie w duszy. To nowe dziatanie Ducha Swietego czyni cztowieka
zdolnym do nowego rodzaju ,,widzenia” i wartosciowania prawd Bozych, a wia-
$ciwie jest ono przenikaniem i doznawaniem prawdy o ludzkim ,,utozsamieniu”
z Bogiem przez taske’. Dokonuje si¢ pewien rodzaj transformacji ducha cztowie-
ka w samego Boga. Nastepuje zjednoczenie wolitywne, a nie istotowe, zachowu-
jace odrebnos¢ osob. Duch ludzki dalej istnieje i nie staje si¢ Bogiem. Doznaje
on jednak tego, co mistycy nazywajg ,,substancjalnym dotknigciem” ze strony
Stworcy. Jest to wydarzenie wiasciwe dla stanu zjednoczenia mistycznego, a po-
lega na ujeciu ducha w samej jego glebi, niedosiggltej dla nikogo poza Bogiem.

3 T. Merton, Wspinaczka ku Prawdzie, Krakéw 1983, s. 45.
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Do glebi ducha zstepuje sam Bog. Pojawia si¢ wowczas poczucie obecnosci Je-
go, ustaje jakby naturalne zycie ducha, milkng na moment wtadze ludzkie (czto-
wiek wewnetrznie do§wiadcza pewnego stanu przezycia).

Mistyka chrze$cijanska jest $Scisle zwigzana z petnig zycia chrze$cijanskiego,
czyli ze $wigtoscig. Jesli $wigtos¢ polega, na ontologicznym wszczepieniu w §wig-
tos¢ samego Boga, poprzez dar taski uswiecajacej, to rOwniez nie mozna mowic
o mistyce bez jej ontologicznej podstawy, ktorg jest uczestnictwo w zyciu same-
go Boga moca Ducha Swictego. W ten sposob mozemy kazdego chrzescijanina
nazwaé ,,mistykiem”, poniewaz zyje on nieustannie w $rodowisku mistycznym
udzielania si¢ Ducha Swigtego i komunikowania si¢ z Nim.

2. Swieto$¢ mistyczna, ontologiczna
a Swietos$¢ pobozno$ciowa, moralna

Chrzescijanin, ktory na serio praktykuje zycie duchowe, tym samym dazy do
petni Zycia mistycznego. Albowiem — jak juz zaznaczono — w momencie
chrztu $wietego otrzymatl petni¢ Ducha Swietego, bedaca ontologicznie bezpo-
srednig podstawg zycia mistycznego. Dopiero z biegiem czasu, poddanie si¢
dziataniu Jego, powoduje ksztattowanie si¢ zycia mistycznego chrzescijanina;
zycia zaawansowanego we wspotprace z Trzecig Osobg Boska.

Zazwyczaj sprowadzamy zycie duchowe do poziomu zycia ascetycznego.
Tymczasem nie mozna oddzieli¢ ascetyzmu od zycia mistycznego. Te dwa wy-
miary zycia duchowego nie mogg by¢ rozdzielone, poniewaz czlowiek wspotpra-
cujac z Duchem Swietym, jak juz wiemy, rozwija cnoty teologalne prowadzace
go na wyzszy poziom zycia duchowego, czyli mistycznego. Oczywiscie, ze wraz
Z rozwojem zycia mistycznego praktyki ascetyczne przyjmuja inng forme.

Roéwniez obecnie zauwazamy, ze z powodu braku wiedzy z dziedziny teologii
zycia mistycznego, wystepuje mylenie $wigtosci ontologicznej, mistycznej
otrzymanej w sakramencie chrztu $wictego (cnoty teologalne, dary Ducha Swie-
tego) z ksztaltowaniem zewnetrznej poboznos$ci, czyli zycia religijnego, zycia
moralnego. Tymczasem rozwo6j duchowy cztowieka najpierw dokonuje sig, jak
juz zaznaczono, w relacji wewngtrznej cztowieka do Boga, czyli w wymiarze mi-
stycznym prowadzacym chrzescijanina do osiggnigcia szczytow mitosci Boga
i drugiego cztowieka (maksymalne rozwini¢cie mitosci). A jedynie zewnetrznym
sprawdzianem rozwoju cnoty mitosci sg jej odpowiadajgce zewnetrzne czyny.

Zasadniczo teologia moralna ktadzie nacisk na drugi aspekt, czyli na zjawi-
sko poboznos$ci, przestrzegania przykazan, ksztaltowania zewngtrznego zycia
moralnego (heroicznos¢ cndt) na poziomie ascetycznym, bez uwzglednienia we-
wnetrznego wymiaru zycia duchowego, ktore chrzescijanin osigga — jak juz
podkre$lano — pod wptywem coraz wigkszego dziatania Boga i wspolpracy
cztowieka z Nim. Akcentowanie tylko zewnetrznej formy zycia duchowego po-
przez realizacj¢ praktyk ascetycznych jest nie pelnym obrazem formacji ducho-



Jaka teologia mistyki? 71

wej chrzescijanina. Za$ nieznajomos$¢ procesu zycia mistycznego nie prowadzi
do autentycznego osiggnigcia Swigtosci w formie stanu catkowitego oddania, za-
ufania (Jezu, ufam Tobie), zawierzenia Bogu, ani tez do osiggnigcia najwyzszej
formy modlitwy, czyli kontemplacji w ktorej chrze$cijanin do$wiadcza we-
wnetrznie obecno$ci Boga w coraz glebszym przezywaniu mitosnego jednocze-
nia si¢ z Nim. Chrze$cijanin przezywa wewngtrznie rozw6j mitosci Boga (misty-
ka przezyciowa), stan falowania jej rozwoju, az do osiggnigcia stanu catkowitego
umilowania, ktory na tym poziomie juz wyeliminowal wszystkie skutki grzechu
pierworodnego, jak pycha, zazdros$¢, nienawi$¢, obluda, mitos¢ wtasna, obmowa,
intryga itd. A walka duchowa z tymi wadami wymaga wysitku i czgsto pomocy
kierownika duchowego, wyzwala ona rézne emocje; wymaga opanowania zmy-
stow 1 wladz ludzkich szczeg6lnie w rozwoju modlitwy wewngtrznej. Dopiero na
tej bazie rozwija si¢ zycie mistyczne, w ktorym przewaza postep mitosci Boga,
wywolujacy rozne wewnetrzne stany jak rado$¢ czy odczucie opuszczenia przez
Boga, czyli stany nocy ciemnosci, spotegowanie dzialania szatana itd. Mistycy sa
przekonani, iz poznanie mistyczne jest zakorzenione w mitosci. Milos¢ zatem
jest formalnym podmiotem zjednoczenia mistycznego 1 wszelkich dziatah mi-
stycznych. Dlatego niektorzy autorzy pisza, ze cztowiek nosi w sobie mitosc¢
(cnota teologalna), czyli ,,mistyke” 1 przezywa mitos¢ (mistyka przezyciowa)
w wielu réznych do$wiadczeniach. Stad tez nauka(mistyka studyjna) chce te
ukryta w cztowieku mitos¢ (mistyke) rozwijac i poznawac.

Nieznajomos$¢ tego wewngtrznego stanu powoduje, iz formacja duchowa jest
mylona z formacja ludzka. Wowczas cala uwaga skupiona jest na rzeczywistosé
formacji ludzkiej, zwtaszcza u oséb charakteryzujacych si¢ niedojrzatoscia oso-
bowa, szukajacych rozwigzania swoich stanow psychicznych w metodzie terapii.
W tym momencie mamy do czynienia z psychologizmem, ktory wypiera wlasci-
wa formacje¢ duchowa. Za$ u osob dojrzatych psychicznie, formacja ludzka nie
potrzebuje tyle wysitku, a bardziej jest potrzebna formacja duchowa, zwlaszcza
na poziomie zycia mistycznego, ktore wymaga od cztowieka wielkiego wewngtrz-
nego wysitku. Dlatego formacja duchowa czgsto zostaje wyparta przez formacje
ludzka. Tym samym cala formacja cztowieka ogranicza si¢ do formacji ludzkie;.
Wobec tego, tak bardzo ciesza si¢ frekwencja roznego rodzaju rekolekcje, kursy
formacyjne postugujace si¢ psychologizmem, dajacym uczestnikom wewnetrzny
stan zadowolenia, uspokojenia, nie majgce czgsto nic wspolnego z autentyczng
formacja duchowas, czyli prowadzeniem chrze$cijanina na drodze rozwoju zycia
mistycznego, catkowitego umitowania Boga (§wigtos¢).

Zatem formacje: ludzka, duchowa i intelektualna powinny ksztattowac chrze-
$cijanina harmonijnie, rownolegle. Bardzo duzg rolg odgrywa tutaj formacja inte-
lektualna na temat rozwoju zycia mistycznego, szczeg6lnie u osoéb pehiagcych
funkcje kierownika duchowego. Nie posiadajac wiedzy z zakresu teologii mi-
stycznej, wowczas przewodnicy duchowi uciekaja do ogdlnej wiedzy pobozno-
sciowej, czesto siegajac do psychologii. Wowczas ich prowadzenie ogranicza si¢
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do formacji ludzkiej, o ile duchowej, to na poczatkowym poziomie zycia ducho-
wego, bez umiejetnosci prowadzenia 0s6b zaawansowanych w rozwoju zycia du-
chowego, a szczegdlnie osob o autentycznych przezyciach mistycznych, czyli
w rozwoju $wigtosci ontologicznej (mistyka przezyciowa).

Obecnie, na skutek rozwoju réznych ruchow religijnych, spotykamy coraz
wigcej ludzi, ktorzy pragng rozwijac¢ zycie mistyczne, ale brakuje kierownikow
duchowych z wiedza teologii Zycia mistycznego. Dlatego nast¢puje zahamowa-
nie prawidtowego rozwoju mistyki przezyciowej, a nastepuje rozwoj tzw. mistyki
wizualnej (prywatne objawienia, wizje, przekazy Jezusa) kobiet, ktora btednie
ksztattuje §wiadomos$¢ duchowa ludzi wierzacych o istocie mistyki. Utozsamia ona
zazwyczaj zjawiska nadzwyczajne z przezyciami mistycznymi. Rowniez istnieje
niebezpieczenstwo utozsamienia pewnych przezy¢ emocjonalnych z przezyciami
mistycznymi. Za$ kierownicy duchowi czgsto sprowadzaja zycie mistyczne do
praktyk poboznosciowych, roznych form ascezy, ilosci odmawianych modlitw.
Czynig tak, poniewaz nie znaja przede wszystkim stanu biernych oczyszczen,
ktore pojawiajg si¢ na etapie zycia mistycznego i towarzysza do konca zycia. Na-
tomiast psychologowie, zwlaszcza niewierzacy oceniajg ten stan jako niedojrza-
los¢ psychiczng, chorobe, a nawet si¢ zdarza, ze kierownicy duchowi uwazaja go
za opgtanie, poniewaz w tym stanie wzrasta intensywno$¢ dziatania szatana. Taki
osad spowodowany jest nieznajomo$cig mistyki przezyciowej. Ponadto na
zachodzie Europy na licznych uniwersytetach rozwija si¢ §wiecka interpretacja
zjawisk nadzwyczajnych tzw. paranormologia.

Trzeba podkresli¢, ze ograniczenie zycia duchowego do §wigtos$ci pobozno-
sciowej, moralnej, religijnej powoduje wypaczenie procesu rozwoju $wietosci,
a tym samym odrzucenie teologii Zycia mistycznego oraz mistyki przezyciowej.
W tym kontek$cie przedmiot teologii zycia duchowego przejmuje teologia mo-
ralna (Swietos¢ moralna). Z kolei samo teoretyzowanie teologii duchowosci
sprowadza ja do ram teologii dogmatycznej (doktryna §wigtosci ontycznej).

3. Jaka powinna by¢ teologia mistyki?

Zatem nasuwa si¢ pytanie jaka powinna by¢ mistyka? Siggajac do tradycji
mistycznej mamy réwniez nurt mistyki bardziej spekulatywnej (mistyka studyj-
na) oraz nurt afektywny, personalistyczny bardziej podkreslajacy wymiar relacji
z Bogiem mito$ci i przymierza (mistyka przezyciowa). W tym nurcie wystepuje
mistyka oblubiencza i mistyka upodobnienia do Chrystusa (akcentujgca rozne
stany Jego zycia ziemskiego). Mozemy réwniez mowi¢ o mistyce akcentujacej
sens kosmiczny i liturgiczny (mistyka franciszkanska i Ko$ciota wschodniego).
Niektorzy wielcy autorzy tez odwotuja si¢ do wszystkich wyzej wymienionych
form mistyki ($w. Bonawentura, $§w. Jan od Krzyza). W tym kontekscie teologia
zycia mistycznego winna obejmowaé¢ wymiar spekulatywny (doktrynalny) i wy-
miar afektywny (psychologiczny) w rozumieniu przezycia mistycznego. Zatem
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mistyka studyjna i przezyciowa winna pomagaé chrze$cijaninowi w realizacji
procesu zycia mistycznego, bowiem pragnie on wiedzie¢ o stanach swoich prze-
zy¢ wewngtrznych w czasie rozwoju zycia mistycznego (np. noce oczyszczen),
o ile sg one czysto naturalnym przezyciem, a o ile sg stanem wywotanym przez
dziatanie Boga i1 wspotprace cztowieka z Nim. Chrzescijanie chcg wiedzie¢ jak
doj$¢ do catkowitego umitowania Boga i blizniego (do pelnej $wigtosci), do
osiggnigcia modlitwy wewnetrznej, czyli kontemplacji, i to zardwno od strony
doktrynalnej, jak i przezyciowej na wilasnym przyktadzie zycia duchowego.
Z kolei teoretyzowanie teologii mistycznej prowadzi do odrzucenia mistyki prze-
zyciowej, ktora najpetniej przedstawia proces zycia mistycznego na przykladzie
konkretnej osoby, niekoniecznie osiagajacej stan zaslubin mistycznych. Wobec
tego znajomos$¢ mistyki studyjnej i przezyciowej musi by¢ koniecznym wy-
ksztalceniem przede wszystkim kierownika duchowego. Odrzucenie mistyki
przezyciowej jest bardzo wielkim niebezpieczenstwem dla prawidtowego rozwo-
ju zycia mistycznego, poniewaz chrzescijanin w momencie ,,kryzysu duchowe-
g0” ucieka do pomocy psychologa, ktory formacje duchowa sprowadza do for-
macji ludzkiej. W rzeczywistosci nastgpuje zahamowanie postepu duchowego,
a nastepuje przeakcentowanie zastosowania terapii psychologicznej, ale czy na-
stepuje formacja ludzka?

Teologia zycia mistycznego oparta na ontologicznym uzdolnieniu cztowieka
do $wietosci broni zycie duchowe chrzescijanina przed szerzacym si¢ synkrety-
zmem religijnym, ostatnio mocno propagowanym przez rozne osrodki, nie tylko
religijne. Z punktu teologii zycia mistycznego jest nie do przyjecia synkretyzm,
poniewaz odrzucenie Chrystusa Boga-Czltowieka i Posrednika sprowadza zycie
mistyczne do ujecia czysto ludzkiego. Tym bardziej, ze istnieje niebezpieczen-
stwo odrzucenia $wigtosci ontologicznej, otrzymanej w sakramencie chrztu swig-
tego. Zatem nie ma wspolnej plaszczyzny w formacji duchowej z religiami Dale-
kiego Wschodu.

Glownag podstawa teologiczng mistyki chrzescijanskiej jest tajemnica Wcie-
lenia. Dlatego mistyki chrze$cijanskiej nie mozna oderwa¢ od Chrystusa i nie
mozna mistyki chrzescijanskiej utozsamia¢ z mistyka nie przyjmujaca Chrystusa
jako Boga-Cztowieka (mistyka Dalekiego Wschodu, islamu itd.). Wedtug T. Mer-
tona to Chrystus przez Wcielenie doprowadzit do mistycznego przeobrazenia
ludzkosci®. Szczegolnie te prawde podkresla w swoim nauczaniu Jan Pawet II,
wskazujac na pelne zjednoczenie z Chrystusem, poniewaz w Nim i jedynie
w Nim realizuje si¢ pelnia zbawczej rzeczywistosci zjednoczenia cztowieka
z Bogiem (por. DeV 50. 64; RMs 5). W Chrystusie bowiem nastgpuje samo
udzielanie si¢ Boga czlowiekowi, a jednoczesnie dana jest w Nim droga umozli-
wiajaca cztowiekowi dojscie do Boga. Zostaje wigc powotany do podazania za
Nim, utozsamiania si¢ z Nim, przyjecia Jego dazen i sposobu zycia, by osiagnaé

* Tamze, s. 74.
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w ten sposob udzial, uczestnictwo w wewngtrznym zyciu Boga-Trojcy (RMs 7).
Stawia to czlowieka przed wezwaniem do bycia doskonatym jak Bog i dlatego,
ze Bog-Ojciec jest doskonaty (por. DeV 59; TMA 4; VC 75).

Wreszcie w Chrystusie odkrywa czlowiek, ze nie tylko jest wezwany do bli-
sko$ci z Bogiem, ale jest tez przedmiotem przyblizania si¢ Boga do §wiata i Bo-
zej obecnosci w $Swiecie. Wcielenie oznacza nie tylko przyjecie do jednosSci
z Bogiem ludzkiej natury i catej ludzkos$ci, wejscie Boga w catg rzeczywistos¢
cztowieka, ale 1 w rzeczywistos¢ calego doczesnego swiata (DeV 50. 59).

W Stowie Wcielonym Bog bowiem nie tylko méwi do cztowieka, ale i ,,szu-
ka” cztowieka, wychodzi naprzeciw czlowiekowi, ,,0oddaje si¢ mu na shuzbe”
(TMA 7; VC 75). Chrystus jest w ludzkiej historii ,,sakramentem niewidzialnego
Boga”. Bog wigc juz nie tylko méwi do czlowieka i szuka go, ale i jest z czto-
wiekiem jako cztowiek, stat si¢ cztowiekiem. To w Chrystusie tez, w Stowie
Woecielonym, cztowiek, cata ludzko$¢ i cale stworzenie znajduje swoj wyraz przed
Bogiem, méwi o sobie Bogu, oddaje siebie Bogu. A to znaczy, ze wlasnie w ten
jedyny sposdb Bog staje sie¢ dla cztowieka nie-daleki i nie-nieosiggalny, a doty-
kalnie bliski (TMA 6). Dlatego nie wolno usuna¢ Chrystusa-Czlowieka ze swego
zycia mistycznego. Proces uswigcenia si¢ jest procesem chrystoformizacji. Po-
niewaz normalna droga do mistycznego doswiadczenia prowadzi przez wiarg
w Chrystusa, w tajemnice Jego zycia. Cztowiek begdzie w takim stopniu $wigty,
w jakim zyje zyciem Jezusa; albo lepiej: w takim stopniu, w jakim Jezus Chry-
stus zyje w nim. Chrystus wowczas pozostaje przezywany, przyjmowany i nasla-
dowany przez chrzescijanina. Chodzi tu o tego Chrystusa, ktorego na podstawie
doswiadczenia mistycznego rozpoznaje jako przyjaciela, jako wzor zrealizowa-
nego czlowieczenstwa.

Dlatego tajemnica Wcielenia oznacza pelng realizacje czlowieczenstwa po-
przez zycie mistyczne z Chrystusem i zjednoczenie z Nim. Zjednoczenie za$ jest
wejsciem poprzez Chrystusa w wewngtrzne zycie samego Boga; jest trwaniem
we wnetrzu Boga i znakiem jedno$ci woli ludzkiej w wolg Bozg (TMA 8; VC
93). Ta jednos$¢ stanowi wigc szczyt mistycznego zjednoczenia.

Mowigc o mistyce chrzescijanskiej musimy uwzgledni¢ dziatanie sakramen-
tow. Sa one widzialnym znakiem obecno$ci i dziatania Boga. Dlatego zycie
chrzes$cijanina jest zyciem mistycznym, poniewaz zroédlem jego rozwoju sg sa-
kramenty. Stwierdza to wyraznie T. Merton, piszac, ze sa one mistycznymi zna-
kami duchowego dziatania Bozej mitosci w ludzkich duszach’. Sa one widzial-
nymi znakami tegoz udzielania si¢ Boga czlowiekowi, czyli taski. Wtasnie sa-
kramenty dostarczajg taski, ktora zaktada i daje zycie nadprzyrodzone czlowie-
kowi. Sakramenty powinny jawi¢ si¢ w mistycznym zyciu cztowieka na tle cato-
$ci tajemnic wiary, z odniesieniem do tajemnicy Chrystusa i Kos$ciota, a nie tylko
w tacznosci z bezosobowym pojeciem taski.

5 T. Merton, Zycie i $wietos¢, Krakow 1991, 72.
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Gloéwne znaczenie dla zycia mistycznego posiada sakrament chrztu i Eucha-
rystii. Chrzest stanowi sakramentalne zapoczatkowanie tegoz zycia w czlowieku,
prowadzi do pelni mistycznej i utozsamiania z Chrystusem. Dzieje si¢ to za
sprawg tego ,,chrztu”, jakim On sam zostat ,,ochrzczony” w paschalnej tajemnicy
swej §mierci i zmartwychwstania. Sw. Pawel pisze o chrzcielnym ,zanurzeniu
w wodzie” jako znaku ,,zanurzenia w $§mierci Chrystusa”, azeby w Nim cztowiek
zostal zjednoczony w zmartwychwstaniu jako poczatku nowego zycia (por. Rz
6, 3-11). Ta mistyczna rzeczywisto$¢ $Smierci i zmartwychwstania zawarta w sa-
kramencie chrztu stanowi istote mistyki chrzedcijanskiej. Dlatego tez zycie mi-
styczne, czerpigc sity ze zbawczej $mierci 1 zwycigskiego zmartwychwstania,
staje si¢ zyciem Chrystusa, w Chrystusie i dla Chrystusa.

Drugim sakramentem, ktory dopomaga cztowiekowi by¢ mistykiem jest Eu-
charystia. Dopelnia ona sakrament chrztu $wigtego. W niej to Chrystus wigcza
czlowieka do swojej zbawczej Ofiary. Dokonuje si¢ to pod sakramentalnymi
znakami chleba i wina, czyli uczty paschalnej, ktorg sam Jezus odnosi do tajem-
nicy krzyza. Wlasnie to zycie, za ceng odkupienczej ofiary przekazuje Chrystus
swoim wyznawcom (por. J 6, 51. 54), ktore jest zadatkiem wiecznego zbawienia
i duchowych zaslubin z Nim.

W ten sposob mistyka Eucharystii oznacza wiec pehnie taski, swietosci, ktora
jest w Chrystusie i ktoéra od Niego moze przejs¢ na cztowieka. Jednoczes$nie pod-
trzymuje ona tez najglebsze zjednoczenie chrzes$cijanina w Nim.

Musimy pamieta¢, ze mistyczna jedno§¢ z Chrystusem, mozliwa jedynie
przez tajemnice Wcielenia, poglebiona przez sakramenty, zostaje dopeiniona
przez trwanie we wspolnocie Kosciota. Dlatego misterium Kosciola jest trzecim
ontologicznym zakorzenieniem mistyki chrzescijanskiej. W §wietle zakorzenio-
nego w samym dziele Odkupienia, zjednoczenia kazdego cztowieka z Chrystu-
sem, Kos$ciol ma dazy¢, aby to zjednoczenie mistyczne mogto si¢ w zyciu kazde-
go chrzescijanina urzeczywistni¢. Ko$ciot bowiem jest, a zarazem ma coraz bar-
dziej by¢, wspolnota mistyczng, ktdra urzeczywistnia si¢ w zyciu Boga i w Bogu.
Czlowiek za$ zbawia si¢ w Kosciele, o ile zostaje wprowadzony w Misterium
Trynitarne Boga, czyli w misterium wewngtrznego zycia Bozego.

Zjednoczenie z Chrystusem przychodzacym w stowie i sakramentach w ra-
mach Kosciota dokonuje si¢ ostatecznie przez wiar¢ 1 w wierze. A wiec wiara
w Chrystusa dokonujaca si¢ za posrednictwem Jego Kosciota stanowi pierwszy
warunek zycia mistycznego. Z tego wynika, ze cale uczestnictwo czlowieka
w zyciu Kos$ciota ma doprowadza¢ do dialogu z Bogiem i przezycia Jego obec-
nosci. Cztowiek w swoim zyciu duchowym, otwierajac si¢ na stowo przepowia-
dania przyjmuje tym samym Slowo wystane przez Ojca, a przystepujac do sa-
kramentdéw utozsamia si¢ z odpowiedzig dang Ojcu przez Syna. Stowo i sakrament
sg wiec dwoma, nierozdzielnymi formami dialogu migdzy Bogiem a cztowiekiem,
zrealizowanego w Chrystusie. Dlatego zycie mistyczne jest wzrastaniem w Chry-
stusie, poprzez poglebienie jednosci z Nim w Kosciele 1 poprzez Kosciot.
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Po ukazaniu wymiaru chrystocentrycznego, sakramentalnego i eklezjalnego
trzeba podkreslic jeszcze wymiar apostolski mistyki. Doswiadczenie petnego
zjednoczenia z Chrystusem dokonujace si¢ w Kosciele na przestrzeni wiekow,
w zyciu mistykow, jest nieustannie wzorem dla Ko$ciota, jego odnowy i ozywie-
nia jego ewangelizujacego zapatu (VC 41). Dlatego nieustanny rozwdj zycia mi-
stycznego winien by¢ pierwszym celem kazdego chrzescijanina i catego Kosciota
(RH 18; VC 93. 104). Bowiem mistyka jako pelnia zjednoczenia z Bogiem po-
przez Stowo Wcielone dokonuje si¢ w wierze Kosciota. Cztowiek, ktory wierzy
wraz z Ko$ciotem, otrzymuje od Chrystusa taske w Jego stowie i sakramentach
Kosciota. Z taski Chrystusa moze on zacza¢ i prowadzi¢ to zycie juz tu, na ziemi.
Innymi stowy, Chrystus czyni cztowieka $wigtym i uzdalnia go do realizacji
swigtosci w codziennym zyciu, wymagajac od niego skutecznej realizacji Krole-
stwa Bozego, czyli wypeienia misji.

Podsumowujac mozemy stwierdzi¢, ze autentycznymi kryteriami mistyki
chrze$cijanskiej sg: tajemnica Chrystusa, sakramenty, Kosciot i apostolat. Wow-
czas mozemy mowi¢ o jednej mistyce, ale w odcieniu mistyki chrystocentrycz-
nej, sakramentalnej, eklezjalnej i apostolskiej. Jezeli te elementy nie wystepuja
W pojeciu autentycznej mistyki mamy do czynienia z falszywag mistyka, ktora
obecnie swojg literaturg zalewa rynek wydawniczy. Spowodowane jest to czesto
brakiem odpowiedniej wiedzy teologicznej w tej dziedzinie. Teolog wowczas sta-
je si¢ zle wyposazony intelektualnie, aby sam mogt sta¢ si¢ mistykiem i pomagac
innym. Natomiast mistyk z natury staje si¢ bardziej predysponowany do przezy¢
mistycznych, a ktore nie stanowig istoty zycia mistycznego i same w sobie nie
moga by¢ przedmiotem poszukiwan. Ale wewnetrzny zwigzek mistyki przezy-
ciowej z doktryng teologiczng ujawnia si¢ coraz jasniej w miar¢ rozwoju zycia
duchowego na poziomie zjednoczenia mistycznego. Bowiem mowigc o mistyce
nie mamy na mysli réznych zdarzen, opisow rzeczywistych osob, lecz odnalezie-
nie roznych darow Boga wewnatrz samego siebie. Dlatego w postawie mistyka
wyraza si¢ jego ,,by¢”, ktore zostato przemienione na skutek odkrycia tych da-
row. Aby sie¢ tak przemieni¢, by sta¢ si¢ mistykiem, chrzescijanin musi w nowy
sposob patrze¢ na rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong i doczesng. I to nowe spojrze-
nie powoduje ,,nowa” rzeczywisto$¢ bytowania cztowieka na $wiecie, rowniez
w aspekcie apostolskim.

U podstaw tej nowej rzeczywisto$ci zycia lezy do§wiadczenie transcendencji.
Dlatego mistycy podkreslaja, iz cztowiek jest nie tylko istota zewnetrzng, ale
roOwniez wewngtrzng, ktora zawsze otwiera swa dusze na dziatanie Boga i zawsze
posiada §wiadomo$¢ jednoczenia si¢ z Nim. Ta §wiadomos$¢ z kolei jest ,,formal-
ng” wlasciwoscig zycia mistycznego. Oznacza to, ze czlowiek-mistyk wciaz po-
zostaje ,,w Srodowisku mistycznym”, czyli w sferze oddzialywania Boga. Bo-
wiem zyje w Chrystusie; dziala i pracuje, oddajac si¢ pracy i kontemplacji.
Chrzescijanin zyjacy w facznosci z Jezusem, rowniez tworzy wokot siebie $ro-
dowisko mistyczne, w ktorym sam zbliza si¢ do Niego 1 innych takze prowadzi.
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Aby osiggna¢ te dojrzatos¢ w Chrystusie: ,,Zyje ja, lecz juz nie ja, lecz Zyje we
mnie Chrystus” (Ga 2, 20), cztowiek stopniowo wzrasta podobnie jak dziecko,
aby stac si¢ z biegiem czasu czlowiekiem dojrzalym. Wynikiem tego procesu jest
sukcesywne podnoszenie samego siebie do poziomu, w ktorym $wiadomos¢
i state zjednoczenie z Bogiem zajmujg naczelne miejsce. Czlowiek wigc wyno-
szacy si¢ do tego poziomu, w ktdérym osigga petni¢ czlowieczenstwa, osiaga tez
petni¢ zycia duchowego dla ktorej zostat stworzony. Ale dopiero u szczytu swo-
jego duchowego rozwoju dostepuje unii mistycznej, o ktorej wyzej pisze Sw. Pa-
wel. Zerwanie za$ tej jednosci z Chrystusem powoduje duchowe ostabienie oso-
bistego $rodowiska mistycznego, a nawet stoczenie si¢ w niewiare, gdyz w nim
zapanuje pycha i egoizm. Proces wewngtrznej przemiany, przeksztatcenia same-
go siebie dokonuje si¢ tylko w srodowisku mistycznej jednos$ci z Jezusem. Row-
niez angazuje ono catego cztowieka, jego obszary §wiadomosci oraz duchowe
moce. W tym procesie zauwazamy u mistykow, nieustepliwg wytrwatos$¢ z jaka
daza do osiaggniecia doskonatego ideatu, albowiem droga na ktérg wkroczyli jest
»Krolewska droga” prowadzaca do nieba. Rézne historyczne szkoty duchowosci
zawsze akcentowaly t¢ samg kolejnos¢ cyklu. Zatem ,,szkota §wigtych” nigdy nie
byta 1 nie jest w potrzebie, aby ja unowoczesnia¢ nowinkami nielogicznych i nie-
teologicznych sformulowan tej samej rzeczywistej ,,drogi mistycznej”. Nawet
jezeli cztowiekowi wydaje si¢, ze wybrat inng droge, to jest oczywiste, ze idzie
jedng jedyng i ta sama droga do budowania $rodowiska mistycznego. Bowiem
w nim jest Ten, ktory pragnie, aby cztowiek byt swigty. Ci ktdrzy czynig to w in-
nym celu s3 jedynie ,,mistycznymi naiwniakami”.

Mozemy wigc mistyke nazwac¢ najwyzej wyspecjalizowang ,,droga” wiodaca
do nadprzyrodzonego zycia, ktéra w srodowisku mistycznym przecigtnego czto-
wieka wyzwala akty mitosci, podnoszace calg jego osobowos$¢ w modlitwie mi-
stycznej do catkowitego zjednoczenia z Bogiem. Wowczas jego osobowos$é
ksztaltowana w jego wlasnym Srodowisku skierowana do nowego zycia jest cat-
kowicie podporzadkowana Bogu, w ktorym osiggneta mistyczng jednos¢ i nowy
styl zycia. Chrzesécijanin zostaje ,,zagarniety” przez Boga, jakby byt dotkniety
przez ,teopati¢”, poniewaz przez modlitwe i dar Bozy osiaga ,,doswiadczalne
poznanie Boga”. Bog zostat ,,odczuty”, jakby ,,dotkniety” za posrednictwem spe-
cjalnego zmystu. Od tej chwili towarzyszy mu odczucie Jego pewnej obecnosci.
Dlatego nalezy spodziewac si¢, ze mistyka przysziosci bedzie zaspokaja¢ nowe
i stale rosngce potrzeby duchowe czlowieka. Albowiem w swej istocie zycie du-
chowe polega na rozwoju i ewolucji. Chrzescijanin przechodzi rézne fazy w swo-
jej drodze ciaglego rozwoju, fazy nie jako oddzielne przedziaty, ale jako nie-
ustanny jednolity proces ku swigtosci. Stad tez mistyka bedzie si¢ rozwija¢ od
strony dynamicznej, uswiadamiajac chrzeScijanina, iz on jest odpowiedzialng
osobg za ten rozwoj. Poniewaz ,,przylgnigcie do Chrystusa” jako ostateczny i je-
dyny kres tegoz rozwoju jest mocg ,,napedowa” ruchu ,,wzwyz” jak i ruchu ,,na-
przod”. Kieruje ku Komus$ wigkszemu niz ludzie i prowadzi do ,,dawania siebie”.
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Tym samym mistyka u§wiadamia nam, co juz wyzej zaznaczytem, ze czto-
wiek posiadajacy wlasne srodowisko mistyczne, tworzy je rowniez wokot siebie,
bedac gtownym dzietem stworzenia i zgodnie z prawami rozwoju duchowego,
tez jest glownym, pozytywnym ,,centrum” przemiany siebie, ludzi i $wiata. Skut-
kiem utworzonego wlasnego srodowiska mistycznego jest ,,nowe” spojrzenie mi-
styka na otaczajacg go rzeczywisto$¢, w ktdrg wnosi mitos¢, a ktora nie tylko
fagodzi napigcia ludzkosci, ale 1 jest sitg dziatania czlowieka w Zyciu codzien-
nym. [ chyba tutaj lezy ostateczne i prawdziwe uswigcenie $wiata oraz ludzi.
A wigc lezy ono w mistyce tworzacej srodowisko jednosci z Chrystusem, cen-
trum §wiata; w mistyce streszczajacej si¢ w totalnej, totalizujacej i bezkompro-
misowej postawie mitosci. Dlatego jedynie stosowana postacig spirytualizacji
w $rodowisku cztowieka moze by¢ mistyka, ktora polega na wysitku cztowieka
i Boga zmierzajagcym do sakralizacji wszystkiego co duchowe. I w to dzielo
czlowieka podjete w srodowisku mistycznym wkracza On, by pomdc i dopehié
to dzieto jednosci z Nim jako fundament i centrum zycia mistycznego®.

Zatem mistyke w jej wymiarze apostolskim mozna pojaé jako potrzebe, czy
umiej¢tno$¢ wiodacg do osiggania — roéwnoczesnie 1 wspotzaleznie — jednosci
z Chrystusem, a tym samym jednos$ci duchowej ludzkosci. Albowiem mistyczne
zjednoczenie z Nim, nie zamyka si¢ tylko w osobistym akcie kontemplacji doko-
nanej w srodowisku mistycznym danej osoby, ale ono promieniuje i urzeczywist-
nia si¢ w §rodowisku mistycznym ludzkosci, dajac jej site do dziatania. Wspot-
czesny cztowiek, ksztattowany z jednej strony przez ideologi¢ mass-medidw,
moze podlega¢ deformacjom i patologiom, z drugiej strony za$ cywilizacji, w ja-
kiej si¢ znajduje. Istoty postepu naukowo-technicznego kwestionowaé nie moz-
na, lecz jedynie nalezy go podporzadkowaé Srodowisku mistycznemu, czyli war-
tosciom ducha. Wraz z rozwojem cywilizacji powinien nastepowaé przyrost jed-
nosci z Jezusem. Dlatego mistyk powinien ujac ster procesu cywilizacyjnego
i pokierowa¢ nim tak, aby kazdy ,,nowy” czlowiek-mistyczny, mogt stworzy¢ ja-
kosciowo nowy typ Srodowiska mistycznego na ziemi, nowg cywilizacje mitosci
na ziemi. To za$§ pociagnie za soba nowg §wiadomos¢ cztowieka, ktory znajdzie
w obszarze oddziatywania srodowiska mistycznego, tzw. §wiadomos$¢ mistyczng.
Dzigki ktérej obecny $wiat moze otrzymaé nowa orientacj¢, za pomocg ktorej
moze zaistnie¢ nowy porzadek na ziemi, personalistyczny i Bozy.

Zakonczenie

Chociaz dzisiaj nie ma zadnego powszechnie akceptowanego pojecia ,,misty-
ki”, to jednak w $wiecie chrze$cijanskim przewaza ujecie mistyki jako nauki (mi-
styka studyjna) i jako praktyki (mistyka przezyciowa). Dlatego teologia mistyki
powinna ujmowac¢ oba wymiary, gdyz nie ma wyboru mig¢dzy teorig a praktyka.

6 P, Teilhard de Chardin, Moja wizja swiata, Warszawa 1987, s. 250.
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Bowiem mistyk do§wiadcza Boga i méwi o Nim. Oba te wymiary wzajemnie
uzupetniajg si¢. Teoria i praktyka sg ze sobg Scisle zwigzane. T¢ wzajemna zalez-
no$¢ w pewien sposob ukazywal tradycyjny schemat trzech drog (oczyszczenia,
o$wiecenia, zjednoczenia), odrzucony przez wigkszos$¢ teologéw. Tradycja mi-
styki dgzyta do wypracowania pewnego systemu doktrynalno-praktycznego, kto-
ry byl bardzo pomocny kierownikom duchowym w prowadzeniu zycia mistycz-
nego danych osob. Dzisiaj teologi¢ mistyki, a przede wszystkim teologi¢ ducho-
wosci sprowadza si¢ do doktryny, nie pomagajacej w formacji zycia duchowej,
araczej ograniczajgc ja do praktyk ascetycznych czy heroicznych czynow (ze-
wnetrzny rozwdj mitosci).

WHAT KIND OF MYSTICISM?

The article specifies the concept of mysticism and presents various incorrect
interpretations of the term. It distinguishes between the mystical and ontological
sanctity and the devotional and moral one. The incorrect distinction causes con-
fusion between the spiritual formation and the human one. Then the spiritual
formation is limited to human one only and narrowed to therapy. As a consequ-
ence, the sanctity is restricted to preserving the Commandments of God in a mi-
nimum way. The author deliberates on the question of the theology of mysticism.
The emphasis is put on the incarnational, Christological, sacramental, ecclesiolo-
gical and apostolic mysticism. The author also states the distinction between
the mysticism of experience and the theoretical mysticism, which in fact exist as
the same mysticism since the choice between theory and practice does not exist.
The article perfectly presents faults in the interpretation of mysticism, reveals
the dangers and distortions connected with the faulty interpretations, especially
the danger of psychologism, but not psychology. It demonstrates the process
of building the mystical life which should be the main subject of the theology
of mysticism.



,,Duchowos¢ w Polsce” 12 (2010)
ISSN 2081-4674 s. 80-89

Ks. Jarostaw M. POPLAWSKI"

UWSPOLCZESNIC HISTORIE DUCHOWOSCI

W r6znych okresach historii chrzesécijanie pragngli odczytywaé Ewangelie
Chrystusa oczyma swego wieku. Takze w naszych czasach, czlowiek wierzacy
w Chrystusa, dazy nie tylko do jej odczytania, ale tez i do przetozenia na wyma-
gania wspoélczesnego zycia, zabiegajac przy tym o to, by zostal zachowany au-
tentyczny duch Ewangelii oraz zapewniony wlasciwy rozwdj wszystkich warto-
$ci humanistycznych whasciwych cztowiekowi i jego ziemskiej egzystencji.

Historia duchowosci, zajmujaca si¢ badaniem dziejow przezywania przez
czlowieka jego kontaktow z Bogiem jako Istota Najwyzsza, jest zwigzana Scisle
z teologia duchowosci religijnej. Dzieki transcendencji sprawiajacej, ze duch
ludzki potrafi nawigza¢ kontakt z Absolutem mozna mowi¢ o historii duchowosci
judaistycznej, muzutmanskiej, buddyjskiej, braministycznej, hinduistycznej i oczy-
wiscie chrzescijanskiej. Historia duchowosci odrzuca zatem przekonanie jakoby
ludzki duch nie byt w stanie nawigza¢ kontaktu z Bogiem. Jest rzecza oczywista,
ze nas interesowa¢ bedzie w szczegdlny sposob historia duchowosci chrzescijan-
skiej.

1. Geneza i rozwdj

Historia duchowosci chrzescijanskiej uksztattowata sie w poczatkach XX stu-
lecia, a jej znaczenie wzrosto wraz z rozwojem nauk historycznych, glownie zas
historii Kosciota, a takze historii teologii.

Panuje opinia, ze historia jako nauka pojawita si¢ na przetomie XVIII i XIX
wieku; w przekonaniu niektorych, historia wigze si¢ z okresem odrodzenia, za$
wedlug innych, sama jej idea uksztaltowala si¢ w tonie judaizmu i chrzescijan-
stwa'. MOwi si¢ rowniez o tym, Ze juz na przetomie wieckéw s$rednich i czasow
nowozytnych, gdy rodzit si¢ krytycyzm co do zrodel, a rozumienie przemian

* Ks. dr hab. Jarostaw M. PoPLAWSKI, prof. KUL — prezbiter Archidiecezji Lubelskiej (wys$w.
1988); dyrektor Instytutu Teologii Duchowosci KUL; kierownik Katedry Historii Duchowosci w
Instytucie Teologii KUL; zainteresowania naukowe dotycza szeroko rozumianej historii duchowo-
Sci chrzescijanskiej, ze szczegdlnym uwzglednieniem duchowosci polskiej; mitosnik przyrody;
hobby: muzyka powazna, gotowanie, sport (tenis, jazda rowerem), spacery.

""Por. Historia ludzka i Chrystus. Szkice chrzescijariskiej wizji dziejéw, Katowice 1987, s. 7.
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dziejowych ulegto poglebieniu, mozna doszukiwac si¢ poczatkow historii jako
nauki. W mys$l wywoddow ks. Czestawa S. Bartnika, historia ,,dzieje si¢ w osobie
ludzkiej i w osobowosci spotecznej, przy wzajemnym uzaleznieniu jednej od
drugiej oraz jednej i drugiej — od $wiata bytu i natury””. Oczywiscie, prymat po-
siada spotecznos¢, ktora jednak nie niweluje historii jednostkowej, gdyz bez niej
nie moze istnie¢. Ludzka historia miesci si¢ w czltowieku, a wigc zardéwno
w jednostce, jak tez w spolecznosci, z ktorg jest ztagczona. Pamigta¢ jednak nale-
zy, ze zwornikiem osoby jest duch ludzki; ma on pierwszenstwo wsrod czynni-
kéw, ktore tworzg historie w sensie jak najbardziej wlasciwym.

Juz od XIX wieku wzrosto zainteresowanie historig jako nauka, ktora dazy
do poznawania spraw 1 wydarzen przez ich przyczyny i uwarunkowania §rodowi-
skowo-czasowe. Od poczatku natomiast XX stulecia zaznaczyla si¢ tendencja da-
leko idacego zblizenia migdzy mysleniem teologicznym a historycznym. W zwigz-
ku z tym mowi si¢ o rozwoju wiezi ludzkich z Jezusem Chrystusem i Trojca
Swieta w ramach tego §wiata, jak tez o samorealizacji osobowej cztowieka w je-
go relacji do Jezusa jako Syna Bozego, badZ wreszcie o ksztaltowaniu si¢ wigzi
pomiedzy osobami ludzkimi, tworzacymi okre$long catos¢ eklezjalno-duchowa’.
W takiej koncepcji znajduje si¢ wigc miejsce na histori¢ duchowosci, ktéra bada
dzieje przezywania przez cztowieka jego relacji do Boga.

Jednym z pierwszych z zakresu historii duchowosci jest wielotomowe dzieto
francuskiego duchownego (poczatkowo jezuity) Henri Brémonda (+ 1933) Histo-
ire littérarie du sentiment religieux en France (t. 1-11, Paris 1916-1936). Jak
wskazuje tytul, autor ograniczyt si¢ w swym dziele do zanalizowania dziejow
chrzescijanskiego zycia duchowego na podstawie literatury pieknej. Poglady teo-
logiczne Brémonda w zakresie teologii duchowosci, wyrazone m. in. w tym dzie-
le, wzbudzity liczne polemiki. Glosit on bowiem prymat uczucia w religijnej
postawie cztowieka, ktorej najbardziej wymownym wyrazem jest modlitwa. Do-
strzegal przy tym duzy stopien pokrewienstwa pomiedzy poezjg i mistyka, stad
tez u mistykow XVII stulecia podziwial dziecigca wprost poboznosé®. Charakte-
rystyczne, ze pierwszy tom swego dzieta zatytutowal jako L’humanisme dévot
dla okreslenia tendencji wystepujacych w duchowosci chrzescijanskiej we Fran-
¢ji na przetomie XVI i XVII wieku, zmierzajacych do zastosowania zasad chrze-
$cijanskiego humanizmu w poglebionym zyciu duchowym. Z biegiem czasu jed-
nak termin ten byl krytycznie oceniany przez wielu uczonych, ktérzy propono-
wali inng jego interpretacje’. Powyzsze wzgledy sprawily, ze dzielo Brémonda

2 Tamze, s. 11.

3 Por. tenze, Problem Kosciola jako podmiotu historii, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”
22(1975), z. 4, s. 43-54; tenze, Kosciot uniwersalny, tamze, 26(1979), z. 2, s. 41-52.

4 Por. K. R. Dutton, Poésie et mystique dans [’'oeuvre d’Henri Brémond, ,,Revue d’Histoire Lit-
téraire de la France” 70(1970), s. 435-444; E. Goichot, Une source nouvelle pour I’histoire de la
spiritualité, ,Revue d’Histoire de la Spiritualité” 49(1973), s. 91-116.

3 Por. E. Goichot, ,, L humanisme dévot” de 1’abbé Brémond. Reflexions sur un lieu commun,
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nie odegralo znaczacej roli w historii duchowosci, zainicjowato jednak dalsze
poszukiwania, réwniez na gruncie francuskim, do podejmowania podobnych
badan, cho¢ juz nie skoncentrowanych wokot literatury pigkne;.

Jednym z podstawowych dziet, ktore stworzylo metody prac badawczych
w tym zakresie jest czterotomowe La spiritualité chrétienne (t. 1-4, Paris 1919-
28) Pierre Pourrata. Dzieto to obejmuje analizg dziet pisarzy z zakresu teologii
ascetycznej 1 mistycznej zgrupowanych wokot szkot duchowosci zakonnej albo
narodowych.

Podkresli¢ nalezy, ze dzieta z zakresu historii duchowos$ci zarowno H. Brém-
onda, jak i P. Pourrata ograniczyty si¢ w swych badaniach do literatury pigkne;j
albo tez pism ascetyczno-mistycznych, nie zwracano natomiast dostatecznej
uwagi na powigzania zasad, ktorymi kierowata si¢ dana szkotla z praktykg zycia
duchowego i ksztattowaniem postaw wiernych®.

Nic dziwnego, ze Laurent Cognet w swym dziele De la dévotion moderne d la
spiritualité frangaise (Paris 1958) ograniczyl si¢ do zwigztego zarysowania zadan
szczegdtowych 1 ogdlnych zycia duchowego. Tego rodzaju metoda miata swe
usprawiedliwienie we wstgpnych badaniach podjetych przez Brémonda i Pourrata.
Warto doda¢, ze dzieto Cogneta nacechowane jest duzg erudycja autora.

Dla rozwoju historii duchowosci duze znaczenie majg prace hiszpanskiego
dominikanina Juan-Gonzales Arintero (1 1928), zwlaszcza zas Desenvolvimiento
v vitalidad de la Iglesia (t. 1-4, Salamanca 1903-1906) i La evolucion mistica
(Salamanca 1909).

W 1919 roku Arintero wspdtuczestniczyt w zatozeniu przez francuskich do-
minikandéw czasopisma ,,La vie spirituelle”, a w 1920 roku zatozyl czasopismo
,,Vida sobrenatural” poswiecone zagadnieniom z dziedziny mistyki’. Dzielem
z zakresu historii duchowosci jest takze praca zbiorowa autorstwa Jeana Lecler-
cqua, Francoisa Vanderbroucke’a i Luisa Bouyera. pt. Histoire de la spiritualité
chrétienne (t. 1-3, Paris 1960-1965). Rozpatruje ona zjawisko zycia duchowego
na podstawie przezy¢ psychicznych roznych grup spotecznych, w tym mona-
stycznych, a nadto w Kosciolach prawostawnym i protestanckich. Niekiedy na
plan pierwszy wysuwa si¢ tu problematyka spoleczna, przy zarzuceniu pojgcia
,szkota duchowosci”. Wydaje si¢ zatem, ze zastosowana przez autorow metoda
badawcza nie da si¢ utozsami¢ z metoda ,,socjologiczng”, pojecie ,,szkoty” sto-
sowane w historii duchowosci ma bowiem znaczenie szersze. Podkresli¢ jednak
trzeba duza erudycje autorow dzieta, jak i odwotanie si¢ przez nich do najnow-
szych wowczas badan®.

»Revue d’Ascetique et de Mystique” 45(1969), s. 121-160; tenze, Encore ,,I’humanisme dévot”.
A propos d’un livre recent, ,Revue d’Histoire de la Spiritualité” 48(1972), s. 315-321.

% Por. K. Gérski, Zarys dziejow duchowosci w Polsce, Krakow 1986, s. 13.

7 Por. M. M. Gorce, Arintero Gonzales Juan, w: Dictionnaire de spiritualité ascétique et ny-
stique, red. M. Viller, t. 1, Paris 1937, kol. 855-859.

8 Por. K. Gorski, dz. cyt., s. 12.
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Na uwage zasluguje rowniez obszerne studium po$wigcone dziejom Zycia
duchowego poza obrebem Kosciota katolickiego. Zawiera je dzieto La mystique
et les mystiques (Paris 1965) pod redakcja A. Raviera. Ponadto uwage zwraca
H. Graefa L’ héritage des grands mystiques (Paris 1968) i Histoire de la mystique
(Paris 1972) pod redakcja J. Duque i S. Balusta, nadto Historia de la espirituali-
dad (Burgos 1972) i Espiritualidad medieval (Burgos 1974) hiszpanskiego kar-
melity J. M. Molinera oraz A. Royo-Marina — Los grandes maestros de la vida
espiritual. Historia de la espiritualidad cristiana (Madrid 1973) i J. Aumanna —
Christian Spirituality in the Catholic Tradition (London 1983; przektad polski
Zarys historii duchowosci, Kielce 1993). Dziejami wtoskiej duchowosci chrze-
Scijanskiej zajal si¢ M. Petrucchi w pracy pt. Storia della spiritualita italiana
(Roma 1984). Zagadnienie szkoét duchowosci chrzescijanskiej omawia dzieto
zbiorowe Le grandi scuole della spiritualita cristiana (Roma 1984) przygotowa-
ne pod redakcja Ermanno Ancillego. Problematyka historii duchowo$ci obecna
jest rowniez w encyklopedycznym dziele: World Spirituality. An Encyclopedic
History of the Religious Quest, zainicjowanym w 1986 r. w Londynie; zamierza
ono w 25 tomach przedstawi¢ dzieje religijnej duchowosci wschodniej i zachod-
niej. Historii duchowos$ci chrzescijanskiej w poczatkowym okresie zostat po-
$wiecony tom Christian Spirituality (London 1986)’.

Wiele materiatu zrodtowego dotyczacego historii duchowosci dostarczaja
niektore prace typu encyklopedycznego, jak np. J. Fergusona An Illlustrated
Encyclopaedia of Mysticism (London 1976); Encyclopédie des mystique (t. 1-4,
Paris 1977), wydana przez M. M. Davy; nadto anglojezyczny Dictionary of Chri-
stian Spirituality (London 1984), wydany przez G. Wakefielda; Praktisches Lexi-
kon der Spiritualitit (Freiburg im Br. 1988), wydany przez Ch. Schiitza, zawiera-
jacy m.in. biogramy niektorych teologéw duchowosci i1 krotka bibliografie pod
hastami; oraz Worterbuch der Mystik (Stuttgart 1989), wydany przez P. Dinzel-
bachera z zamieszczonymi tu przedstawicielami chrzes$cijanskiej mistyki i krotka
bibliografiag pod hastami, ktorej zabraklo w polskim przektadzie pt. Leksykon
mistyki (Warszawa 2002), uzupetnionym o polskich przedstawicieli (z zamiesz-
czona pod koniec dziela bibliografig obcojezyczng i polska) przez ks. Stanistawa
Urbanskiego'.

Teologii i historii duchowos$ci poswigcone sg tez inne stowniki, jak: Diziona-
rio degli istituti di perfezione (t. 1-8, Roma 1973-1983) autorstwa G. Pellicia
i G. Rocca; Dizionario enciclopedico di spiritualita (t. 1-2, Roma 1975; wyd.
rozszerzone t. 1-3, Roma 1990) pod redakcjg E. Ancillego; Dizionario di spiritu-
alita dei laici (t. 1-2, Milano 1981) pod redakcja tegoz Ancillego; Nuovo diziona-

° Por. J. Misiurek, Historia duchowosci, w: Encyklopedia Katolicka, t. 6, Lublin 1983, kol 949-
950.

19 Por. tenze, Wybrane encyklopedie i stowniki duchowosci, w: Nova et vetera polskiej ducho-
wosci (Duchowos¢ w Polsce, 10), red. M. Chmielewski, Lublin 2004, s. 17.
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rio di spiritualita (Roma 1979) redagowany przez S. De Fioresa i F. Goffiego;
oraz Carlo M. Martiniego Dizionario di vita spirituale. Piccola guida per [’ani-
ma (Casa Monlfferato 1997; przektad polski: Stownik duchowy. Maty przewodnik
dla duszy (Krakoéw 1999), jak wreszcie Dizionario di mistica (Citta del Vaticano
1998) wydany przez L. Boriello, E. Caruana, M. R. del Genio i N. Suffi, zawiera-
jacy terminy, przedstawicieli mistyki katolickiej, a takze krotka bibliografie''.

W ostatnich latach ukazato si¢ kilkutomowe dzieto opracowane przez wielu,
gldwnie autorow wloskich, poswigcone historii duchowos$ci poczawszy od Stare-
go Testamentu az do czasow najnowszych. Ostatni, sibdmy tom traktuje o du-
chowosci religii niechrzescijanskiej (Rzym 1983-2002). Opracowanie to ukazato
si¢ w przektadzie polskim pt. Historia duchowosci (t. 1-6, Krakow 1998-2005),
ktéremu patronuje Wydawnictwo ,,Homo Dei”. Dzieto to skupia si¢ na ,,r6zno-
rodnosci pradow i zjawisk, na przyspieszonej ewolucji réznych wymiarow do-
$wiadczenia chrzescijanskiego, na zwigzkach pomigdzy historig polityczng a prze-
zyciem religijnym, pomiedzy kontekstem kulturowym a przejawami chrzescijan-
skiej egzystencji.” Ponadto stara si¢ ono ,,0 pewng synteze i zestawienie, 0 Wy-
dobycie na jaw tych czynnikow i wartosci, ktére mimo calej réznorodnosci
i ewolucji, jednak okre$laja i charakteryzuja epoke”'”. Brak i tutaj jednoznaczne-
go przedstawienia poszczegdlnych szkot duchowosci, jak tez wktadu polskich
teologéw duchowosci w rozwoj tej dyscypliny. Pomimo to widoczna jest w tym
dziele proba nakreslenia pewnych linii charakterystycznych ,,dla aktualnego do-
swiadczenia Kosciota”", przy czym samo pojecie duchowosci brane jest w sze-
rokim sensie.

Uwagg zwraca roéwniez wydana ostatnio wielotomowa The Story of Christian
Spirituality. Two thousand years from East to West (Oxford 2001; przektad polski
uzupetniony: Duchowosé¢ chrzescijanska. Zarys 2000 lat historii od Wschodu
do Zachodu, Czgstochowa 2004).

Na gruncie polskim, obok pojawiajacych si¢ przektadow dziet obcych auto-
row, widoczne sg roéwniez proby oryginalnych uje¢ historii duchowos$ci. Na uwa-
ge zashugujg tu opracowania Karola Gorskiego ( 1988): Duchowosé chrzesci-
janska (Wroctaw 1978), Studia i materialy z dziejow duchowosci (Warszawa
1980) oraz Zarys dziejow duchowosci w Polsce (Krakéw 1986). W pracach tych
akcentowany jest zwlaszcza historyczno-religijny aspekt zagadnienia. Poznaniu
dziejow polskiej duchowosci katolickiej sprzyja trzytomowe dzieto ks. Jerzego
Misiurka pt. Historia i teologia polskiej duchowosci katolickiej (t. 1-3, Lublin
1997-2001), natomiast jego Zarys historii duchowosci chrzescijanskiej (Lublin
1992, Czestochowa 2003%) uwzglednia w sposob syntetyczny gtéwne zatozenia

1 Tamze, s. 18.

12 Wstep wydawcy wloskiego, w: L. Boriello, G. della Croce, B. Secondin, Historia duchowo-
Sci, t. 6 — Duchowos¢ chrzescijanska czasow wspotczesnych, tt. M. Pierzchata, Krakow 1998, s. 7.

13 Tamze, s. 8.
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szkot duchowosci, jak tez najbardziej charakterystyczne nurty wspotczesnej du-
chowosci. Dzieje mistyki chrzescijanskiej omawia Pawetl Placyd Ogoérek OCD w
swych dzietach: Mistrz Jan Eckhart i swiety Jan od Krzyza (Warszawa 1999)
i Mistyka chrzescijanskiego Wschodu i Zachodu (Warszawa 2002). Publikowane
sa rowniez prace monograficzne zwigzane z historig duchowosci przez takich
teologow, jak: W. Stomka, S. Urbanski, J. Werbinski, J. W. Gogola, J. M. Poptaw-
ski, M. Chmielewski, K. Burski, S. Zarzycki, A. Rybicki i J. Miczynski. Waznym
wydarzeniem w najnowszych dziejach duchowosci w Polsce jest opublikowanie
pierwszego Leksykonu duchowosci katolickiej (Lublin-Krakow 2002) pod redak-
cja ks. Marka Chmielewskiego. Artykuly naukowe po$wigcone réznym zagad-
nieniom z zakresu historii duchowos$ci ukazujg si¢ m. in. w ,,Ateneum Kaptan-
skim”, a takze w seriach: ,,Homo meditans” i ,,Homo orans”'*. Doda¢ trzeba,
ze w 1982 roku powstata pierwsza w Polsce katedra historii duchowosci na Kato-
lickim Uniwersytecie Lubelskim; Katedra Historii Duchowosci istnieje roéwniez
na Uniwersytecie Papieskim Jana Pawta II w Krakowie.

2. Zrodlia

Do pierwszorzednych zaliczy¢ nalezy wlasciwe dla kazdego dzialu teologii:
Pismo $wigete, pisma Ojcow Kosciota i pisarzy wezesnochrzescijanskich oraz do-
kumenty nauczycielskiego urzedu Kosciota. Historyk duchowosci ma bezposred-
ni dostep do zrédet Objawienia, w ktorych §wietle moze ocenia¢ wyniki osiggane
przez teologdw. Waznym zrodiem historii duchowosci sg dzieta teologow du-
chowosci, pisma $wigtych i zmartych w opinii §wigto$ci, autobiografie i dzienni-
ki duchowe, pisma ascetow i mistykdw, materiaty z procesow kanonizacyjnych
i beatyfikacyjnych. Pi§miennictwo to réznicuje si¢ pod wzgledem merytorycz-
nym i formalnym, co stanowi o jego wartosci jako zrédta. Historyk duchowosci
winien wykorzystywac¢ zrodta nie tylko najwyzszej wagi (np. traktaty), ale takze
0 mniejszym znaczeniu dla teologii jako nauki (np. kazania, teksty modlitw i
rozwazan) lub z jej pogranicza (np. przemoéwienia, poezja religijna).

Zrédltem dla historii duchowosci jest tez wszystko, co przekazuje i utrwala
wiare religijng. Jest rzeczg oczywista, Ze najwyzszy autorytet majg w tym wzgle-
dzie orzeczenia soborow powszechnych i papiezy ex cathedra. Duza rangg ma
rowniez zwyczajne nauczanie Kosciota, ktére wyrazito si¢ w symbolach wiary
i w dokumentach Stolicy Apostolskiej oraz w doktrynalnych wypowiedziach sy-
nodow koscielnych, badz biskupow, czy tez w konstytucjach i dyrektoriach za-
konnych. Dla historyka duchowos$ci moga one stanowi¢ punkt odniesienia przy
interpretacji jakiego$ zjawiska z zakresu zycia duchowego. Nie bez znaczenia
jest rowniez wiara ludzi §wieckich, ktorzy w tagcznos$ci ze swymi pasterzami cie-
sza si¢ nadprzyrodzonym ,;zmystem wiary” (por. LG 12). Swiadectwem tej wiary

' Por. J. Misiurek, Zarys historii duchowosci chrzescijanskiej, Czestochowa 2003, s. 12.
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sa obrzedy i zwyczaje religijne, nawet budownictwo sakralne, a takze malarstwo,
piesni religijne czy poezja. Dla historii duchowosci pomniki te sg zrodtami po-
mocniczymi, pozwalaja bowiem na poznanie i zrozumienie mysli teologicznej
danego okresu historii. Wybodr zrddet uzalezniony jest od zadan, jakie wyznacza
sobie historyk duchowos$ci w konkretnym przypadku. Niekiedy istnieje potrzeba
zweryfikowania tych zrodet poprzez konfrontacje z dokumentami kulturowymi
i osiggnieciami np. socjologii, psychologii, etnologii i historii literatury".

3. Przedmiot i metody badan historii duchowosci chrze$cijanskiej

Zasadniczo przedmiot historii duchowosci wiaze si¢ $ci§le z przedmiotem
teologii rozumianej jako refleksja nad Objawieniem Bozym lub jako krytyczne
badanie tego, w co wierzy Kosciol. W tych przypadkach historia duchowos$ci ma
do czynienia z tre$cig nauczania teologicznego, z ludzmi zajmujacymi si¢ teolo-
gia i ze szkotami duchowosci. Bedac czgscia teologii duchowosci historia du-
chowosci wiaze si¢ z dziejami wiary i KoS$ciola; historyczny kontekst zycia ko-
Scielnego okresla zakres przedmiotu historii duchowos$ci. Teologowie zgodni sg
co do tego, ze jej przedmiotem jest zycie duchowe, badz duchowo$¢ poszczegol-
nych ludzi lub wspolnot koscielnych w réznych okresach historii, poczawszy od
starozytnosci do czasé6w najnowszych. Ostatnio méwi si¢, ze tym przedmiotem
jest chrzescijanskie do§wiadczenie duchowe, rdznie jednak pojmowane.

Chrzescijanska historia duchowosci bada i wyjasnia relacje doswiadczalne
czlowieka z Bogiem w Trojcy Jedynym, ktory najpelniej objawit si¢ w Jezusie
Chrystusie. Wiadomo jednak, ze studium kontaktow z Bogiem chrzescijan zyja-
cych w réznych czasach i miejscach musi uwzglednia¢ ich mentalnos¢, jak i spo-
soby pojmowania nauki Chrystusa. Przedmiotem zainteresowania historii du-
chowosci jest duchowo$¢ zardéwno wschodnia, jak i zachodnia, a takze nurty i ru-
chy o charakterze religijnym, np. neokatechumenat, fokolaryni, ,,Wiara i Swia-
tlo”, a ponadto zycie duchowe instytutow $wieckich, zakonéw i zgromadzen za-
konnych, kaptanow i laikatu oraz szkét duchowosci. Historia duchowosci
uwzglednia w swych badaniach dzieta pisarzy ascetycznych i mistycznych, rela-
cje z zycia $wietych i zmartych w opinii $wigtosci, a takze tzw. poboznos¢ ludo-
wa, modlitwy 1 pielgrzymki. Dazac do stworzenia mozliwie petnej syntezy reli-
gijnych przezy¢ duchowych i do§wiadczenia mistycznego, historia duchowosci
uwzglednia réwniez trudno$ci wynikajace z relacji zachodzacych migdzy czto-
wiekiem jako istota ograniczong a transcendentnym Bogiem'®.

Z kolei metoda naukowa, jako zmierzanie najkrotszg droga do usystematy-
zowanej prawdy o badanej rzeczywistosci, bywa pojmowana w ré6znym znacze-

'3 Por. M. Chmielewski, Metodologiczne problemy posoborowej teologii duchowosci katolic-
kiej, Lublin 1999, s. 201-234.

16 Por. J. Misiurek, dz. cyt., s. 13; M. Chmielewski, dz. cyt., s. 81-144.
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niu 1 zakresie. W znaczeniu $cistym, jest to umiejetnos¢ formutowania nauko-
wych hipotez, gromadzenie naukowych materialow i ich analiza oraz porzadko-
wanie i prezentacja teorii naukowych, jak tez praktyczne wykorzystanie wyni-
kow badan naukowych. Teologia jako nauka postuguje si¢ roéwniez metodami,
ktore majg na celu poznanie rzeczywistosci w Swietle Bozego objawienia. Jesli
chodzi o histori¢ duchowosci, to nalezy pamigtaé, ze jest ona jeszcze mtoda dys-
cypling, stad nie zostata dotad metodologicznie dopracowana. Na etapie heury-
stycznym postuguje si¢ ona metodami wlasciwymi historii w ogodle i naukom
pomocniczym historii, przy czym zawsze chodzi o dotarcie do autentycznych
przekazoéw o zyciu duchowym ludzi danej epoki i miejsca. Dzigki zastosowaniu
metody historycznej istnieje mozliwo$¢ odczytania tresci zycia duchowego czto-
wieka zyjacego w roznych okresach i ukazania odpowiednich form, a przez po-
rownanie ich tresci — do odczytania statych elementow duchowosci jednej Iub
wielu religijnych kultur. Zdaniem Y. Congara anachroniczng i wrgcz niewystar-
czajacg byltaby teologia, ktora by podawata prawdy bez ich genetycznego na-
swietlenia a dokumenty pisane rozpatrywalaby w sposob bezkrytyczny i ahisto-
ryczny'’.

Na etapie interpretacji zycia duchowego poszczegolnych jednostek lub wspol-
not religijnych, historia duchowosci siega do metod wiasciwych teologii. Aby
bowiem zrozumie¢ dany przekaz zrodtowy, nalezy dotrze¢ do samej wiary, ktora
si¢ kto$ kierowal i jej interpretacji. G. Bove uwaza, ze odpowiednie metody hi-
storii duchowosci nalezy dopiero opracowac. Istniejg bowiem obiektywne trud-
nos$ci w zwiagzku z samym przechodzeniem od tego, co zewngtrzne do przezy¢
wewngtrznych, i mozliwos$¢ bezblednego odczytywania ludzkiego doswiadcze-
nia, ktore czesto nie pozwala si¢ odnies¢ do wymiaru kulturowego. Duchowos$¢
chrzescijanska odnosi si¢ bowiem do Boga i ksztaltuje pod wplywem Ducha
Swietego dziatajacego w duszy ludzkiej. Dzieki temu historia duchowosci ,,staje
si¢ interdyscyplinarnym ujgciem wewngtrznego wymiaru do§wiadczalnego w hi-
storii, a $cislej biorac, opisem cigglej konfrontacji miedzy stowem Boga zywego
a ludzkimi dziejami”lg. Zdaniem G. Dumeige, ,.historia duchowosci, ze swej na-
tury wielodyscyplinarna, powinna postugiwac si¢ r6znymi metodami, a spotyka
si¢ mato specjalistow, ktorzy potrafiliby sprowadzi¢ do jedno$ci wyniki odno-
$nych poszukiwan”". Ogélnie moéwiac, historia duchowosci powinna kierowaé
si¢ metodami nauk historycznych przy wykorzystaniu danych wiary i wiedzy, jak
tez metodami whasciwymi dla teologii. Istnieje jednak problem periodyzacji hi-
storii duchowosci, cho¢ w zasadzie przewaza podzial przyjety w historii kultury:

'7 Por. Y. Congar, Historia Kosciola , miejscem teologicznym”, ,,Concilium” 6(1970), z. 2,
s. 93-100.

18 por. G. Bove, Wprowadzenie, w: B. Calati, R. Grégoire, A. Blasucci, Historia duchowosci,
t. 4 — Duchowos¢ sredniowiecza, t. K. Franczyk, J. Serafin, Krakow 2005, s. 6.

' G. Dumeige, Storia della Spiritualita, w: Nuovo dizionario di spiritualita, red. S. De Fiores,
F. Goffi, Roma 1982, kol 1570.
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starozytnos$¢ koscielna, sredniowiecze, czasy nowozytne i najnowsze; umowne sa
natomiast granice poszczegolnych epok.

4. Tendencje, proba oceny

Mozna zauwazy¢ tendencje koncentrujace si¢ wokot pytania: czym ma by¢
historia duchowosci, a wiec czy rekonstrukcjg przesztosci, czy uprawianiem na
wzor zwyklej faktografii poboznosci indywidualnej lub zbiorowej w sensie
przedmiotowym (pisma w zakresie duchowosci, organizowanie zycia duchowe-
go) 1 podmiotowym (szkoty duchowosci, wybitni teologowie duchowosci)? Wia-
domo, ze w takim przypadku historia duchowos$ci niewiele mogtaby si¢ r6zni¢ od
historii Kosciota, ktéra takze odwotuje sie¢ w swych badaniach do zroédet w po-
staci pozostatoéci réznych przedmiotéw materialnych albo tez $wiadectw™.
Stusznie tedy I. Colosio podkresla, ze historia duchowosci powinna w ocenie
faktow historycznych siggac do teologii, by nie zagubi¢ duchowego doswiadcze-
nia, ktére obce jest zwyczajnemu kronikarstwu®'.

Istnieje oczekiwanie, by historia duchowosci byta raczej usystematyzowanag
obiektywizacjg doswiadczen zycia duchowego chrzescijan zyjacych w konkret-
nym czasie i miejscu. Chodzi zatem o historyczna wiedz¢ zwigzang z procesem
ksztatltowania si¢ postaw duchowo-religijnych na gruncie duchowego doswiad-
czenia. Z tego wzgledu jest rzecza stuszng uprawianie historii duchowosci z row-
noczesnym uwzglednieniem kontekstu teologicznego, bioragc pod uwage dany
okres dziejow albo tez krag kulturowy. Na chrzescijanskie zycie duchowe nalezy
patrze¢ pod katem duchowosci realizujacej si¢ w ciggu dziejow, gdyz np. stu-
dium nauczania Ojcdéw Kosciola i pisarzy wczesnochrzescijanskich pozwala na
odpowiednia interpretacj¢ éwczesnych poje¢ i duchowego doswiadczenia. Pa-
mietaé przy tym trzeba, ze kazdy z okresow ludzkiej historii posiada wiele przy-
ktadow alternatywnych postaw zycia duchowego, ktore nalezy ukazywac¢ w ich
whasnym kontekscie, a nie w oderwaniu od chrzescijanskiej duchowosci®. Uza-
sadnione wigc bedzie rozpatrywanie historii duchowosci w tacznos$ci z teologia
duchowosci. Umiejscowienie zatem historii duchowosci w ramach teologii du-
chowosci pozwala na ukazywanie zarowno najwazniejszych szkol, jak tez du-
chowosci poszczegolnych osob, zwlaszcza swigtych, blogostawionych i kandy-
datow na oltarze, a takze teologdéw ascetyczno-mistycznych®™. Wynika stad, ze
studium historii duchowosci powinno obejmowac¢ takze najogoélniej pojeta hagio-

20 por. M. Chmielewski, dz. cyt., s. 279.

2! Por. 1. Colosio, Suggerimenti metodologici per ricerche storiche nel campo della spirituali-
ta, ,,Rivista di Ascetica e Mistica” 10(1965), s. 492-508.

22 Por. M. Chmielewski, dz. cyt., s. 280.

3 Por. A. G Matani¢, Esigenze per una ,,storia della spiritualita, w: La spiritualitd. Ispirazio-
ne. Ricerca. Formazione, red. B. Secondin, J. Janassens, Roma 1984, s. 95-103.
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grafie ilustrujgcg tajemnice dzialania Bozej taski w cztowieku. Studium to jednak
powinno mie¢ charakter historyczno-krytyczny.

Mowigc o historii duchowosci powinnismy pamietaé, ze obiektywna wiedza
ma warto$¢ samg z siebie. Totez ustalenie, opis i interpretacja faktow, ktorymi
zajmuje si¢ historia duchowosci, ma znaczenie dla kultury ludzkiej w ogole.
Znaczenie historii duchowosci wzrasta dzigki jej powigzaniu z historig Kosciota,
historig teologii, teologig moralng i dogmatyczna, a takze z wiarg i kulturg ludzi.
Swiadczy to o interdyscyplinarnosci historii duchowosci i jej randze wérod dys-
cyplin teologicznych.

RENDERE ATTUALE
STORIA DELLA SPIRITUALITA CRISTIANA

La storia della spiritualita come disciplina scientifica ¢ nata agli inizi del XX
secolo, la sua importanza ¢ incresciuta grazie allo sviluppo delle scienze storiche
soprattutto della storia della Chiesa e della teologia. Il suo constante sviluppo at-
testano molte ricerche scientifiche, periodici, specialistiche edizioni enciclopedi-
che, dizionari. La storia della spiritualita cristiana analizza e cerca di dare la
spiegazione della relazione che I’uomo sperimenta nel suo contatto con Dio Uno
e Trino, che si ¢ rivelato pienamente in Gesu Cristo. Essendo di sua natura una
disciplina scientifica interdisciplinare usa metodi adatti per arrivare alla verita.
La costatazione, la descrizione e I’interpretazione dei fatti, di cui si occupa la sto-
ria della spiritualita, ha un valore enorme per la cultura umana.
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STAN BADAN HAGIOGRAFICZNYCH
I HAGIOLOGICZNYCH W POLSCE
ORAZ POSTULATY BADAWCZE

Znany teolog o. Jacek Woroniecki napisat w jednej ze swoich publikacji, ze
od poczatku XX wieku mozna bylo zauwazy¢ w Polsce ozywienie na wielu od-
cinkach kultury religijnej, natomiast ,,na odcinku hagiograficznym panuje zupet-
ny zastdj i martwota™'. Stan badan hagiograficznych w Polsce w pierwszej poto-
wie XX wieku, zdaniem Woronieckiego, byt na poziomie XVIII wieku. To prze-
konanie potwierdza inny znany badacz polskiej tworczosci hagiograficznej
o. Franciszek Swiatek, ktory w 1937 roku pisal, ze w polskich bibliotekach,
archiwach i domach zakonnych znajduje si¢ bogaty materiat Zrédtowy z zakresu
hagiografii, ktéry jest prawie niezbadany’. Od tamtego czasu powstato wiele
cennych opracowan w tym zakresie, ale liczne obszary czekaja jeszcze na szcze-
gotowe badania.

W niniejszym artykule postaramy si¢ nakresli¢ syntetyczng ocen¢ badan ha-
giograficznych i hagiologicznych w Polsce, gtéwnie z uwzglednieniem wspot-
czesnych badan i ukazaé istotne zdania stojace przed tymi badaniami.

1. Proba oceny dotychczasowych badan hagiograficznych

Na tamach ,,Ateneum Kaptanskiego” w 1932 roku ukazat si¢ krotki artykut
ks. Karola Wilka, w ktorym pisze: ,,[...] do niedawna w hagiografii’ $wiecit

* Ks. prof. dr hab. Ireneusz WERBINSKI — prezbiter Diecezji Wioctawskiej (wy$w. 1974); pro-
fesor nauk teologicznych w zakresie hagiologii; kierownik Zaktadu Teologii Duchowosci UMK w
Toruniu.

' J. Woroniecki, Hagiografia. Jej przedmiot, trudnosci i zadania w Polsce, Krakow 1940, s. 42.

% Por. F. Swiatek, Przedmowa, w: Z dziejow polskiego zZywotopisarstwa $wietych, Lublin 1937,
s. VIL

3 Autor prawdopodobnie miat na mysli badania hagiograficzne w Polsce, bo dalej w swym
artykule dowodzi, ze od pierwszych wiekow w chrzescijanstwie mozna dostrzec dazenie do po-
rzadkowania materiatu hagiograficznego, poczynajac od zbierania opisOw meczenstw pierwszych
chrzescijan. — Por. K. Wilk, Hagiografia metodycznie ujeta, AK 29(1932), s. 58-60.
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triumfy mniej lub wiecej skrajny brak wszelkiej naukowosci™. Autor artykutu
zalecat, zeby badania hagiograficzne opiera¢ na zrodtach, ktoérych wowczas
w Polsce prawie nie wydawano drukiem’. Bardzo ciekawe s3 spostrzezenia ks.
Wilka odno$nie do zrédet hagiograficznych, np. uwaza, Ze na szczeg6lng uwage
zashuguja listy pisane przez Swigtych, bo pozwalajg one glebiej wniknaé w psy-
chike danego $wigtego. W ostatniej czesci artykutu autor podaje kilka kryteriow
naukowego badania zrodel: 1) najpierw trzeba stwierdzi¢ ich autentyczno$e,
2) podda¢ wnikliwej 1 krytycznej analizie tre$¢ zawartg w zrodlach, 3) odczytang
tre$¢ umiejetnie odniesé do osoby danego $wictego®.

Z kolei o. Franciszek Swiatek w ksiazce Z dziejéw polskiego zywotopisar-
stwa Swigtych (Lublin 1937), dokonat ogdlnej syntezy literatury hagiograficznej,
ktora ukazata si¢ w Polsce od $redniowiecza do XX wieku. Swiatek dzieli litera-
ture hagiograficzng na: 1) okres $redniowiecza, w ktorym wyrdznia zywoty pisa-
ne przez cudzoziemcow i zywoty pisane przez Polakow, 2) osobno omawia twor-
czo$¢ Jana Dlugosza, 3) od Dlugosza do Skargi, 4) zloty okres polskiej hagiogra-
fii (gdzie bardzo szeroko omawia tworczos¢ Piotra Skargi przypadajaca na lata
osiemdziesigte XVI wieku i przetom wieku XVII. Troch¢ miejsca poswigca twor-
czosci hagiograficznej Marcina Baroniusza, by nastgpnie zamiesci¢ kilka wzmia-
nek o hagiografach tworzacych w pierwszej potowie XVII wieku), 5) okres baro-
kowy (obejmujacy druga potowe XVII i XVIII wiek), 6) hagiografia XIX wieku,
7) hagiografia XX wieku’.

Omawiajac poszczegolne dziela czy okresy, 0. Swiatek stara si¢ syntetycznie
zwrdci¢ uwage na pozytywne i negatywne strony dzieta czy literatury hagiogra-
ficznej danego okresu. Pisze na przyktad: ,,Dodatnia strong zywotopisarstwa
swietych w Sredniowieczu jest uwypuklanie w catej petni pierwiastka nadprzyro-
dzonego, ktory w zyciu swigtych gra pierwszg role. [...] Ujemng strong zywotow
$wigtych tego okresu stanowi zaniedbanie pierwiastka ludzkiego oraz pomiesza-
nie pierwiastkow historycznych i powiesciowych, co si¢ skrystalizowato w /e-
gendzie [...]"%.

Jeden z najbardziej rzetelnych i doskonale przygotowanych badaczy polskiej
literatury hagiograficznej, ks. Jan Fijatek wyodrebnit w historiografii kos$cielnej
trzy okresy: 1) nazwat analityczno-hagiograficznym (od poczatku powstania
pierwszych dziet do ks. Jana Dtugosza), 2) wyznaniowo-apologetyczny (od po-

* Tamze, s. 58.
5 Por. tamze, s. 60-61.
S Por. tamze, s. 63-66.

" Por. Spis tresci, w: Z dziejow..., s. 171-175. Szukajac klucza niniejszego podziatu, trudno jest
wskaza¢ kryterium, ktorym kierowal si¢ autor wymieniajac siedem okreso6w w literaturze hagiogra-
ficznej. J. Birkenmajer i M. Zywczyhski w Recenzji zamieszczonej w ,,Kwartalniku Historycznym”
1938, nr 52, s. 711-713, uwazaja, ze 6w podzial jest fragmentaryczny i niescisty.

8 7 dziejow...,s. 1.
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czatkdéw reformacji do Kaspra Niesieckiego i Floriana Jaroszewicza), 3) wydaw-
niczo-badawczy (od Jozefa Andrzeja Zatuskiego do czaséw wspotczesnych)’.

Zatroskany o stan badan hagiograficznych o. Jacek Woroniecki w ksigzce
Hagiografia. Jej przedmiot, trudnosci i zadania w Polsce najpierw postuluje po-
trzebg wyksztatcenia odpowiednich ludzi do badan zrodet hagiograficznych. Wo-
roniecki mowi, ze jesli badacz posiadiby tylko wyksztatcenie historyczne, wow-
czas przedstawi zewnetrzny przebieg zycia jakiej$ postaci, nie docierajac do tego,
co w hagiografii jest najistotniejsze — do gl¢bi zycia duchowego. Natomiast
gdyby badaniem zrodet zajat si¢ kto$, kto sam prowadzi glebokie zycie duchowe,
a nie mial odpowiedniego przygotowania naukowego, wowczas zlekcewazy
wymiar historyczny czy antropologiczny w badaniach. Shisznie uwaza Woro-
niecki, ze jeszcze gorzej jest, gdy badan podejmuje si¢ dyletant w pierwszym
i drugim wymiarze'®. Dalej autor probuje okresli¢ przedmiot hagiografii, a odwo-
lyjac si¢ do waznych wytycznych Stolicy Apostolskiej, podaje pewne sugestie,
jak bada¢ zrédta hagiograficzne i opisywac zycie §wietych.

Interesujaca probe ukazania stanu badan nad hagiografig polska i tacinska
w wiekach $rednich podjat Jerzy Starnawski w dziele pt. Drogi rozwojowe ha-
giografii polskiej i tacinskiej w wiekach srednich. Publikacja ma charakter leksy-
kograficzny, charakteryzujacy si¢ tym, ze znajdujemy w nim synteze rozwoju ha-
giografii polskiej i tacinskiej w wiekach $rednich, bez jej oceniania. Autor dzieta
pokazuje, ze pierwsze utwory hagiograficzne w jezyku polskim pojawity si¢ do-
piero pod koniec $redniowiecza, a w ogodle pierwsze dzieta wydane drukiem
w Polsce maja charakter hagiograficzny. Niewielu pewnie zdaje sobie sprawe
z tego, co tez podkresla J. Starnawski, ze najwigkszy pisarz polskiego $rednio-
wiecza ks. Jan Dhugosz, byt takze znakomitym hagiografem''.

W dawniejszych dziejach polskiej hagiografii na szczegdlng uwage zastuguje
wiek XVI, w ktérym najwazniejsze miejsce zajmuje tworczos¢ jezuity Piotra
Skargi. Na polecenie przetozonych zakonnych dokonat przektadu i adaptacji
znanego dzieta Wawrzynca Suriusa De probatis vitis sancorum. Porownujac tekst
Suriusza z dokonaniami Skargi zauwazamy, ze stworzyt on dzieto w duzej mie-
rze samodzielne i oryginalne'*. Potwierdzatoby to przekonanie Franciszka Swiat-
ka, ktory uwazat, ze Skarga byl znakomicie przygotowany do pisania Zywotow
$wietych'. Najbardziej znanym dzietem hagiograficznym Skargi sa Zywoty swie-

° Por. Historiografia koscielna w dawnej Polsce i dzisiaj, w: Pamiemik 1V Zjazdu Historykéw
Polskich w Poznaniu, Poznan 1925, s. 1-8. Podobnie jak w wypadku F. Swiatka, trudno tutaj zna-
lez¢ klucz podziatu literatury hagiograficznej na trzy okresy.

Por. Hagiografia..., s. 4-5.

" Drogi rozwojowe hagiografii polskiej i taciriskiej w wiekach srednich, Krakow 1993, s. 125.

12 Te oryginalno$¢ mozna najbardziej zauwazyé w 209 komentarzach nazwanych obrokami

duchownymi, ktére sg dotaczone do poszczegdlnych zywotdow. Komentarze te zawieraja gtdwnie
tresci poboznos$ciowo-moralizatorskie.

3 Por. Z dziejow..., s. 39.
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tych Starego i Nowego Zakonu, na kazdy dzien przez caly rok, wybranych z po-
waznych pisarzow i doktorow koscielnych, ktorych imiona nizej potozone, do kto-
rych przydane sq niektore obroki duchowne i nauki przeciw kacerstwom dzisiej-
szym tam gdzie si¢ zywot ktorego doktora starozytnego polozyt, ktoremu kazania
krétkie na te $wieta, ktére pewny dzien w miesigcu majg. Zywoty $wietych
w pierwszym wydaniu ukazaly si¢ w Wilnie w 1579 roku. Praca ta szybko zyska-
ta ogromna popularno$¢, na co wskazuje siedmiokrotne jej wydanie jeszcze za
zycia Skargi, a ogotem doczekata si¢ 34 wydan w ciagu stuleci'”.

Nie ulega watpliwosci, ze jest to kluczowe dzieto dla hagiografii XVI wieku,
na nim tez wzorowato sie wielu hagiografow pdzniejszych. Zyciorysy pisane sa
wedhlug schematu: biografia — cnoty — cuda, a biorac pod uwagg czas — wedtug
kalendarza. Dzieto zawiera okoto 400 zywotow: zywoty $wigtych Starego Testa-
mentu, zywoty Apostotow i ich uczniow, zywoty patronéw Polski (Wojciecha,
Andrzeja Zorawka, biskupa Stanistawa, Jacka, Jadwigi, Salomei, Stanistawa
Kostki, Kazimierza, Jana Kantego, Stefana, Wactawa).

Urszula Borkowska uwaza, ze poziomu Skargi nie osiagnat zaden z hagiogra-
fow do konca $redniowiecza. Ta sama autorka napisata, ze Skarga na miar¢ swo-
ich czasow ,,usifowatl by¢ krytyczny”'. Starat si¢ odrozniaé fakty historyczne od
legend. Ograniczat element cudownosci i stusznie przekonywal, Ze nie stanowi
ona o istocie $wigto$ci. Niemniej musimy pamigtac, ze glownym motywem pisa-
nia zywotow §wigtych w tamtym czasie, bylo pragnienie zbudowania wiernych,
dlatego Skarga usitowat by¢ krytycznym, ale element moralizatorski jest widocz-
ny w jego dziele, w ktorym $wigci sa charakteryzowani przy pomocy cnot do-
prowadzonych do poziomu doskonalosci. Skarga, jak na owe czasy, pisal pigk-
nym, prostym jezykiem, komunikatywnym dla wszystkich i w tym tez trzeba
upatrywa¢ ogromnej ich popularnosci'®.

W XX wieku, szczegdlnie w drugiej jego potowie, zauwazamy w Polsce duze
ozywienie tworczosci hagiograficznej. Zwlaszcza po wyborze kard. Karola Woj-
tyly na papieza, ktory dokonywat licznych beatyfikacji i kanonizacji, publikowa-
no duza ilo$¢ zycioryséw polskich btogostawionych i §wietych. Z popularnych
zbiorow zywotow btogostawionych i swigtych wyliczymy tylko te, ktore zapisaty
si¢ w $wiadomosci szerszego grona polskich katolikow: Wiadystaw Jozef Pa-
dacz, Z polskiej gleby (Krakow 1973); Wincenty Zaleski, Swieci na kazdy dzien
(Lo6dz 1984); Jerzy Mrowczynski, Polscy kandydaci do chwaty oftarzy (Wroctaw
1987); Ireneusz Werbinski, Twoj swiety patron (Wtoctawek 1997-1999) — jest to

' Por. I. Nowak-Dhuzewski, Zywoty swietych Piotra Skargi, ,,Zycie i My$l” 12(1962), nr 12,
s. 5-27; U. Borkowska, Hagiografia polska (wiek XVI-XVIII), w: Dzieje teologii katolickiej w Pol-
sce, red. M. Rechowicz, cz. 11, t. 2, Lublin 1975, s. 481-484.

'S Hagiografia polska..., s. 483.

16 Plastyczna umiejetnos¢ dobierania srodkow wyrazu, jezyk, wykorzystanie najlepszych wzo-
roéw z literatury klasycznej, powodowato, ze pigkno swigtosci ukazane przez Skarge widzimy ucie-
lesnione w osobach przez niego opisanych. — Por. F. Swiatek, Z dziejow..., s. 45.
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seria 82. niewielkich ksigzeczek. W kazdej z nich zostalo omoéwione jedno imig,
jego znaczenie oraz najbardziej reprezentatywni Swigci je noszacy.

Z publikacji o profilu naukowym trzeba wymieni¢: Hagiografia polska.
Stownik bio-bibliograficzny (red. R. Gustaw, t. 1: Poznan-Warszawa-Lublin 1971;
t. 2: Poznan-Warszawa-Lublin 1972). Dzieto to w wersji poprawionej wyszto pt.
Nasi swieci. Polski stownik hagiograficzny (red. A. Witkowska, Poznan 1995).
Ks. Henryk Misztal napisal: Doskonali w mitosci. Swieccy swieci i blogostawieni
(Lublin 1992). Ks. Walerian Stomka opublikowat Swietos¢ na swieckiej drodze
zycia (Poznan-Warszawa 1981). Zostaty tez opublikowane dwie serie hagiogra-
ficzne: Polscy swieci (red. J. Bar, t. 1-12, Warszawa 1983-1987) i Chrzescijanie
(red. B. Bejze, t. 1-20, Warszawa 1974-1993). W obu seriach mozna znalez¢ ob-
fity material zrodtowy do prac naukowych. Pozytecznym informatorem jest tez
dzieto o. Henryka Frosa i Franciszka Sowy pt. Twoje imie. Przewodnik onoma-
styczno-hagiograficzny (Krakow 1976). Wiele materiatu hagiograficznego mozna
znalez¢ w trzytomowym dziele ks. Jerzego Misiurka pt. Historia i teologia pol-
skiej duchowosci katolickiej (t. 1 (w. XXVII), Lublin 1994; t. 2 (w. XVIII-XIX),
Lublin 1998; t. 3 (w. XX), Lublin 2001). Interesujacy i pozyteczny materiat ha-
giograficzny zebral tez w swoich dzielach Karol Gorski, np.: Studia i materiaty
z dziejow duchowosci (Warszawa 1980), K. Gorski i A. M. Borkowska, Historio-
grafia zakonna a wzorce swietosci w XVII w. (Warszawa 1984). Publikowane sg
tez u nas teksty, ktore wyszty spod pidra swigtych i btogostawionych, badz osob
zmartych w opinii §wigtosci, np. Polskie teksty ascetyczne (red. J. Bar, t. 1-7,
Warszawa 1981-1984). W ostatnim czasie Aleksandra Witkowska i Joanna Na-
stalska opublikowaty bardzo cenne dzielo pt. Staropolskie pismiennictwo hagio-
graficzne (Lublin 2007). Publikacja sktada si¢ dwoch czgsci: stownika hagiogra-
fow polskich i bibliografii hagiografii staropolskiej. Stownik biograficzny obej-
muje biogramy 280 hagiografow od poczatku pismiennictwa polskiego do konca
XVII wieku. Znajduja si¢ wsrod nich autorzy, ttumacze oraz wydawcy dziet
hagiograficznych. Za$ bibliografia hagiografii staropolskiej jest czegScig biblio-
grafii piSmiennictwa polskiego tegoz okresu. Rejestruje literature hagiograficzng
sensu stricto, obejmujacg zywoty i legendy, opisy meczenstwa, relacje o cudach
i translacji relikwii, biografie i autobiografie 0sob otoczonych kultem oraz teksty
ascetyczno-mistyczne ich autorstwa. Bibliografia hagiografii staropolskiej
uwzglednia zaré6wno prace autorskie, jak i przektady.

Wielu badaczy historii naszego narodu'” i naszej kultury'®, w ktora nasi $wie-

'7 Por. F. Koneczny, Swieci w dziejach narodu polskiego, Miejsce Piastowe 1937. W ostatnim
czasie opublikowano tez kilka ciekawych pozycji ukazujacych role $wigtych w dziejach niektorych
miast, np. Marek Czekanski opracowat i wydat w formie ksigzki ciekawy materiat pt. Swieci
w dziejach Krakowa, Krakow 1999.

18 Por. Swieci i $wieto$é u korzeni tworzenia kultury narodéw stowiarskich (Biblioteka ekume-
nii i dialogu t. 13/1 i 13/2), red. W. Stegpniak-Miczewa, Z. J. Kijas, Krakow 2000. W dwu tomach
opublikowano bardzo ciekawe artykuty, ktore jako referaty byty gloszone na sesjach naukowych
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ci wro$li organicznie, czuje potrzebe nowego przedstawiania osobowosci §wig-
tych i ich postaw zyciowych. Dla przyktadu mozna wymieni¢ dzieto Zbigniewa
Mikotejki pt. Zywoty $wietych poprawione, w ktérym autor zauwaza m.in., ze
wigkszos$¢ zyciorysow hagiograficznych nie uwzglednia subtelnych przezy¢ oso-
bowych dotyczacych §wigtosci i nie uwzglednia ztozonosci kulturowych u dane-
go $wietego, co niewatpliwie mialo wptyw na ksztalt jego $wietosci'. Analizujac
zyciorysy $wietych od najdawniejszych do wspotczesnych, wydaje si¢, ze im
starsze teksty, tym bardziej uwaga Z. Mikotejki w tym zakresie jest stuszniejsza.
Publikacja pod wzgledem literackim jest cieckawa i autor stara si¢, opisujac da-
nych $wietych, uwzglednia¢ realia osobowo-kultowe realizowanej przez nich
$wigtosci. Ma si¢ jednak wrazenie, ze sprowadzit §wigto$¢ do poziomu wartosci
naturalnych. Stad nasuwa si¢ wniosek, ze uwzgledniajac antropologiczny wymiar
$wigtos$ci, nie mozna zapominac o jego wymiarze mistycznym.

Duza ilos¢ i zroznicowanie tworczo$ci hagiograficznej powoduje, Zze przeba-
danie jej przez jedng osobe wydaje si¢ prawie niemozliwie. Z tego wynika, ze
trzeba bytoby stworzy¢ zespot badawczy, a nam Polakom udaje si¢ to rzadko.

Badania tworczos$ci hagiograficznej domagaja si¢ wykorzystania i to w spo-
sob komplementarny, metod stosowanych w wielu naukach, co jest niezmiernie
trudne. Nie ulega jednak watpliwosci, ze istnieje potrzeba poddawania tworczo-
$ci hagiograficznej naukowym badaniom, ktore ukazywalyby wspotczesnemu
czlowiekowi §wietos¢, jako istotng wartos¢ w rozwoju osobowym. Ukazujac zas
konkretnych $wietych jako normalnych ludzi watpigcym — nie przekonanym,
przedstawia si¢ argument, ze kazdy kto pragnie, moze zrealizowac §wigtos¢
W swoim zyciu.

zorganizowanych przez Migdzynarodowy Instytut Ekumenii i Dialogu PAT w Krakowie w 1999
i w 2000 roku. Dla przyktadu mozna poda¢ artykut Natalii Wyszogrodzkiej Swietosé i swieci w du-
chowosci Kaszub, w ktorym autorka pisze, ze $wigto$¢ i $wigci maja swoje state miejsce w ducho-
wosci tego regionu. Oprocz $w. Wojciecha, ktorego postac jest nierozerwalnie zwigzana z Pomo-
rzem, autorka omawia obecnos¢ w kulturze kaszubskiej takich §wietych jak: sw. Barbara, §w. Oli-
wa, Matka Boska Sianowska, Matka Boska Swarzewska, Matka Boska Matemblewska czy Zyd
Wieczny Tutacz,

' Por. Zywoty swietych poprawione, Warszawa 2000, s. 7-17. Autor publikacji nie jest hagio-
grafem, ale ma wyczucie, ze $wigtosci nie mozna sprowadzi¢ tylko do ludzkiego wymiaru, nade
wszystko ma ona wymiar duchowy. Dalej skromnie przyznaje, ze w wymiarze duchowym nie czuje
si¢ mocny, dlatego w publikacji skupia si¢ przede wszystkim na ludzkim, kulturowym czy narodo-
wym wymiarze §wigtosci. Pewna ciekawostka jest stwierdzenie autora, ze z etnicznego punktu wi-
dzenia polscy $wiegci nie byli Polakami: ,,Mamy zatem wsrdéd owych §wigtych «domowych» Niem-
cow 1 Wiochow, Rusindw i Wegrow, Litwindw i Czechow, mamy ludzi krwi greckiej, francuskiej
czy bosniackiej” (s. 8). ,,.Dlatego tez polscy $wieci tak czesto byli ludzmi pogranicza, z miejsc,
gdzie $cieraty si¢ z sobg i stapialy w specyficzng jednos¢, w kulturowa i religijng ekumeni¢ Mit-
teleuropy, wielkie potegi historii (Polska i kraje niemieckie, domeny Jagiellonéw i domeny Habs-
burgow, panstwo polsko-litewskie, Ru$ 1 Turcja) czy wielkie odtamy chrzescijanstwa (katolicyzm,
protestantyzm i prawostawie)” (s. 9).
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2. Od hagiografii do hagiologii

Bez popelienia wickszego bledu mozna powiedzie¢, ze badania hagiolo-
giczne w Polsce sg u poczatku drogi, ktora jest zakorzeniona w badaniach hagio-
graficznych. W Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie (obecnie Uniwersy-
tet Kardynata Stefana Wyszynskiego) istniata Katedra Hagiografii, ktora nie mia-
la przez pewien czas kierownika. Ta okoliczno$¢ m.in. przyczynita si¢ do skie-
rowania moich éwczesnych badan naukowych z obszaru teologii duchowosci na
obszar hagiografii. Wczesniej przytoczone tutaj zalecenia, aby badania hagiogra-
ficzne opieraty si¢ o metody naukowe oraz dojrzewanie ku temu, ze $wictos¢
w wymiarze personalnym tez trzeba rozpatrywac¢ w kontekscie Ko$ciota, zainspi-
rowaly moja prace habilitacyjng pt. Swictos¢ po Soborze Watykanskim II w Swie-
tle dekretow beatyfikacyjnych i kanonizacyjnych (Warszawa 1993). Glownym
zrodlem dla tej pracy byly dekrety Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych wydane
w latach 1965-1990. Cho¢ w tej pracy nie uzyto stowa ,,hagiologia”, to jednak jej
profil ma juz duze nachylenie od hagiografii ku hagiologii.

Dalsze badania prowadzone w Katedrze Hagiografii UKSW, ktorej zostalem
kierownikiem w 1993 roku, a od 2001 roku w Zakladzie Duchowos$ci UMK
w Toruniu, dokad si¢ przeniostem, dojrzaty do opublikowania ksiazki pt. Pro-
blemy i zadania wspolczesnej hagiologii (Torun 2004).

Pojecie ,,hagiologia” w teologicznej terminologii u nas dopiero si¢ zadoma-
wia. Rozwazania o §wigtosci na ogot kojarza si¢ ze stowem ,,hagiografia”. Zgod-
nie z greckim zrodtostowem: hagios (Swigty), graphein (pisaé, opisywaé) hagio-
grafia pojmowana jest jako dziedzina opisujgca zycie swigtych. Wielu wigc pyta:
jaka jest roznica miedzy hagiografig a hagiologia? Biorgc historycznie, najczg-
Sciej opisywano, jak swigtos¢ byta realizowana przez konkretng osobe lub grupe
0sob. Ten profil tworczosci zostat okre§lony jako zywotopisarstwo 1 niektorzy
zastanawiajg si¢, na ile hagiografi¢ mozna uzna¢ za dyscypling naukowg?

Wprowadzajac nowe pojecie do jakiej§ dziedziny wiedzy, musimy postawic
pytanie o zasadnos$¢ tego dziatania? Odmiennos$¢ przedmiotu badan, ktory czesto
tez domaga si¢ stosowania nowych metod, niewatpliwie uzasadnialyby wprowa-
dzenie pojecia ,,hagiologia” w dotychczasowe badania hagiograficzne.

Chcac udokumentowac zasadno$¢ wprowadzenia nowego pojecia, mozemy
powiedzie¢, ze tradycyjne pojecie ,,hagiografia” trzeba pozostawi¢ na oznaczenie
»Zywotopisarstwa”. Natomiast termin ,hagiologia” posiada bogatszy zakres
i mozna przez niego rozumie¢ dzial nauki zajmujacy si¢ wszystkimi problemami
dotyczacymi $wigtosci. Przyjecie takiej terminologicznej opcji pozwala sukce-
sywnie, w sposob uporzadkowany ukazywac¢ szeroki, bogaty i interesujacy wa-
chlarz szczeg6towej problematyki, stanowigcej przedmiot naukowej refleksji teo-
logicznej™.

2 W ujeciu szczegdtowym hagiologia powinna zajmowaé sie: a) naukowo-krytycznym stu-
dium zrédet oraz bada¢ spoteczna funkcje catej literatury hagiograficznej, b) pojeciem $wigtosci
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Trudno przewidzie¢, w jakim zakresie u nas przyjmie si¢ termin ,hagiolo-
gia”, ale niektorzy z cenionych badaczy literatury hagiograficznej dostrzegaja nie
tylko potrzebe jego wprowadzenia, ale — co za tym idzie — okre$lenia jego
przedmiotu i wdrazania odpowiednich metod badawczych. Na ten fakt zwrocity
uwagg: Aleksandra Witkowska i Joanna Nastalska w znamienitym dziele Staro-
polskie pismiennictwo hagiograficzne®'. Niewatpliwie trzeba jeszcze podejmo-
wac wiele wysitku badawczego, ktory coraz precyzyjniej bedzie okreslal przed-
miot 1 metody badawcze obydwu — tak bliskich sobie, jak hagiografia i hagiolo-
gia — dyscyplin naukowych.

Wobec powyzszego moze kto§ zapytac: skoro hagiografia zajmuje si¢ opisy-
waniem zycia $wigtych, czy hagiologia powinna tez zajmowac si¢ zyciorysami
swietych? Na pewno tak, ale biorgc pod uwagg dotychczasowe biografie poswig-
cone $wigtym, zauwazamy, ze najczgsciej stosuje si¢ w nich narracje¢ popularng
nazywang kronikarska, a wedtug wymogow hagiologicznych nalezatoby stoso-
wac narracj¢ naukowa. W narracji kronikarskiej zdarzenia majg strukture, ktora
przemineta — jakby martwa, za§ w narracji naukowej nawet zdarzenia z dawnej
przesztosci sg ciggle zywe i aktualne®. Ta mysl znajduje zobrazowanie w homilii
kanonizacyjnej bl. Kingi, w ktorej Jan Pawet Il powiedzial, ze ,,§wieci nie prze-
mijaja 1 $wieci wolajg o $wictos¢”. W dalszej czesci tej homilii papiez postawit
pytanie: ,,Jakie jest imi¢ tej sity, ktora opiera si¢ przemijaniu?” i odpowiedziat

JImie tej sily jest mitos¢”>. Aby tworzy¢ narracje naukows, hagiolog musi po-

ijej rozwojem, c) naukowg biografig swigtych, d) dziejami kultu, e) procedura beatyfikacyjno-
kanonizacyjna, f) liturgicznymi obchodami wspomnien o §wigtych.

2! Autorki w przypisie 1, odnoszacym sie do wstepu, powotujac sie na moja publikacje Pro-
blemy i zadania wspolczesnej hagiologii, pisza: ,,Niezrozumienie w praktyce dwoch roéznych pojeé
hagiografii i hagiologii oraz zamienne uzywanie terminéw wynika z nieznajomosci przedmiotu
i metod badawczych obu dyscyplin”. — Por, t. 1, s. XV.

2 Wspotczesni odbiorcy zyciorysow §wietych chea odnalezé w nich co$ wiecej poza panorama
faktow i wydarzen. Oczekuja zyciorysu, ktory pozwolitby pozna¢ osobowos¢ §wigtego, wewnetrz-
ne motywy jego dziatan i decyzji. Ma w tym dopomdc wykorzystanie w hagiologii wiedzy psycho-
logicznej dysponujacej szeregiem wyprobowanych metod. Zastosowanie metod stosowanych przez
psychologie, pozwoli glebiej poznaé psychike $wietego, co jest sprawa nietatwa i delikatng, wyma-
ga szczegolnej kompetencji badawczej. Prace zwhaszcza W. Nigga pokazaty, jak dzigki rzetelnym
studiom psychologicznym mozna dokona¢ korekty fatszywych sadow i ukaza¢ prawdziwe oblicze
$wietych. Natomiast dyletanctwo w tej dziedzinie przynies¢ moze niepowetowane szkody. Oczywi-
Scie, wiedza psychologiczna wszystkiego nie rozwiazuje. Najwazniejsza warto$¢ dla hagiologa
rozgrywa si¢ na innej ptaszczyznie. Problem $wigtosci pozostaje do konca tajemnica. Piszacy bio-
grafi¢ zbliza si¢ do swego bohatera a rownoczes$nie pozostawia go w pewnym potcieniu. I jesli po-
trafi przekaza¢ owa §wiadomo$¢ tajemnicy Swigtego, wywiazuje si¢ ze swego zadania dobrze. Brak
perspektywy teologicznej sprowadza najlepsze nawet historyczno-psychologiczne studium do rze-
du biografii cztowieka by¢ moze nawet heroicznego, ale nie $wigtego. Natomiast nieodpowiednie
jej uwzglednienie stworzy jeden wigcej kicz hagiograficzny.

3 Jan Pawel II, Homilia w czasie Mszy $w. kanonizacyjnej bi. Kingi, w: Pielgrzymki do Ojczy-
zny 1979, 1983, 1987, 1991, 1995, 1997, 1999, 2002, Krakow 2005, s. 1169 1 1174.
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sigs¢ dos¢ rozlegla wiedze z kilku dyscyplin naukowych: Biblii i Tradycji Koscio-
1a, hagiografii, teologii duchowosci, liturgii, nauk historycznych, psychologii itd.

Relacje migdzy hagiologia a innymi dyscyplinami naukowymi probowatem
przedstawi¢ w artykule pt. Hagiologia a inne dyscypliny naukowe (,,Studia Nauk
Teologicznych PAN” 1(2006), s. 151-166). Zostaty tam ukazane relacje hagiolo-
gii do nauk teologicznych, takich jak: teologia duchowosci, biblistyka, eklezjolo-
gia i liturgika, a takze nauk humanistycznych: historia i psychologia®. Wspo-
mniany artykul nie uwzglednia relacji hagiologii do prawa kanonizacyjnego,
arelacja ta jest tez bardzo wazna.

Na drodze urzedowej $wigto$¢ jest dowodzona przez Kongregacje Spraw
Kanonizacyjnych, a ostatecznie orzekana przez papieza. Hagiolog w swoich
badaniach musi uwzglednia¢ wytyczne KosSciota w tym zakresie. Jan Pawel I1
w dniu 25 I 1983 roku wydatl konstytucje¢ apostolska Divinus perfectionis Magi-
ster, ktora miata pomoc postulatorom w postgpowaniu kanonizacyjnym. Jej ce-
lem jest usprawni¢ i uprecyzyjni¢ beatyfikacje i kanonizacje. Wspomniany kano-
nista z KUL ks. H. Misztal opublikowal cenny komentarz do tej konstytucji
(Lublin 1987)*. Wskazania papieza zostaly wykorzystane w mojej pracy habili-

# Ciekawe sa rowniez relacje hagiologii do literatury, ktore w niniejszym artykule nie zostaly
podjete. Wsrdd wielu pozycji z zakresu literatury, w ktérych mozemy znalez¢ interesujace watki
hagiologiczne, mozna wymieni¢: P. Nehring, Topika wczesnych tacinskich zywotow swietych. Od
vita Antonii do vita Augustini, Torun 1999; Duchowos¢ i sacrum w literaturze emigracyjnej Sto-
wian Wschodnich, red. A. Wozniak, M. Kawecka, Lublin 2002; M. Hanusiewicz, S'wiete i zmystowe
w poezji religijnej polskiego baroku, Lublin 2001; Stowianie Wschodni. Duchowos¢ — mentalnos¢
— kultura. Ksiega jubileuszowa dedykowana Profesorowi Ryszardowi Ltuznemu w siedemdziesie-
ciolecie urodzin, red. A. Razna, D. Piwowarska, Krakow 1997.

% Ks. Henryk Misztal przez ponad 25 lat kierowat jedyna w $wiecie Katedra Prawa Kanonicz-
nego, ktora funkcjonuje na Wydziale Prawa KUL. W 2008 roku w Katedrze kierowanej przez Pro-
fesora Misztala powstata pozyteczna praca Katarzyny Matgorzaty Wiecek FMA pt. Wkiad polskich
kanonistow do nauki prawa kanonizacyjnego. We wprowadzeniu do niniejszej publikacji ks.
Misztal przytacza stowa Benedykta XVI z przemowienia do postulatorow Kongregacji Spraw Ka-
nonizacyjnych, ze dla Kosciota i spoteczenstwa wielkie znaczenie ma ukazywanie wzorow §wigto-
Sci (por. s. 9). Nalezy przypuszczac, ze ta sugestia papieza podyktowata, iz w planie pracy znalazt
si¢ punkt: Wktad polskiej hagiografii. W tym punkcie autorka, biorac pod uwage kryteria czasowe,
wymienia rézne obok siebie — naukowe i nie naukowe — dzieta hagiograficzne, nie pokazujac ich
wkladu w procesy beatyfikacji i kanonizacji. Kilka razy ogdlnie zaznacza, ze wiele z biografii
$wigtych nie prezentuje poziomu naukowego, co jest szkoda dla tego rodzaju publikacji.

Biorac pod uwage tworczo$¢ naukowa ks. H. Misztala wyraznie widaé, ze wykracza ona poza
ramy kanonistyki. Migdzy innymi opublikowat ksiazke Mowig swigci (Lublin-Sandomierz 1999).
Sam tytul jest godny zastanowienia: $wigci mowia, a przemawia¢ moze tylko czlowiek zywy. Dalej
trzeba by pyta¢, co moéwia? i do kogo moéwia? oraz jak ich stuchac?

W ksigzce znajdujemy odpowiedz na dwa pierwsze pytania:

1. Na pytanie do kogo mowia?, autor publikacji daje nastepujaca odpowiedz: do ludzi dobre;j
woli, do Ko$ciota Powszechnego, do Europy, do Polakow — szczegdlnie nasi $wigci.

2. Na pytanie co méwia?, autor daje bardzo duzo odpowiedzi: biorac pod uwage kierunek
wstepujacy (ascetyczny) — zachecaja do realizowania warto$ci naturalnych, ktore pozwalaja czto-
wiekowi coraz bardziej dojrzewaé osobowo i ukierunkowywac si¢ ku wartoSciom nadprzyrodzo-
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tacyjnej, dla ktorej zrodtem byty dekrety Kongregacji do Spraw Kanonizacji. Ta
Kongregacja sugeruje takze, aby w badaniach hagiograficznych i hagiologicz-
nych wykorzystywa¢ komplementarnie metody wypracowane przez nauki histo-
ryczne, psychologig i teologig.

Po raz pierwszy w literaturze polskiej sposob zastosowania tych metod zostat
przedstawiony w wyzej wspomnianej mojej publikacji pt. Problemy i zadania
wspotczesnej hagiologii (s. 92-157). W publikacji tej znajdujemy szczegotowe
uzasadnienie kolejnos$ci i potrzeby komplementarnosci zastosowania poszczegol-
nych metod. Bardzo wazne jest, by oprocz dobrego przygotowania naukowego,
hagiolog sam dazyt do $wigtosci, aby rozwazat jej tajemnice nie tylko madroscia
rozumu, ale madro$cig serca. W odno$nych partiach pracy wiaczylem w cato-
ksztalt rozwazan refleksje duchowos$ci chrzescijanskiego Wschodu. Zaktadajac
wyrazista §wiadomos¢ i przekonanie, ze $wigto$¢ nie objawia si¢ wprost w po-
stawie czlowieka, ale poprzez znaki wskazujace na obecnos¢ Boga w zyciu du-
chowym konkretnego cztowieka, w omawianym dziele postuluje, aby w ukazy-
waniu wielowymiarowosci i tajemnicy §wigtosci, uwzgledniaé kilka nastepuja-
cych punktow: a) czasowa strukture Swigtosci, b) fabule i sposoby jej kompozycji
w odpowiednim przedstawianiu §wigtosci, ¢) konstruowanie fabuty w taki spo-
sob, aby ukazywata doswiadczanie nowych jakosci w czasie, d) liczenie si¢ z ak-
tualnymi mozliwosciami odbiorcy i nastawienie na osiggniecie glownego celu
narracji.

3. Postulaty badawcze

Pewng synteze postulatéw badawczych dla wspolczesnej hagiologii znaj-
dziemy w pigtym rozdziale przywolywanej mojej publikacji pt. Problemy i zada-
nia wspotczesnej hagiologii. Pozwolilem sobie w niej zauwazy¢, ze w ostatnim
czasie na naszym rynku wydawniczym pojawia si¢ duza liczba publikacji przed-
stawiajacych zyciorysy $wigtych, ale tylko niektore z nich sg wartosciowe. ,,[...]
nie wystarczy chronologicznie opisa¢ zycie danego $wigtego. Trzeba je przed-
stawi¢ tak, aby nie znieksztaltci¢ prawdziwego obrazu zycia danego Swigtego, ale
tez umiejgtnie wyzwoli¢ potrzebe nasladowania stylu zycia realizowanego, np.
przez «mojego» $wietego patrona”’. Punkt cigzko$ci w postulatach pod adresem
hagiografii i hagiologii w tym rozdziale ksigzki potozony jest na wychowawczo-
formacyjna role, ktora moga odegra¢ $wieci w zyciu kazdego cztowieka®’. Naj-
pierw jest mowa o potrzebie odpowiedniego ukazywania $wigtych jako wzorow

nym. Biorac za$ pod uwage kierunek zstepujacy (mistyczny) — ucza jak nie przeszkadza¢ Bogu
w coraz petniejszym zamieszkaniu w cztowieku jako Jego $wiatyni.

%6 Problemy..., s. 243-244.

2T Tamze, s. 244.
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osobowych®. Chodzi o egzystencjalng role §wietych, symboliczng funkcje $wie-
tych jako wzorow osobowych, animacyjng oraz hagiofanijng funkcje $wigtych
jako wzoréw osobowych. Wida¢ tez potrzebg ukazywania wzorow osobowych
i postaw §wietych poprzez celebracje¢ ich liturgicznych wspomnien oraz potrzebe
ukazywania wzorow $wigtych dla poszczegolnych standow zycia.

Caly czas prowadze¢ badania na temat wychowawczo-formacyjnej roli $wie-
tych. Panoram¢ wynikow tych badan podatem w artykule pt. Wychowawcza rola
hagiografii®®, w ktorym zwracam uwagg na to, ze w pedagogice dawniej mocno
akcentowano role metod wychowawczych w procesie wychowania, obecnie za$
— nie pomniejszajac metod — podkresla si¢, ze w procesie wychowania najwaz-
niejszy jest podmiot (osoba). W tym i w wielu innych artykutach probuje poka-
zact, ze kazdy swigty do czegos$ nas wychowuje. Przede wszystkim wychowuje:

a) do wartosci. Badacze sg zgodni, Zze nie ma uniwersalnego podejscia do
warto$ci w skali ogolnos§wiatowej. Wartosci zawsze rozpatrujemy w relacji do
kregu kulturowego, w ktorym si¢ wychowujemy i zyjemy. Wychowanie kulturo-
we przygotowuje do wlasciwego odbioru wartosci, takich jak: pigkno, dobro, mi-
os¢ itp. Wartosci te odczytujemy przy pomocy znakow.

Jan Pawet Il podczas kanonizacji §w. Kingi podkreslal, ze $wieci ucza nas jak
realizowaé wartosci, ktore sie nie starzeja’’. W rozmowach, szczegodlnie z ludzmi
mlodymi, niejednokrotnie mozemy zauwazy¢, ze wielu patrzy na $wietych jako
na ludzi nierealnych, zyjacych w innym $wiecie. Nalezatoby ich zatem w cier-

2 Wz6r kojarzy sig z jakim$ ideatem. Jezeli jest przedstawiany w sposob zbyt wyidealizowa-
ny, kojarzy si¢ z czyms niezyciowym, nierealnym, a tym samym niemozliwym do zrealizowania.
Jezeli wzorzec zwigzany jest z konkretng osoba, ukazang w sposob zywy i obrazowy, wowczas
moze pozytywnie oddziatywaé na sfer¢ poznawczo-emocjonalng. Z kolei to pozytywne oddzialy-
wanie moze wyzwalac potrzebe urzeczywistniania we wlasnym zyciu postaw i czyndw osoby, kto-
ra jest ukazywana jako wzdér. Wzoér osobowy powinien taczyé w sobie cechy realne i idealne.
A zatem powinno ukazywaé si¢ wzory osobowe, na przyktad $wietych, jako normalnych ludzi,
z ich stabo$ciami i problemami, a z drugiej jako tych, ktérzy wykorzystali wszystkie mozliwosci na
drodze wilasnego rozwoju. Z wypowiedzi psychologéw i pedagogéw wynika, ze szczegolnie
w okresie mtodosci potrzebne sa konkretne wzorce osobowe, pomagajace uksztattowacé silna, doj-
rzala osobowo$¢. Tematyke §wigtych jako wzoréw osobowych poruszatem w wielu artykutach, np.:
Osobowos¢ Swigtego na przykiadzie sw. Jozefa, STV 34(1996) nr 2, s. 255-263; Kto moze zostaé
Swietym, ,,Studia Whoctawskie” 2(1999), s. 278-288; Osobowosé swigtego na przykladzie Teresy
Benedykty od Krzyza (Edyty Stein), STV 37(1999) nr 2, s. 185-192; Blogostawiona Karolina Kozka
Jjako wzor osobowy dla wspotczesnej mlodziezy zenskiej, AK 134(2000), s. 33-40; Czy wszyscy
Swieci odznaczali sig dojrzalq osobowosciq?, w: Duchowos¢ Europy, red. S. Urbanski i M. Szymu-
la, Warszawa 2001, s. 152-167; Swigto$¢ Niepokalanej wzorem dla wspélczesnego cztowieka, ,,Sa-
lvatoris Mater” 3(2001) nr 1, s. 63-75; Obraz dojrzatej osobowosci chrzescijanina na przykiadzie
Maryi, ,,Studia Whoctawskie” 6(2003), s. 414-430; ,, Nie lekajcie si¢ by¢ swietymi” — Jan Pawel 11
o swigtosci, w: Fides querens intelectum. Wiara poszukujgca zrozumienia. Uniwersytet Mikolaja
Kopernika w holdzie Ojcu Swietemu Janowi Pawlowi II, Torun 2004, s. 289-307.

2 Zob. w: Swiadek Jezusa, (Homo meditans, 25), red. M. Chmielewski, Lublin 2004, s. 325-345.

3% Msza $wieta kanonizacyjna blogostawionej Kingi — homilia, w: Jan Pawet Il Polska 1999.
Przemowienia i homilie, Marki 1999, s. 235-236.
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pliwym dialogu i na konkretnych przyktadach przekonac, ze §wigci to ludzie war-
tosciowi, w ktorych kazdy moze znalez¢ jakis wymiar do nasladowania w swoim
zyciu. Postawy prezentowane przez Swietych nigdy si¢ nie dezaktualizuja i maja
wymiar ponadczasowy, cho¢ nie zawsze zdajemy sobie z tego sprawe. Codzienna
obserwacja pokazuje, ze z zycia wielu ludzi coraz bardziej usuwane jest to, co
swigte. Za$ z licznych badan wynika, ze do takiego stanu rzeczy w duzym stop-
niu przyczyniaja si¢ media lansujace laicki styl zycia;

b) wlasciwej postawy wobec Ojczyzny. Wielu badaczy historii narodu pol-
skiego podkresla, ze $wigci, zarowno wyznawcy jak i meczennicy, tak dalece
wrosli w kulturg naszego narodu, ze oddzielajac ich od tej kultury, otrzymaliby-
$my jej wypaczony obraz;

¢) budowania Zycia na Chrystusie. W homilii podczas beatyfikacji Jozefa Se-
bastiana Pelczara Jan Pawel 11 powiedzial, Zze $wigci 1 blogostawieni to chrzesci-
janie w najpehiejszym tego slowa znaczeniu. ChrzeScijanami sg wszyscy
ochrzczeni i wierzacy w Chrystusa’'. Dalej kontynuowat papiez, ze chrzescija-
nami mamy by¢ nie tylko z nazwy.

Miedzy innymi majac na uwadze to, ze wielu wydaje sig, iz sg tylko zwyklymi
ludZmi, bez szans na zostanie §wigtymi, papiez akcentowat, ze $wigci 1 blogosta-
wieni sg takimi samymi ludzmi, jak kazdy z nas. By¢ moze rdznica migdzy nami
a $wigtymi polega na tym, ze my budujemy swoje zycie na piasku, za$ $wiegci to
»ludzie, ktorzy swoje zycie budowali na skale, na opoce, [...] a nie na lotnym
piasku™?. Chcac przyblizy¢ shuichaczom egzystencjalny ksztatt skaty Jan Pawel
II pytat, co jest ta skata? I udzielit nastepujacych odpowiedzi: ,,Jest nig wola Oj-
ca, ktora wyraza si¢ w Starym i Nowym Przymierzu. Wyraza si¢ w przykaza-
niach Dekalogu. Wyraza si¢ w catej Ewangelii, zwlaszcza w Kazaniu na Gorze,
w o$miu bltogostawienstwach. [...] «Skatay — to nade wszystko Chrystus
sam™>. Do bt. ks. Jerzego Popietuszki mozemy tez odnies¢ stowa, ktore papiez
powiedziat o bt. Jozefie Sebastianie, ze ,,budowat dom swego ziemskiego zycia
i powolania nade wszystko na Chrystusie. [...] I dlatego dom jego zycia ziem-
skiego ostat si¢ wsrod wszystkich burz i doswiadczen. Dojrzat do tej chwaty, jaka
czlowiek-stworzenie moze odnalez¢ tylko w zywym Bogu. To wlasnie jest owa
petnia, do ktorej wszyscy zostalismy wezwani w Jezusie Chrystusie™*;

d) wlasciwej postawy wobec drugiego cztowieka. Od $wigtych mozna uczy¢
si¢ prawidtowych postaw wobec drugiego cztowieka®. Wypowiadajac si¢ na te-
mat pedagogii $wigtych, Jan Pawel II podkreslat, ze przede wszystkim uczg nas

3! Homilia w czasie Mszy $w. beatyfikacyjnej biskupa Sebastiana Jozefa Pelczara, w: Piel-
grzymki..., s. 577.

32 Tamze.
33 Tamze, s. 577-578.
3 Tamze.

35 Por. I. Werbifiski, Na wzér polskich swietych. Swietos¢ jako zadanie kazdego chrzescijani-
na, ,,Ateneum Kaptanskie” 149(2007), s. 260-263.
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oni podmiotowego, a nie przedmiotowego traktowania cztowieka®®. Szczegdlnie
dzis$, kiedy niejednokrotnie cztowieka ocenia si¢ na podstawie statusu spoleczne-
go lub materialnego, podkreslanie podmiotowego traktowania czlowieka, wydaje
si¢ bardzo potrzebne;

e) wlasciwej postawy wobec Kosciota. Wielu naszych katolikow pojecie ,,Ko-
$ciol” kojarzy ze $wiatynig parafialng, co migdzy innymi znajduje swe odzwier-
ciedlenie w powiedzeniu: ,,Id¢ do kosciota” — kiedy majg zamiar wzig¢ udziat
w liturgii Mszy $w. Inni odpowiedzialno$¢ za losy Kosciola zrzucaja tylko na du-
chownych, nie bedac §wiadomym tego, ze wszyscy ochrzczeni tworzg wspolnote
Kosciota (por. ChL 9). Z niewlasciwego rozumienia Kosciota rodzg si¢ tez nie-
wlasciwe postawy wobec Niego: np. ,,Wierze w Pana Boga, ale nie w Kosciol”;
»Pan Bog jest mi potrzebny, ale Kosciol nie”. Wielu z wyzej wymienionych,
uczestniczgc w uroczysto$ci we Mszy $wigtej wypowiada stowa: ,,Wierze w je-
den, $wiety powszechny 1 apostolski Kosciot”. W tym kontekscie rodzi si¢ pyta-
nie, co znacza dla nich stowa tak uroczyscie wypowiadane®’;

f) jak by¢ wolnym cztowiekiem. Temat wolno$ci czgsto pojawiat si¢ w kaza-
niach bt. ks. Jerzego Popietuszki, np. podczas Mszy $wigtej w dniu 2 11 1982 ro-
ku w intencji pozbawionych wolno$ci, zwolnionych z pracy oraz w intencji ro-
dzin, ktorych cztonkowie zostali w rézny sposob doswiadczeni wprowadzeniem
stanu wojennego (13 XII 1981), w wygloszonym kazaniu mowil, ze powotanie
do wolnosci jest wpisane w natur¢ kazdego czlowieka i w dojrzata $wiadomosé
narodows’®. Jako kaptan zdawal sobie sprawe z tego, ze najwazniejsza jest wol-
no$¢ duchowa, ktora sam Bog wszczepil w nature cztowieka;

g) jak zto zwycigza¢ dobrem. Te¢ biblijng zasade¢ przypomniat Jan Pawet 11
w zwigzku z wprowadzeniem stanu wojennego w Polsce, a pdzniej rozwinat
podczas drugiej pielgrzymki. T¢ zasade podjat tez w swoim nauczaniu i w swoim
zyciu bt. ks. Jerzy. Do niej tez odwotal si¢ w homilii podczas beatyfikacji abp
Angelo Amato, mowiac: ,,Byt [ks. Jerzy — podkr. 1. W.] swiadomy, ze zto dykta-
tury miato swoje zrédlo w szatanie, dlatego wigc zachecal, aby zto zwyci¢zaé
dobrem 1 taskg Boza: «Zto moze zwyci¢zy¢ tylko ten, kto jest pelen dobrociy.
Mowit: «Chrze$cijaninowi nie moze wystarczy¢ jedynie potepienie zta, klam-
stwa, nikczemnosci, przemocy, nienawisci, zniewolenia; on sam musi by¢ auten-
tycznym $wiadkiem, rzecznikiem i obroncg sprawiedliwosci, dobra, prawdy,
wolnosci i mitosci». Zto, niosace ze soba przemoc, jest znakiem stabosci i bezu-
zytecznosci. Natomiast dobro zwyci¢za 1 rozszerza si¢ sitla swojej stodyczy,
wspotczucia i mitosci»n”. W zakonczeniu homilii kaznodzieja przytoczyt stowa
Benedykta XVI z listu napisanego z racji beatyfikacji ks. Popietuszki, ze ,,nowy

38 Por. Pielgrzymki..., s. 105.
37 Por. A. J. Nowak, Psychologia eklezjalna, Lublin 2003, s. 94-96.

38 Por. 1. Werbinski, Aktualnosé¢ duchowego przestania ks. Jerzego Popieluszki [artykut odda-
ny do druku do ksig¢gi pamiatkowej Biskupa Alojzego Meringa z racji 65. urodzin].
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Btogostawiony byt kaptanem i me¢czennikiem, wytrwatym oraz niestrudzonym
swiadkiem Chrystusa: on zto dobrem zwyciezyt, az do przelania krwi™.

h) swiadectwo sprawdzianem wiarygodnosci swigtego. Nie ulega watpliwo-
sci, ze $wiadectwo uwiarygodnia $wigto$¢ zycia. Kosciot zanim oglosi kogo$
btogostawionym lub $wigtym doktadnie bada na podstawie faktow zycia praw-
dziwos¢ jego §wiadectwa. Trzeba powiedzie¢, ze Bog w swej pedagogii, przygo-
towuje kazdego, wedtug drogi jego powotania zyciowego, do tego, aby w odpo-
wiednim momencie mégl zaswiadczyc, ze jest uczniem Jego Syna. To przygoto-
wanie zawsze jest procesem, w ktorym role formatora trzeba upatrywa¢ w osobie
Ducha Swictego®. Dojrzewanie do dawania $wiadectwa ze strony cztowieka
zawsze wymaga wysitku, ktory powinien objawiaé si¢ w coraz pehniejszej ule-
glosci Duchowi Swietemu do czasu, ktory wskaze On jako whasciwy do wypet-
nienia $wiadectwa*'.

Autor artykutu jest §wiadomy, ze obraz stanu badan hagiograficznych i ha-
giologicznych w Polsce, przedstawiony w tym artykule, jest tylko wycinkowy.
Tak samo w wypadku postulatéw badawczych, podjeto tylko niektore z nich.

Zaktad Teologii Duchowosci na Wydziale Teologicznym UMK w Toruniu,
ktorego autor artykutu jest kierownikiem, badania w zakresie hagiologii traktuje
jako priorytetowe. Wyniki badan sg publikowane w serii wydawniczej ,,Commu-
nio sanctorum”. Aktualnie przygotowywany jest drugi tom Swieci jako wycho-
wawcy. Pragnieniem kierownika badan jest szeroka wspolpraca z osrodkami na-
ukowymi w kraju.

L’ETAT DE LA RECHERCHE HAGIOGRAPHIQUE
ET HAGIOLOGIQUE EN POLGNE
ET AUSSI DES POSTULATS DES RECHECHES SCIENTIFIQUES

Dans cet article on peut détacher trois parties:
1) Dans la premicre 1’auteur a la maniére synthétique présente le résultat de la
recherche hagiographique en Pologne.

3 http://ddmgniezno.pl/teksty/1223-homilia-abp-angelo-amato-podczas-beatyfikacji-ks-jerze-
go-popietuszki.html [1 XI 2010].

40 A gdy was poprowadza, zeby was wydaé, nie martwecie sie przedtem, co macie mowic; ale
mowcie to, co wam w owej chwili bedzie dane. Bo nie wy bedziecie mowi¢, ale Duch Swigty”. —
Mk 13, 11.

*1'W Biblii mamy wiele miejsc moéwigcych o tym, np. w Antiochii podczas modlitw tamtej-

szego Kosciota: ,,[...] rzekt Duch Swiety: «Wyznaczcie mi juz Barnabe i Szawta do dzieta, do kto-
rego ich powotalem»”. — Dz 13, 2.
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2) Dans la deuxiéme partie 1’auteur s’efforce de discuter de 1’état actuel de la
recherche hagiographique, enfin il constate que cette recherche est en phase ini-
tiale. Jusqu’a maintenant dans la conscience des chercheurs la notion de ,,hagio-
graphie” s’est fixée, tandis que la notion de ,,I’hagiologie” dans la prise scienti-
fique a été approchée par I’auteur de cet article dans le livre intitulé Les Proble-
mes et les devoirs de I’hagiologie contemporaine (Torun 2004). Dans cette publi-
cation 1’auteur explique que !’introduction de la nouvelle notion exige une justi-
fication essentielle. En bref, comme la notion traditionelle de ,,I’hagiographie” on
peut laisser pour marquer ,,la biographie de la vie des saints”, ¢’est la terminolo-
gie ,,I’hagiologie” posséde une sphere riche de 1’activité et on peut par cela com-
prendre une partie de la science qui concerne la sainteté. L’acceptation de cette
option terminologique permet de montrer successivement, d’une maniére regulie-
re, I’éventail large, riche et intéressant de la problématique detaillée qui constitue
’objet scientifique de la réflexion théologique.

3) Dans la troisiéme partie de ’article 1’auteur présente certains postulats
scientifiques pour des recherches hagiographiques et hagiologiques. Se référant
a Hans Urs von Balthasar, remarquable théologue moderne, on peut dire que
I’hagiographie et I’hagiologie bien pratiquées peuvent sauver la synthése de la
théologie, si fructueuse pour la vie de I’Eglise primitive. Pour que ce soit réalisé,
il faut: a) placer I’hagiographie et ’hagiologie dans la realitée de la théologie et
de I’ecclésiologie; b) les employeurs de ces domaines doivent réunir la sainteté
avec ’interpretation théologique de la Bible et de la liturgie et rapporter le procés
de la sainteté aux problémes des personnes concrétes. Quoique la substance de la
sainteté ne change pas, I’esprit du temps provoque que la maniére de la sainteté
aussi change ainsi que 1’attente sur le modéle personnel de la sainteté.
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DZIEDZICTWO ZAKONNYCH SZKOL DUCHOWOSCI
WE WSPOLCZESNEJ TEOLOGII DUCHOWOSCI

Wspolczesna teologia duchowosci jest owocem dtugiego procesu, ktory nie
jest zakonczony, co wigecej — znajduje si¢ w pelnym rozwoju. Jako nauka wy-
ktadana na wyzszych uczelniach jest mtoda — jezeli liczy¢ jej powstanie od za-
lozenia pierwszej Katedry Ascetyki i Mistyki w 1917 roku w Rzymie, czy moze
nawet od ogloszenia przez Piusa XI encykliki Deus scientiarum Dominus (1931)
— ale na jej tres¢ sklada si¢ dziedzictwo wypracowane przez wybitnych mi-
strzow 1 cate szkoly duchowosci od pierwszych wiekow istnienia Kosciota. Jako
rzecz podstawowa nalezy podkresli¢ Sciste powigzanie duchowosci jako zycia
i duchowos$ci wlasnie jako teologii, czyli nauki. Jezeli méwimy o szkotach du-
chowosci, to mamy na uwadze okreslone srodowiska, w ktorych zyje si¢ Ewan-
gelig w specyficzny, wyrdzniajacy si¢ sposob, a powstale pisma sg owocem owe-
go duchowego doswiadczenia i odwrotnie — stuzg zyciu duchowemu innych.

To przedtozenie bedzie mie¢ forme¢ swego rodzaju historycznego ,,fleszu”
i wskazania na §lad ewentualnych bardziej szczegétowych poszukiwan w tym
wzgledzie.

1. Szkoly duchowosci

»Szkota duchowos$ci” jest wyrazeniem posiadajacym dzi$ znaczenie technicz-
ne, oznaczajace juz szczegotowe ujecie samej duchowosci. Pojawito si¢ w ostat-
niej fazie formowania si¢ duchowosci z mysla o podreczniku przydatnym do du-

* Prof. dr hab. Jerzy Wiestaw GoGoLa OCD — studia z teologii i duchowosci na ,, Teresianum”
w Rzymie oraz na PAT w Krakowie; w 1984 licencjat z teologii duchowosci, w 1990 doktorat,
w 2000 stopien doktora habilitowanego, w 2005 tytut profesora; kierownik Katedry Historii Du-
chowosci na UPJPII oraz dyrektor Karmelitanskiego Instytutu Duchowos$ci w Krakowie; od 1984
wyktada teologi¢ duchowosci; autor ksigzek, m.in.: Rady ewangeliczne. Teologia, praktyka, forma-
¢ja (Krakow 1999, 2003), Zasady wiernosci charyzmatowi Zatozyciela (Krakow 2000), Teologia
komunii z Bogiem (Krakow 2001, 2003, 2009), Od Objawienia do zjednoczenia. Wykiad teologii
modlitwy (Krakow 2005), Mistycy i mistyka Karmelu (Krakow 2007), oraz wielu artykutéw na-
ukowych z duchowosci.
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chowej formacji zakonnikoéw'. Zrédta duchowosci w kazdej szkole sa wspolne:
Pismo $wigte i liturgia, sakramenty, podobne praktyki ascetyczne, ale w nieco in-
nej formie i z innym roztozeniem akcentow.

Okreslenie ,,szkota duchowosci” posiada co najmniej trzy znaczenia™:

e zespot praktyk ascetycznych i duchowej doktryny wilasciwych okreslonej
grupie osob, ktore odwotujg sie do jakiego$ swojego zatozyciela;

e ideat zycia duchowego zawierajacy wszystkie jego elementy odpowiednio
uporzadkowane wiasciwy danej grupie zalozonej przez wybitng postac zatozyciela;

e w znaczeniu $cistym rozumie si¢ synteze¢ doktrynalng, pewien teologiczny
system zycia duchowego powstaty dzigki naukowemu opracowaniu duchowosci
i doktryny praktykowanej oraz nauczanej przez zalozyciela i jego uczniow we-
dlug jakiej$ gtownej zasady (principio animatore)’.

To ostatnie znaczenie jest wlasciwe i pelne, a zarazem historycznie najpoz-
niejsze. Oznacza bowiem naukowe uporzadkowanie i opisanie rzeczywistosci,
ktora od dawna byla realizowana na ptaszczyznie zycia. Szkota duchowosci nig-
dy nie powstaje a priori, niejako na stoliczku naukowca, by potem by¢ realizo-
wana w zyciu. Jest doktadnie odwrotnie. Latwo to zrozumie¢ na przyktadzie du-
chowosci zakonnej, od ktorej bierze nazwe szkola duchowosci zakonnej. Nor-
malnym biegiem rzeczy wokol zalozyciela powstaje wspolnota obdarzona tym
samym charyzmatem zakonnym. Czgsto sam zatozyciel dopiero w pdzniejszym
okresie pisze regule lub nawigzuje do dawniejszych Regut. Dopiero po dtuzszym
okresie istnienia instytutu powstaja proby naukowego opracowania jego ducho-
wosci, by jednoczesénie podkresli¢ jej specyfike. W dzisiejszej teologii zycia kon-
sekrowanego terminem kluczowym przy tego typu opracowaniach jest charyzmat
zatozyciela, ktory jest jednoczesnie nosnikiem okreslonego ideatu zycia zakon-
nego. Jezeli by jeszcze zapyta¢ o ilos¢ szkot duchowosci, to nalezy odpowie-
dzie¢, ze istnieje ogromna liczba szczegdtowych duchowosci zakonnych, nato-
miast szkol duchowosci wedtug znaczenia $cistego, czyli takich, ktore doczekaty
si¢ naukowego opracowania, jest niewiele. Nie chcemy jednak dotyka¢ problemu
trudno$ci w przypisaniu danemu zakonowi odpowiadajacej mu nazwa szkoty du-
chowosci. Dizionario degli istituti di perfezione ogranicza si¢ do omowienia tyl-
ko pieciu szkot duchowosci: benedyktynskiej, terezjanskiej, berullianskiej, alfon-
sjanskiej i pasjonistow®. Tekst ten powstat we Wioszech 22 lata temu, wiec trud-
no go dzisiaj traktowaé jako ostateczny. Od tamtego czasu, zakltadajac, ze dane
uwzgledniajg rzeczywiste status quo zagadnienia, wiele si¢ zmienito. Powstato
wiele opracowan konkretnych duchowos$ci zakonnych, dajac podstawe do posze-

" Por. G. Rocca, Scuole di spiritualita, w: Dizionario degli istituti di perfezione, t. 8, Roma
1988, kol. 1198-1199.

2 A. Matani¢, Scuole di spiritualita, w: tamze, kol. 1200-1201.
3 Por. tamze, s. 1201.
* Por. tamze, kol. 1205-1220.
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rzenia powyzszego wykazu o przynajmniej kilka nowych pozycji. W okresie
krotszym niz 20 ostatnich lat powstato wiele nowych zgromadzen, a niektore
z nich doczekaly si¢ naukowego opracowania wtasnej duchowosci.

2. Proces formowania si¢ wspoélczesnej teologii duchowosci

Teologie duchowosci jako nauke powstata na poczatku XX wieku niektorzy
autorzy traktuja jako nowy rozdzial teologii’, nie przeakcentowujac jednak tej
nowosci. Byl to raczej kolejny epizod na drodze jej rozwoju. Historyczny proces
formowania si¢ teologii duchowosci mozna podzieli¢ na trzy okresy: do wieku
XV, od XVI-XIX i ostatni rozdziat przypada na wiek XX° oraz — oczywiscie na
XXI wiek.

A. Pierwsze pig¢ wiekow zycia Kosciota i tworczosci Ojcow jest absolutnie
podstawowe dla jakiegokolwiek studium duchowosci. Wymieni¢ zatem nalezy
dzietko Pseudo-Dionizego Areopagity pt. Teologia mistyczna, ktére chociaz obje-
tosciowo malutkie, stanowi synteze¢ jego doktryny, a jego wpltyw na caty Wschod
i Zachod trudno jest przeceni¢. Po dziesigciu wiekach fascynacji i trzech wiekach
pewnego zapomnienia, w naszych czasach znowu wraca sie do jego lektury’,
W wiekach VI-XI nalezy podkresli¢ wielki wptyw na mysl teologiczng ducho-
wosci monastycznej, gtownie benedyktynskiej. Teologia monastyczna® uprawia-
na byla z mysla o zyciu. Mnich byt traktowany jako doskonaty chrzescijanin. Nie
wchodzimy tu w delikatne kwestie rozumienia duchowos$ci w tamtych wiekach.
Podkresli¢ nalezy natomiast rozbrat, czy nawet rozwod pomiedzy teologia a du-
chowoscia, ktory dokonatl si¢ w pdznym $redniowieczu pod koniec XIV wieku.
Oderwaty si¢ niektore dyscypliny tzw. ,,niescholastyczne”, czyli ascetyka i mi-
styka, a nastepnie teologia moralna, apologetyka itp.” Spér skupit si¢ na pojeciu
kontemplacji uwazanej przez szkol¢ tomistyczng za akt intelektu, natomiast przez
szkote franciszkanska, nawigzujgca do $w. Augustyna i teologii monastycznej —
za akt mitosci. Niektorzy podejrzewajg nawet wielkich teologdéw dominikanskich
tzw. szkoly renanskiej (Eckhart, Tauler, Suzo), ze prawdopodobnie nie znali kon-

> G. Moioli, Teologia spirituale, w: Dizionario teologio interdisciplinare, t. 1, Marietti 1977,
s. 36.

® Por. A. Guerra, Proceso historico de la formacién de la Teologia espiritual, w: La Teologia
spirituale. Atti del Congresso Insternazionale OCD. Roma 24-29 aprile 2000, Roma 2001, s. 26-27,
E. Pacho, Proceso historico de la formacion de la teologia espiritual como scientia, ,,Teologia
Espiritual” 4(1960), s. 483-485; M. Chmielewski, Teologia duchowosci, w: Leksykon duchowosci
katolickiej, red. M. Chmielewski, Lublin-Krakéw 2002, s. 878-883.

" Por. A. Guerra, art. cyt., s. 31-33.

8 Por. Szczegdlowe opracowanie: G. Rocca, Teologia monastica, w: Dizionario degli istituti
di perfezione, t. 9, Roma 1997, kol. 925-929.

® Por. A. Guerra, art. cyt., s. 39. Vandenboucke wskazuje precyzyjny moment tego rozejécia,
mianowicie starcie si¢ mistycyzmu spekulatywnego z devotio moderna. — Por. tamze.
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templacji, o ktorej tak wznio$le pisza, z wtasnego doswiadczenia'’. Devotio mo-
derna odrzucita abstrakcyjne teorie i scholastyczne dociekania, ktore niczemu nie
stuzyly, a skupita si¢ na prostym przezywaniu mitosci do Chrystusa, uczestnic-
twie w Jego cierpieniu itd. W rzeczywistosci sprawy nie przedstawiaja si¢ tak
prosto wedtug schematu, ze jedni myslg a nie zyjg tym, a inni Zyja a o tym nie
mysla. Bez watpienia przedstawiciele szkoly tomistycznej takze zyli tym, o czym
pisali, a przedstawiciele devotio moderna, jak Gerard Groote, mysleli na temat
tego, co przezywali. Dla nas w tej chwili nie ma to znaczenia, oprécz samego
faktu tych powigzan zycia i mysli, pewnych §rodowisk z okreslong teologia.

Wytaniajg si¢ nam dwa wielkie nurty duchowosci zwigzane ze srodowiskami
monastycznymi: jeden bardziej doktrynalny, nie wykluczajacy oczywiscie aspek-
tu przezyciowego, i drugi — bardziej przezyciowy — nie wykluczajacy oczywi-
$cie aspektu intelektualnego.

Na ten miniony okres, jak i na dwa nast¢pne mozna tez spojrze¢ od strony
ruchow mistycznych, majagc na uwadze wspominang juz devotio moderna, na-
stepnie ,,ztoty wiek” mistyki hiszpanskiej, a wreszcie ruch mistyczny i liturgicz-
ny na poczatku wieku XX.

B. Okres drugi w procesie formowania sie teologii duchowosci'', to ztoty
wiek mistyki hiszpanskiej. W kontekscie niezwyktego rozkwitu zycia duchowego
szesnastowiecznej Hiszpanii i probleméw duchowosci, z jakimi skonfrontowatly
si¢ rozne kongregacje zakonne, zwlaszcza zagadnienia modlitwy i czlowieczen-
stwa Chrystusa, jawig si¢ wybitni przedstawiciele tego okresu, jak §w. Teresa od
Jezusa (1515-1582) i §w. Jan od Krzyza (1545-1591). Trudno przecenic¢ ich wptyw
na wspotczesng duchowos¢, gdyz chyba w kazdym podreczniku teologii ducho-
wosci najwazniejsze problemy mistyczne, tak gdy chodzi o pozytywne stopnie
zjednoczenia, jak 1 zwlaszcza oczyszczenia bierne, sg rozwijane w oparciu o kar-
melitanskich Doktorow Kosciota. Przede wszystkim nalezy podkresli¢ fakt, ze pi-
sz oni gtéwnie w oparciu o wlasne doswiadczenie. Sw. Teresa mowi to wprost'?,
a pisma $w. Jan od Krzyza takze sg autobiograficzne, chociaz stara si¢ on calko-
wicie ukry¢ wlasne doswiadczenie pod szata symboli i odwolywania si¢ do Pi-
sma $wietego. Swieci ci staraja sie opisa¢ stany nadprzyrodzone, ktore dotad
najmniej byly opisane, co jasno sami wyrazili'.

Mistrzom Karmelu po6zniejsza teologia zawdzigcza zwlaszcza jezyk, analize
fenomenologiczng stanéw duchowych i teologiczne podstawy standéw mistycz-
nych'*. Odziedziczyla ona tez pewne ograniczenia i braki, zwlaszcza niedosta-

0 por. tamze, s. 40.

""Por. szczegotowe studium w tym wzgledzie: E. Pacho, Misticos i teologia mistica: del siglo
XVI al siglo XIX, w: La Teologia spirituale. Atti del Congresso Insternazionale OCD, dz. cyt.,
s. 95-111.

12 Sprawozdania duchowe, 1.
3 Tvierdza wewnetrzna, 1, 2, 7; Noc ciemna, 1, 8, 2.
' Por. A. Guerra, art. cyt., s. 49.
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teczne podkreslanie wymiaru spotecznego duchowosci oraz propagowanie wyjat-
kowej drogi duchowej jako normalnej dla wszystkich wierzacych. Juz na przy-
ktadzie podzniejszych §wietych Karmelu okazalo si¢, ze droga do zjednoczenia
z Bogiem w kazdym wypadku jest inna i nie wszyscy ida droga kontemplacji
wlanej. Catg mistyke hiszpanska oskarzano tez o subiektywizm. Trudno powie-
dzie¢, w jakim stopniu to oskarzenie jest prawdziwe. Za przyktad moze postuzy¢
znane dzieto Anzelma Stolza OSB pt. La scala del paradiso. Teologia della mi-
stica (Brescia 1979), w ktorym catkowicie odcinat si¢ on od mistykow hiszpan-
skich.

Mysliciele XVI wieku utrwalajg podziat pomigdzy tzw. teologig scholastycz-
ng a mistyczng. W teologii mistycznej miejsce dyskursywnego rozumowania
zajmuje zrozumienie bierne i smakowite, a wigc bardziej chodzi o madros¢ niz
o wiedze'”. Nalezy tez ostroznie traktowaé podreczniki z tamtego okresu noszace
w tytule slowa ,teologia mistyczna”, gdyz czgsto nie sg to traktaty o mistyce,
a jedynie s3 to rozwazania ,niescholastyczne”'®. W tym okresie jednak nadal
przez teologi¢ mistyczng rozumienie si¢ doswiadczenie niewypowiedzianych
skarbow Bozej madrosci. Zarowno §w. Jan od Krzyza, jak i $w. Teresa w tym
wlasnie znaczeniu jg ujmuja.

W wieku XVII obserwujemy gleboka zmiang w stosunku do okresu wcze-
$niejszego: z teologii mistycznej (w formie przymiotnikowej) przechodzi si¢ do
formy rzeczownikowej ,,mistyka”, ale to juz nie jest do§wiadczenie mistyczne.
Studiuje si¢ bowiem samo pojecie ,,teologii mistycznej” metoda scholastyczna.
To oczywiScie nie oznacza, ze tradycyjny sposob nauczania zycia duchowego za-
nika, dochodzi jedynie do niego metoda formutowania zasad i1 prawidet rozwoju
tegoz zycia'. W tym nowym nurcie upatruje si¢ narodzin wspotczesnej teologii
duchowosci'®. W takim duchu powstaje dzieto karmelity bosego Giovanni di
Gesu, pt. Teologia mistica (1607). To jest okres, kiedy z teologii mistycznej, ro-
zumianej jako doswiadczenie, przechodzi si¢ do teologii mistycznej jako nauki.
Rodzi si¢ sposob traktowania zycia duchowego wedtug logiki i modelu schola-
styki opartej bardzo mocno na autorytetach z dziedziny duchowosci, zwtaszcza
$w. Teresy i $w. Jana od Krzyza. Jednoczesnie pojawia si¢ przekonanie o istnie-
niu dwoch drog $wietosci: ascetycznej i mistycznej'.

Rozdzial pomiedzy ascetykq a mistyka konsumuje w wieku XVIII, przede
wszystkim w teorii, publikacja dwoch oddzielnych tomoéw G. B. Scaramellego,
Direttorio ascetico (Wenecja 1753) 1 Direttorio mistico (Wenecja 1754). Problem

15 por. E. Pacho, Misticos y teologia mistica, art. cyt., s. 98.

16 Por. tamze, s. 98-100. Autor podaje kilka przyktadow takich dziet i wskazuje na rzeczywista
ich tres¢.

17 por. tamze, s. 101.

13 por. tamze, s. 102.

Por. A. Guerra, art. cyt., s. 53-54.
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relacji ascezy do mistyki bedzie zywy w pierwszych dziesigcioleciach XX wieku.
Fakt, ze te polemiki si¢ pojawily, przystuzyt si¢ samej nauce, bo zmusit teologow
do poszukiwania syntezy. W naszych czasach problemu w tym wzgledzie juz
whasciwie nie ma. Moga go mie¢ co najwyzej pojedyncze osoby™. Rozwiazanie
problemu widze¢ nie w przyporzadkowaniu ascezy mistyce, jak to robig niektorzy,
ale w wyodrgbnieniu w samym procesie uswigcenia dwoch punktow widzenia
lub aspektow: psychologicznego i teologicznego. Z punktu widzenia teologicz-
nego nie ma mozliwo$ci podporzadkowania ascezy mistyce, gdyz jest ona rownie
wazna w catym itinerarium zycia duchowego, poniewaz oznacza trud chrzescija-
nina zwigzany z wiernoscig wlasnemu powotlaniu. Nie istnieje mozliwos¢ wyla-
czenia si¢ ze wspoOlpracy z Bogiem. Z punktu widzenia psychologicznego, albo
inaczej mowigc — ludzkiego doswiadczenia, asceza wyprzedza mistyke.

C. W wieku XX teologia duchowosci wchodzi na Uczelnie. Jak zauwaza
G. Moioli, bytoby rzecza niesprawiedliwg rozpoczaé histori¢ teologii duchowosci
od tego miejsca. Nazywa to raczej najnowszym epizodem teologii duchowosci®
i zwraca uwage na rozpoczety pod koniec XIX wieku ruch mistyczny, ktory
z jednej strony odwoluje si¢ do fundamentow duchowosci (taska uswigcajaca, Ko-
sciol, sakramenty, liturgia), a z drugiej do do$wiadczenia kontemplacyjno-mis-
tycznego. Nie zrodzit si¢ on ze studidow teologicznych, ale odwrotnie — teologia
zostata sprowokowana do opisania idealu chrzescijanskiej §wietosci w katego-
riach kontemplacji i mistyki**. Nie nalezy tez pomija¢ czynnika instytucjonalne-
go w postaci encykliki Piusa XI Deus scientiarum Dominus (1931). Dato to po-
czatek pisarstwu, powiedzmy, dydaktycznemu w postaci podrecznikow do na-
uczania tej dyscypliny a jednoczesnie dyskusji o charakterze metodologicznym:
czym mianowicie miataby si¢ r6zni¢ ta dyscyplina od najblizszej jej teologii mo-
ralnej?”. W wieku XX zostaje tez przezwyciezony swego rodzaju dualizm pole-
gajacy na dostrzeganiu dwoch odrgbnych drog Swigtosci: ascetycznej i mistycz-
nej, a na plaszczyznie refleksji — do scalenia teologii ascetycznej i mistycznej
w jedna dyscypling pod nazwa ,.teologia duchowosci” (theologia spiritualis)*.

Jezeli wspomnimy jeszcze o dyskusji pomiedzy przedstawicielami trzech
glownych szkot duchowosci zakonnej: dominikanskiej, ignacjanskiej i karmeli-
tanskiej w tzw. kwestii mistycznej, bedziemy juz u kresu naszego pobieznego
przegladu formowania si¢ teologii duchowosci. Dyskusja dotyczyta powotania

%" Na innym miejscu przedstawilem synteze tej kwestii: Teologia komunii z Bogiem, Krakow
2001, s. 382-384; Od Objawienia do zjednoczenia, Krakow 2005, s. 194-196.

21 G, Moioli, Teologia spirituale, w: Nuovo dizionario di spiritualita, red. S. De Fiores, T. Goffi,
Roma 19823, 5. 1600-1601.

2 Tamze, s. 1600.
2 por. tamze, s. 1601.

2 Por. szczegotowe studium D. De Pablo Maroto, Evolucion de la teologia espiritual. Siglo
XX. De la Teologia ascetica y mistica a la Teologia espiritual, w: La Teologia spirituale. Atti del
Congresso Internazionale OCD, dz. cyt., s. 113-140.
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do kontemplacji wlanej i trwata okoto pig¢dziesigciu lat. Nawet jezeli dyskutanci
nie opuscili do konca swoich stanowisk, to przynajmniej sprecyzowano podsta-
wowe pojecia z zakresu mistyki i duchowosci. W tej dyskusji ujawnia si¢ mato
dotad podkreslany psychologiczny aspekt mistyki, ktorej reprezentantem jest
przedstawiciel szkoly ignacjanskiej August Poulain®. Jego stanowisko jest jed-
nak nie tyle konsekwencja przynalezno$ci do swojego zakonu, ile wyksztalcenia
zdobytego jeszcze przed wstapieniem do Towarzystwa Jezusowego.

Godny podkreslenia jest jeszcze zwigzek wspotczesnej teologii duchowosci
z dawng 1 w ciggu wiekow rozwijang teologia monastyczng, ktora opierata si¢ na
Pismie $wigtym, liturgii i Ojcach Kos$ciola oraz wychodzita od pewnego do-
$wiadczenia duchowego, ktore jest dla niej czynnikiem pierwszorzednej wagi’.
Nie jest ona nauka wylacznie spekulatywng. Poszukiwanie wiedzy przybiera tu
forme¢ kontemplacji i ma charakter madro$ciowy. Z uwagi na sposob odczytywa-
nia Pisma $wigtego na podobiefnstwo Ojcow, ktos nazwat jg ostatnim klejnotem
wielkiego drzewa refleksji patrystycznej” .

3. Whnioski

Na pytanie postawione w temacie wystgpienia nie jest tatwo odpowiedzie¢
i chyba nie nalezy podejmowaé ryzyka udzielenia precyzyjnej odpowiedzi.
Sprawy bowiem sg bardzo ztozone, a proces powstawania omawianej dyscypliny
teologicznej niekoniecznie $cisle uzalezniony od rozwoju réznych szkoét ducho-
wosci zakonnej. Nawet jezeli chciatoby si¢ mocno podkresli¢ udziat szkoty kar-
melitanskiej w tym procesie, to jednak — jak to zostalo zaznaczone — nawet ta
szkota przejeta wiele od innych $rodowisk zakonnych i chrzescijanskich tradycji.
Nikt nie zyje w jakiej$ przestrzeni abstrakcyjnej, by mogl wnies¢ swoje bogac-
two w to, co bylo dotad. Kazdy zaréwno co$ bierze, jak i sam daje.

Mimo wszystko na podkreslenie zastuguje nurt do$wiadczalny zwigzany
glownie z zyciem monastycznym: benedyktynskim, dominikanskim, franciszkan-
skim, karmelitanskim i zgromadzeniami powstalymi w wiekach XVII-XVIII, czy
licznymi zgromadzeniami nurtu franciszkanskiego, powstatymi w wieku XIX.

Wspolczesna teologia duchowos$ci w duzej mierze kontynuuje ideaty, jakie
stawiala sobie teologia monastyczna, zwigzana ze Srodowiskami monastycznymi,
chociaz nie wylgcznie z nimi. Dlatego niektérzy proponuja zmian¢ nazwy na
,teologia madrosciowa™®. Charakterystyczny rys tego rodzaju teologii dotyczy
nie tylko jej fundamentow, ale i funkcji, nazywanej dzisiaj mistagogiczng, ktora

% Jego zasadnicze dzielo Des grdces d’oraison (1922) zostalo przetumaczone na j. polski:
A. Poulain, £aski modlitwy, Poznan-Warszawa-Lublin [1968].

%6 Por. G. Rocca, Teologia monastica, art. cyt., kol. 927.
27 Por. tamze, kol. 929.
28 por. tamze, kol. 927.
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— zgodnie z nazwag — polega na wprowadzaniu w misterium zbawienia i uswig-
cenia”.

Jak mogtaby wigc brzmie¢ odpowiedz za zawarte w tytule pytanie o obec-
no$¢ dziedzictwa zakonnych szkot duchowosci w dzisiejszej teologii? Wspotcze-
sna teologia duchowosci jest spadkobierczynig najlepszych tradycji patrystycz-
nych i teologii monastycznej, ktorg uprawiali m.in. karmelitanscy mistycy i Dok-
torzy Kosciota. Nie zabraklo tez myslicieli wielkiego formatu, ktorzy nie byli za-
konnikami, a wnie$li niematy wktad w rozwoj teologii duchowosci, jak chociaz-
by $w. Franciszek Salezy.

Mozna zatrzymaé si¢ w tym miejscu, zostawiajac problem jako$ ukierunko-
wany, ale nadal otwarty i oczekujgcy na bardziej szczegélowe opracowanie.

L’EREDITA DELLE SCUOLE RELIGIOSE DI SPRIRUTUALITA
NELLA TEOLOGIA SPIRUTUALE ATTUALE

I modo migliore di presentare il tema sembra essere quello di prendere in
considerazione tutto il processo della formazione della teologia spirituale.

La teologia spirituale attuale ¢ ereditaria delle migliori tradizioni della teolo-
gia monastica che si sviluppava negli ambienti della vita monastica, anche se non
soltanto di eessa. Merita la nostra attenzione sopratutto la corrente sapienziale le-
gata agli ambienti di vita religiosa benedettina, domenicana, francescana, carme-
litana, alle congregazioni sorte nei secoli XVII fino a XIX. Era un tipo do teolo-
gia che potrebbe essere chiamato sapienziale.

¥ Por. F. Ruiz Salvador, Le vie dello Spirito. Stesi di teologia spirituale, Bologna 1999, s. 35-
43; J. W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, dz. cyt., s. 33-35.
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JAK UPRAWIAC TEOLOGIE KAPEANSTWA?
— GLOWNE NURTY DUCHOWOSCI KAPLANSKIEJ

Duchowo$¢ kaplana rodzi si¢ z doswiadczenia réznych funkcji, jakie kaptan
sprawuje w dziele zbawczym Chrystusa. Kaptan uczestniczy przede wszystkim w
misji apostoldow, ktorzy byli wystannikami Chrystusa do gloszenia Ewangelii
wszystkim narodom i dawania §wiadectwa o Jego zbawczej mitosci (Mt 28, 19).
W centrum nauczania apostolskiego znajdowata si¢ tajemnica $mierci i zmar-
twychwstania Chrystusa, przez ktora pojednat On kazdego cztowieka z Bogiem
i ztozyt doskonala Ofiare Ojcu. Sw. Pawel nie zawahat sie powiedzieé, ze misja
przekazywania zbawczego kerygmatu jest tak wielka, iz usprawiedliwia powota-
nie apostolskie.

Istotnym elementem duchowosci kaptanskiej, bedacej konsekwencjg podjecia
zadan apostolskich, jest odpowiedzialno$¢ za owczarni¢ Chrystusows, ktdra wy-
raza si¢ w postudze pasterskiej. Gloszac Stowo Boze, kaptan jest rowniez paste-
rzem wiernych, ktorzy zostali mu powierzeni, dlatego powinien troszczy¢ si¢
o ich dobro duchowe. Trzecig funkcja kaptana wynikajacg z postugi apostolskiej
jest przewodniczenie liturgii, ktore obejmuje przede wszystkim szafowanie ta-
jemnicami Bozymi, czyli sakramentami, ktére pozwalajg wiernym uczestniczy¢
w dobrach zbawczych wystuzonych przez Chrystusa na Krzyzu.

* Ks. dr hab. Jan MACHNIAK, prof. UPJPII — prezbiter Archidiecezji Krakowskiej (wy$w.
1985); kierownik Katedry Teologii Duchowosci Wydziatu Teologicznego UPJPII i dyrektor Insty-
tutu Teologii Duchowosci; autor ksiazek: Doswiadczenie Boga w tajemnicy jego mitosierdzia u bl.
Siostry Faustyny Kowalskiej (Krakow 1998), Chrzescijanin wobec czystosci, dziewictwa, celibatu
(Krakow 2003); redakcja z Z. Zarembianka Przestrzen stowa. Tworczosé literacka Karola Wojtyly
— Jana Pawta II (Krakow 2007); Bog i czlowiek w poezjach i dramatach Karola Wojtyly — Jana
Pawta II (Krakow 2007; wersja angielska: God and Man in the poetry of Karol Wojtyta — John
Paul II, Krakéw 2008); redakcja: Sw. Jan od Krzyza w recepcji Karola Wojtyly — Jana Pawta 11
(Krakow 2008); seria: ,,Rekolekcje z...”: sw. Brat Albert Chmielowski, sw. Jozef Sebastian Pelczar,
Sw. Siostra Faustyna Kowalska (Wydawnictwo M, Krakéw); redaktor serii: ,,Spotkania ze §w. Fau-
stynag Kowalska” (Modle si¢ ciszg, Widziatam Pana, Mow swiatu catemu, Chce zZy¢ mitoscig,
Najuroczystsza chwila); redaktor serii: ,,Swieci wérod nas” (Stuga Boza Matka Zofia Czeska, Stuga
Bozy Jerzy Ciesielski); autor artykuldw na temat duchowosci kaptanskiej i zakonnej, orgdzia mito-
sierdzia, nauczania Jana Pawla II i Benedykta XVI na temat mitosierdzia Bozego, modlitwy, sta-
néw mistycznych, nocy czynnej i biernej ducha.
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Sw. Pawel' ukazuje misj¢ Chrystusa jako wypeienie funkcji kaptana, wta-
sciwej dla Starego Testamentu, ktory sktadat ofiare za grzechy ludu. Chrystus
wlasng krwig odkupit wszystkich z niewoli grzechu: ,,Wszyscy bowiem zgrze-
szyli 1 pozbawieni sa chwaty Bozej, a dostepuja usprawiedliwienia darmo, z Jego
taski, przez odkupienie, ktére jest w Chrystusie Jezusie. Jego to ustanowit Bog
narzgdziem przebtagania przez wiare mocg Jego krwi. Chciat przez to okazac, ze
sprawiedliwos$¢ Jego wzgledem grzechéw popemionych dawniej — za dni cier-
pliwo$ci Bozej — wyrazala si¢ w odpuszczaniu ich po to, by ujawni¢ w obecnym
czasie Jego sprawiedliwos$¢, 1 [aby pokazaé], ze On sam jest sprawiedliwy
i usprawiedliwia kazdego, kto wierzy w Jezusa” (Rz 3, 23-26). Chrystus jako
Kaptan i Ofiara spetil misj¢ pojednania czlowieka grzesznego z Bogiem. Chry-
stus ofiaruje siebie jako ofiare¢ przebtagalng (por. Rz 8, 34; Ef 5, 2; Ga 2, 2), jest
wigc Ofiarnikiem, ktory sprawuje kult, wtasciwy dla kaptana-liturga (gr. leitour-
gos).

W Liscie do Hebrajczykéw Chrystus jest nazywany Kaptanem (5, 6; 7, 15.
17. 21 oraz Najwyzszym Kaptanem (5, 10; 8, 1; 10, 21), a cate Jego dzieto zbaw-
cze interpretowane jako wypekienie funkcji kaptanskie;.

1. Kaplan w czasach apostolskich

W czasach apostolskich w Kosciele ksztattowaty sie¢ rozne poshugi w obrebie
kaptanstwa hierarchicznego, ktére okreslaty duchowosé i styl zycia kaptanow’.
Didache, czyli Nauka Dwunastu Apostotéow mowi o istnieniu we wspodlnotach
,,biskupow”, ,,prezbiter6w” obok ,,apostotéw” i ,,prorokow”, ktorym powierzano
zadania w catym Kosciele. List do Koryntian $w. Klemensa Rzymskiego daje
$wiadectwo o obowigzkach, jakie pelilo kolegium prezbiterow we wspolnocie
koscielnej. Listy $w. Ignacego Antiochenskiego® ukazuja episkopat monarchicz-
ny. W Pasterzu Hermasa organizacja hierarchiczna Kosciola byta jeszcze dosé
ptynna. W tekstach tych nie pojawia si¢ ani razu stowo ,kaptan” (gr. hiereus)
i, kaptanstwo” (gr. hierateuma), poniewaz odnosit si¢ do kaptanow i kaptanstwa
Starego Przymierza lub do kaptanow poganskich i do kultu Swigtyni jerozolimskiej
lub kultow poganskich, od ktérych pierwsi chrzescijanie wyraznie si¢ odcinali.
Ksztattowanie si¢ wspodlnot zgromadzonych wokot biskupa, ktory przewodniczyt
Eucharystii, prowadzito do wytworzenia si¢ biskupstwa hierarchicznego. Rozsze-

!'J. Coppens, Il sacerdozio cristiano, w: Sacerdozio e celibato. Studi storici e teologici, red.
J. Coppens, Milano-Roma 1975, s. 72; por. L. Cerfaux, Le Christ dans la théologie de saint Paul,
w: Lectio divina, 6, Paris 1951, s. 114.

2 H. Von Campenhausen, Krichliches Amt und geistliche Vollmacht in den ersten drei Jahrhun-
derten, Tubingen 1953; G. Greshake, By¢ kaptanem, Wroctaw 1983, s. 58-71; J. Ratzinger, Das
neue Volk Gottes, Diisseldorf 1969, s. 109-120; R. Zollitsch, Amt und Funktion des Priesters, Fre-
iburg-Basel 1974, 88-90.

3 Sw. Ignacy Antiochenski, Do Smyrnian, 8, 2; Do Magnezjan, 6, 1; Do Trallan, 3, 1.
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rzanie si¢ Kosciota na wioski wokot miast pomoglo w uksztaltowaniu funkcji
prezbiteréw, ktorzy pierwotnie stanowili kolegium w stuzbie biskupa miejsca,
a z czasem uzyskali pozycje niezalezng. Wiezy prezbitera nie zostaty przerwane,
poniewaz on ich §wiecit i wyznaczat im misj¢, czuwat nad nimi oraz dopelniat
ich postuge udzielajac wiernym sakramentu bierzmowania®.

Kosciot czasow poapostolskich, w traktacie Przeciw Celsjuszowi (rozdz. IV)
Orygenesa, odcinajac si¢ od $§wiatyni jerozolimskiej, podkreslal obowiazek od-
dawania Bogu czci i kultu duchowego.

W okresie patrystycznym pojawiajg si¢ pierwsze spekulacje na temat kaptan-
stwa sakramentalnego. Kosciol w Aleksandrii podkreslal obowigzki kaptana glo-
szacego Stowo Boze, podczas gdy w Antiochii akcentowat jego udziat w liturgii,
a w Rzymie postuge duszpasterska. Funkcje te wzajemnie si¢ uzupetnialy pogle-
biajac $wiadomos¢ kaptana i jego zycie duchowe. Sw. Justyn w Dialogu’ ukazuje
kaptanstwo jako sprawowanie Ofiary Chrystusa i oddawanie czci Bogu®. Mysl ta
pojawila si¢ rowniez u $w. Ireneusza, biskupa Lyonu, w dziele Adversus Haere-
ses’, a nastgpnie u Euzebiusza z Cezarei. Najwiecej o kaplanstwie jako sprawo-
waniu sakramentow mowig Synody w Ancyrze (314) i w Laodycei (365), pisma
Orygenesa szczegblnie w jego traktacie O modlitwie Panskiej 28, 9 (PG 11,
529), a takze: $w. Polikarpa List do Filipian, V1, I; $w. Atanazego Przeciw Aria-
nom, 2, 42 (PG 26, 237); Teodora z Mopsuesti Homilia do I Listu do Tymoteusza,
3, 8; Grzegorza z Nyssy Modlitwa do chrztu Chrystusa (PG 46, 581-583); §w. Ja-
na Chryzostoma Dialog o kaptanstwie, 11, 2, 3, 5-6 (PG 48, 633-644) i Homilia
do II Listu do Tymoteusza, 1 (PG 62, 603); $w. Cyryla Jerozolimskiego Do
Ewangelii sw. Jana, XI1 (PG 74, 712-713); Teodoreta Homilia do II Listu do Ty-
moteusza, 1, 6 (PG 82, 834); $w. Grzegorza z Nazjanzu O kaplanstwie (PG 35,
407-514) oraz Pseudo-Dionizego Areopagity O Hierarchii koscielne;j.

Na Zachodzie $w. Cyprian rozwijal teologi¢ prezbiteratu i episkopatu w trak-
tacie O upadtych, 16 (PL 4,479) i w Listach 16,2 (PL 4, 251); 18, 1 (PL 4, 259);
63, 4 (PL 4, 376); 63, 14 (PL 4, 385); 66, 8 (PL 4, 406); 73, 7 (PL 3, 1114). O ka-
ptanstwie pisali: Tertulian w dziele pt. O chrzcie, 14, 2; $w. Ambrozy w O obo-
wigzkach duchownych; $w. Augustyn w Uwagach (Enarrationes) do Psalmu 44,
23 (PL 36, 508) i w Traktacie do sw. Jana, 123, 5; $w. Hieronim w Liscie 114, 2
(PL 22, 934); 58, 7 (PL 22, 584) oraz w Homilii do Izajasza, 11, 3 (PL 24, 61D);

*J. Coppens, art. cyt., s. 99-101.

> Sw. Justyn, Dialog, 116.

® J. Danielou, Le ministére sacerdotal chez les Pére grecs, W: Etudes sur le sacrement de
l’ordre, Paris 1957, s. 147-165.

7 Sw. Ireneusz, Adversus Haereses, IV, 17, 5 (PG, 1025). Sw. Ireneusz potwierdza rowniez ka-
ptanstwo powszechne: ,,Omnes iusti sacerdotalem habent ordinem” (tamze, IV, 8, 3 — PG VII, 995).

8 Por. Orygenes, Homilie — Do Ksiggi Sedziow 111, 5 (PG 12, 961); Do Psalmu XXXVII, 1, Do
Psalmu XXXVI, 11, ¢ (PG 12, 1386); Do sw. Mateusza, XII, 14 (PG 13, 1012-1013); Do sw. Luka-
sza, XVIL (PG 13, 1846-1947).
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$w. Grzegorz Wielki w traktacie o kaptanstwie pt. Regufa pasterska, 1, 5 (PL 77,
19A); a takze $§w. Izydor z Sewilli w traktacie O obowigzkach koscielnych, VI c,
VIII (PL 83, 187). Problem kaptanstwa znajduje si¢ rowniez w tekstach liturgicz-
nych: Didaskalia, 11, 28, 4 (F. X. Funk), Didaskalia i Konstytucje Apostolskie (Pa-
derborn 1905), I, s. 108; II, 34, 3, s. 116; 46, 6, s. 142; 47, 1, s. 143; 11, 59, 1-3,
s. 170; Konstytucje Apostolskie, 11, 26, s. 105; 11, 82, 4, s. 109; VIII, 1, 20, s. 467;
VIIL, 12, 3, s. 496; VIII, 16, 4, s. 522; VIII, 29, 2, s. 532; VIII, 46, 39, s. 577.

Sw. Augustyn w Przeciwko listowi Parmeniana, 2, 13, 28 (PL 43, 70) i w trak-
tacie O dobru matzonkow, 24, 32 (PL 40, 394) okresla kaptanstwo jako ,,sakra-
ment” (tac. sacramentum) i stwierdza, ze jest ono caltkowitym poswigceniem si¢
Bogu (tac. consecratio), ktore wyciska na duszy ,,znami¢ sakramentalne” (fac.
character sacramentalis), albo ,,niezatarte znami¢” (Yac. character indelibilis),
ktore wyklucza mozliwos¢ cofnigcia waznie przyjetych swigcen. W czasach §w.
Augustyna kaptanstwo sakramentalne bylo ostro atakowane przez heretyckiego
biskupa Montaniusza, ktory tak bardzo podkreslat znaczenie kaptanstwa ducho-
wego wiernych, ze kaptanstwo stuzebne uznal za niepotrzebne. Odzwierciedle-
niem tych pogladow byly twierdzenia Tertuliana: ,,Nonne et laici sacerdotes su-
mus? Scriptum est: Regnum quoque nos et sacerdotes deo et patri suo fecit.
Differentiam inter ordinem et plebem constituit Ecclesiae auctoritas et honor per
ordinis consessum sanctificatus. Adeo ubi ecclesiastici ordinis non est consessus,
et offers et tinguis et sacerdos es tibi solus™”.

Sw. Tomasz z Akwinu w Sumie Teologicznej podkresla, ze wierni $wieccy sa
ztaczeni z Chrystusem, Najwyzszym Kaptanem weztem duchowym wiary i mito-
$ci, a nie wezlem sakramentalnym. Uczestnicza oni w jedynym kaptanstwie
Chrystusa i posiadaja ,,kaptanstwo duchowe”, ktore ich uzdalnia do ofiarowania
»duchowej hostii” lub ,,duchowe;j oﬁary”'o.

W epoce $redniowiecza teologia akcentowata w kaptanstwie bardziej wymiar
liturgiczno-sakramentalny, niz pastoralny, apostolski czy misyjny. Kaptan jawit
si¢ jako szafarz sakramentow sprawujacy Najswietszg Ofiare.

2. Kaplanstwo ofiarnicze

Listy $w. Klemensa Rzymskiego i §w. Ignacego Antiochenskiego mowig
o istnieniu w Kosciele trzech stopni kaptanstwa sakramentalnego: diakonow, pre-
zbiterow i biskupow''. Istnienie trzech stopni hierarchii ko$cielnej potwierdza

® Tertulian, De exhortatione castitatetm, 7 (PL 922); por. J. Coppens, Il sacerdozio cristiano,
art. cyt., s. 107-108.

"STh 111, q. 82, a. 1 — ,,Laicus iustus unitus est Christo unione spirituali, per fidem et chari-
tatetm, non autem per sacramentalem potestatem, et ideo habet spirituale sacerdotium ad offeren-
dum spirituales hostias”.

UK. J. Becker, Der Priesterliche Dienst, t. 2: Wesen und Vollmachten des Priestertums nach
dem Lehramt, w: Questiones Disputatae, t. 47, Freiburg im Breisgau 1970, s. 11.
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Sobor w Nicei (325)". Po Soborze Nicejskim termin kaptan (gr. hiereus; tac. sa-
cerdos) oznacza zaréwno prezbitera jak tez biskupa. W dokumentach Soboru
Konstantynopolitanskiego 1 (381) pojawia si¢ okreslenie ,kaptan” (hiereus) na
okreslenie biskupa'®, a nieco pézniej termin ,,arcykaptan” (gr. archiereus). Wow-
czas pojecie ,.kaptan” odnosi si¢ do prezbitera. Drugi Sobér w Nicei nazwat
biskupa ,,gtowa kaptandw” (gr. hierosynes archegos) oraz okreslit duchownych
(gr. klerikoi) jako ,kaptanéw™'*. W czasach Soboru Efeskiego (431) $w. Cyryl
Aleksandryjski w liScie do Nestoriusza zaakcentowal kaptanstwo Chrystusa
i zwiazat kaplanskie posrednictwo Chrystusa z tajemnica unii hipostatycznej".
Deklaracje ko$cielne dotyczace kaptanstwa pojawiaja si¢ wyraznie w orzecze-
niach magisterium Ko$ciota w zwigzku z herezja kataréw i waldensow'®. Kata-
rzy, rozwijajac poglady Piotra z Bruis, odrzucili rzeczywisto$¢ tajemnicy Eucha-
rystii. Przeciw tym twierdzeniom Synod Lateranski IX sformutowat doktryne
o ,transubstancjacji”'’. Waldensi natomiast twierdzili, ze kaptani nie s3 potrzebni
do sprawowania sakramentow. Wyznania wiary — Professio Durandi, Professio
Bernardi, ktore miaty pomoc katarom i waldensom w powrocie do Kosciota,
przygotowaly decyzje Soboru Lateranskiego IV (1214).

Dokumenty tegoz Soboru stwierdzily, iz w Kosciele jest tylko jedna Ofiara
Jezusa Chrystusa — ,,vera est fidelium universalis Ecclesia... in qua idem ipse
sacerdos est sacrificium Jesus Christus”'®. Konsekwencja tego twierdzenia jest
druga teza, ze kaplan waznie wySwigcony ma wladze¢ sprawowania sakramentu
(conficere sacramentum), dzigki ktoremu uobecnia w Kosciele jedyng Ofiarg
Chrystusa. Nauka Soboru Lateranskiego IV stata si¢ podstawg duchowosci ka-
ptanskiej osadzonej w tajemnicy Eucharystii i kaptanstwa Jezusa Chrystusa. Wy-
chodzi ona od stwierdzenia, ze Jezus Chrystus jest jedynym kaptanem Nowego
Testamentu, a Jego kaptanstwo polega na sktadaniu Ofiary ze swojego zycia.
Kazdy kaplan, waznie wyswigcony, w pelni uczestniczy w kaptanstwie Chrystu-
sa, dlatego istotg jego kaptanstwa jest skladanie ofiary, podobnie jak w kaptan-
stwie Chrystusa.

Dalsze konsekwencje dla duchowosci kaptanskiej wyciagnat Sobor Florencki
(1443), ktory zajat si¢ sprawa doprowadzenia chrzes$cijan Armenii na tono Ko-
$ciota. Dokumenty soborowe wyjasnily, w jaki sposob kaptan uczestniczy w je-

12 Conc. Nic. 1, can. 3, w: Concilium Oecumenicorum Decreta (COD), wydanie Centro di Do-
cumentazione. Istituto di Scienze Religiose, 6,22-26; can. 15; 12, 15-16.

13 K. J. Becker, Der Priesterliche Dienst, art. cyt., s. 12.
4 Tamze.

15 Cod, 45, 1-43; H. Denzinger, A. Schonmetzer, Enchiridion symbolorum, definitionum et dec-
larationum de rebus fidei et morum, wyd. 33, Barcelona 1965, nr 261 [dalej skrot: DS].

16 K. J. Becker, Der Priesterliche Dienst, art. cyt., s. 18-28.
DS, 430, 802.
18 Ds, 802.
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dynym kaptanstwie Chrystusa. Odwotujac si¢ do sw. Tomasza, Sobor stwierdzit,
ze kaptan dziata ,w osobie Chrystusa” (in persona Christi)"”. Na okreslenie
sprawowania Eucharystii uzyl okreslenia, ze kaptan ,,sktada ofiare¢” (sacrificium
offerre)’, w miejsce wyrazenia ,,wsp6t-skladania tajemnicy” (conficere sacra-
mentum), ktora bylta stosowana na Soborze Lateranskim IV. Podkreslajac postuge
Eucharystii, Sobor Florencki zaakcentowatl udziat kaptana w dziele uswiccenia
(munus sanctificandi), ktore realizuje jako szafarz sakramentow oraz podkreslit,
ze petnig oni funkcje pasterska (munus pastorale) kierujgc wiernymi (gubernatio
fidelium)*'.

Reformacja postawita znowu pod znakiem zapytania kaptafstwo sakramen-
talne, stajac si¢ okazja do poglebienia teologii i duchowosci kaptanskiej. Marcin
Luter zanegowat istnienie kaplanstwa ministerialnego, ré6znego od kaptanstwa
powszechnego wiernych, oraz podwazyt wymiar ofiarniczy Eucharystii. Sobor
Trydencki odpierajac zarzuty Lutra, odwotat si¢ do orzeczen Soboru Lateranskie-
go IV i Soboru Florenckiego™. Ojcowie soborowi potwierdzili wiare w istnienie
jednego kaptanstwa sakramentalnego w Kosciele, ktore jest zarezerwowane tylko
dla kaptanow waznie wyswigconych. Podkreslili, ze Chrystus ustanowit kaptan-
stwo stuzebne podczas Ostatniej Wieczerzy i zestawili je z figurag Melchizedeka.
Odwotujac si¢ do Listu do Hebrajezykow (7, 11; 10, 14) Sobor podkreslit istnie-
nie dwoch sposobow, jakie Chrystus wskazal do realizowania Jego jedynego
kaptanstwa w Kosciele. Tylko kaplan waznie wy$wigcony ma wtadzg sprawowa-
nia Eucharystii i odpuszczania grzechow. Wierni uczestnicza w kaptanstwie
Chrystusa sktadajac duchowe ofiary swojego zycia.

3. Kaplan wedlug Soboru Trydenckiego

Sobory we Florencji i Lateranski IV podejmowaty wprawdzie problematyke
kaptanstwa sakramentalnego, nie wnikaty jednak glebiej w problematyke teolo-
giczng. Dopiero Sobor Trydencki zajat si¢ obszernie teologia kaptanstwa w kon-
tek§cie Reformacji, ktora zakwestionowata Eucharystie i kaptanstwo sakramen-
talne. Ojcowie Soboru skupili swojg uwage przede wszystkim na tajemnicy
postugi kaptanskiej potwierdzajac uroczyscie istnienie kaptanstwa sakramental-
nego, ktore rozni si¢ nie tylko co do stopnia, ale przede wszystkim co do istoty
od kaptanstwa powszechnego wiernych. Nastepnie podkreslili, ze wtadza kaptan-
ska nie pochodzi od Ludu Bozego, lecz od Chrystusa na mocy sakramentu Swig-
cen 1ijest przekazywana przez apostolow i ich nastgpcow. Kaplanstwo stanowi
strukture¢ hierarchiczng i1 najpeilniej wyraza si¢ w sprawowaniu Eucharystii

DS, 1312.

2 ps, 1326.

2ps, 1315, 1311.

22 DS, 1365-1361; por. DS, 873a-893; 937a-968; 1738-1778.
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i w sprawowaniu sakramentu pokuty. Odwotujac si¢ do Ojcow Kosciota i teologii
scholastycznej, Sobor Trydencki stwierdzit, ze sakrament kaptanstwa, podobnie
jak chrzest i bierzmowanie, wyciska na duszy niezatarte znami¢ (character inde-
libilis).

Ojcowie Soboru Trydenckiego odpowiadali na watpliwosci reformatorow
(Luter, Kalwin, Zwingli), ktérzy zakwestionowali ofiarniczy charakter Euchary-
stii 1 wladze kaptanska w odpuszczaniu grzechow. Wyjasniali najpierw, odwotu-
jac si¢ do $w. Augustyna® i teologéw scholastycznych, kontynuatoréw mysli Bi-
skupa z Hippony, samo pojecie charakteru sakramentalnego, ktory upodabnia ka-
ptana do Chrystusa i daje mu moc dzialania w Jego imieniu. Sakrament kaptan-
stwa, odciskajac na duszy kaplana niezatarte znamig, jest znakiem $wigtosci on-
tologicznej oraz catkowitego i nieodwotalnego oddania si¢ Chrystusowi i Ko-
sciotowi. Niezatarte znamig, jak piecze¢ (gr. sphragis), charakter sakramentalny,
naznacza kaptana jako wtasno$¢ Chrystusa. Znak przynaleznosci jest jednocze-
$nie znakiem odrdzniajacym, zapewniajacym opieke Boza. Znami¢ sakramental-
ne upodabnia kaptana do Chrystusa w jego postudze kaptanskie;j.

Teologia potrydencka, szczegdlnie ,,szkota francuska”, reprezentowana przez
kard. Pierre de Bérulle’a, Charlesa Condrena, Jeana Eudesa, Jean-Jacquesa Olie-
ra** rozwijata duchowo$¢ kaptanska w oparciu o ofiarniczy wymiar kaptanstwa
sakramentalnego.

W kaptanstwie sakramentalnym na Soborze Trydenckim zostal podkreslony
wymiar pneumatologiczny, poniewaz jest ono sakramentem, charyzmatem, beda-
cym darem Ducha Swietego, dzialajacym dzieki mocy Ducha Swigtego (por. 1 P 4,
10). Aspekt chrystologiczny wyraza si¢ w tym, ze kaplan jest ,,ambasadorem
Chrystusa”, dziatajacym w ,,imieniu Chrystusa” (2 Kor 5, 20; Ef 6, 20), z ktérym
utozsamia si¢ szczeg6lnie, kiedy sprawuje Najswietszg Ofiarg. Duchowos¢ ka-
ptana ma charakter eklezjalny, poniewaz jest on ztaczony ze swoim biskupem
i tworzy jedno prezbiterium. W jednosci z biskupem realizuje swoje kaptanstwo.
Kaptan, zjednoczony z Chrystusem Pasterzem i Glowg Kosciota, przedtuza Jego
dzieto zbawcze. Jest szafarzem taski, ktorej Bog udziela Kosciotowi dzigki Ofie-
rze Chrystusa.

Soboér Trydencki podkreslit sprawowanie Eucharystii jako podstawowa funk-
cje kaptanstwa sakramentalnego, stawiajac jag w centrum duchowosci kaptanskiej.
Fundamentem i punktem szczytowym postugi kaptanskiej jest ontyczne, czyli
bytowe zjednoczenie kaptana z Chrystusem Najwyzszym Kaptanem i udziat
w sktadaniu Jego Ofiary w Eucharystii. Znakiem wewngtrznego utozsamienia
z Chrystusem i dzialania w Jego imieniu jest ,,znami¢ sakramentalne”. Zjedno-
czenie z Chrystusem jest wezwaniem do zjednoczenia z Jego ofiara i upodobnie-
nia zycia kaptana do modelu zycia Chrystusa. Szczegdolnym aspektem tego

B Sw. Augustyn, Przeciw listowi Parmeniana, 2, 10, nr 22 (PL 43, 65).

24 Pourrat, Le sacerdoce. Doctrine de I’Ecole frangaise, Paris 1931.
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upodobnienia jest celibat, jako stan zycia kaptanskiego, ktory staje si¢ szansg
sktadania swojego zycia w ofierze razem z Ofiarg Chrystusa.

4. Przemiany w duchowosci kaplanskiej w XX wieku

Po orzeczeniach Soboru Trydenckiego dopiero papiezom XX wieku za-
wdzigczamy dokumenty, ktore podejmowaty problemy kaptanstwa sakramental-
nego: Pius X — Haerent animo (1908), Pius XI — Ad catholici sacerdotii
(1935), Pius XII — Menti nostrae (1950) oraz dwie encykliki, dotyczace tylko
czgsciowo udziatu kaptana w dziele zbawczym Chrystusa: Mystici corporis
(1943) i Mediator Dei (1947). Encykliki te podkreslalty godnos¢ kaptanstwa sa-
kramentalnego podkreslajac za §w. Janem Chryzostomem (Dialog o kaptanstwie,
111, 4), ze jest to godno$¢ wigksza od godnosci aniotow. Godno$¢ kaptana wynika
z tego, ze uobecnia on misj¢ Chrystusa Najwyzszego Kaptana do tego stopnia, ze
jest on nazywany przez $w. Piusa X ,,drugim Chrystusem” (sacerdos alter Chri-
stus). Kaplan upodabnia si¢ do Chrystusa, stajac si¢ narzedziem Boga, 1 otrzymu-
je od niego specjalny charyzmat, ktory pozwala mu ,,zastepowaé Chrystusa”
(personam Christi sustinet sacerdos)>, ,,dziata w imieniu Chrystusa”*.

Encykliki podkreslaja wladze kaptana do sprawowania Ofiary Eucharystycz-
nej, odpuszczania grzechow, gloszenia Bozej prawdy, wstawiania si¢ u Boga za
wiernymi, sprawowania sakramentéw, blogostawienia i poswigcania osdb oraz
rzeczy dla Boga®’. Przypominajg za Nowym Testamentem i tradycja Kosciota, ze
kaptanstwo sakramentalne zostato ustanowione przez Chrystusa podczas Ostat-
niej Wieczerzy, ktéry zostawil swoim Apostolom nakaz: ,,To czyncie na Moja
pamiatke” (Ek 22, 19; 1 Kor 11, 24)*. Kaptan jest wiec szafarzem Bozych ta-
jemnic (por. 1 Kor 4, 1), ktory realizuje obietnicg proroka Malachiasza, ze ,,ofiara
czysta” bedzie sktadana Bogu na catym §wiecie (Mal 1, 11). Jako szafarz sakra-
mentow, jest narzedziem, przez ktore Bog udziela swojej taski®.

Kaptan troszczy si¢ o swoje zycie duchowe rozwijajac ducha modlitwy, prak-
tykujac cnoty, podejmujac ascezg i nasladujac Chrystusa. Encykliki zachgcaja do
codziennego sprawowania Mszy §wigte;j.

Duchowosci kaptanskiej wiele miejsca w swoim nauczaniu poswiegcit Jan
XXIII, przede wszystkim w encyklice skierowanej do biskupow i kaptanow pra-
cujacych na misjach Princeps Pastorum (1959) i w drugiej encyklice o $w. Janie
Marii Vianney’u Sacerdotii nostri primordia (1959) oraz w adhortacji Sacrae lau-

3 Pius XII, Menti nostrae, AAS 42(1950), s. 657-702; Mediator Dei, AAS 39(1947), s. 538.
26 Pijus X11, Menti nostrae, AAS 42(1950), s. 659.

2 Pius XII, Mediator Dei, AAS 39(1947), s. 539.

2 Pius X1, Ad catholici sacerdotii, ASS 22(1935), s. 19.

2 Tamze, s. 10.
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dis (1962), poswieconej modlitwie brewiarzowej. Jan XXIII podejmowat przede
wszystkim problem $wigtosci kaptanskiej, ktora wynika ze zjednoczenia z Chry-
stusem, Najwyzszym Kaptanem w sakramencie kaptanstwa. Kaptan upodobnio-
ny do Chrystusa uczestniczy w Jego godnosci i jednoczes$nie jest ,,przyjacielem”
Mistrza®. Jest on nie tylko szafarzem Bozych tajemnic (1 Kor 4, 1), ale rowniez
»posrednikiem” miedzy Bogiem i ludZzmi, poniewaz jest obrazem Chrystusa
Najwyzszego kaptana, ktory ,,stoi” migdzy Bogiem i natura ludzka®'.

Udziat w kaptanstwie Chrystusa jest wezwaniem do $wigtosci, ktora realizuje
si¢ przez catkowity dar z siebie. Papiez Jan XXIII podkreslat, ze kaptan realizuje
swietos¢ przez godne sprawowanie sakramentow, przede wszystkim Euchary-
stii*’, i rozwijanie poboznosci eucharystycznej, ktora jest poczatkiem gloszenia
Ewangelii i dziatalnos$ci duszpasterskie;j.

Mowiac o $rodkach $wigtosci kaplanskiej Jan XXIII na pierwszym miejscu
stawial pobozne odprawianie Mszy $wigtej, nastgpnie modlitwg brewiarzowa
i codzienne odmawianie rézanca. Zachecat kaptanow do radykalizmu ewange-
licznego, szczego6lnie do odwaznego pozostawienia wszystkiego i1 podj$cia za
Chrystusem’.

5. Kaplanstwo sakramentalne Soboru Watykanskiego 11

Sobdér Watykanski I byt wielkim impulsem odnowy Ko$ciota w roznych
wymiarach zycia. Przyniost nowe spojrzenie na Kosciot jako ,,sakrament”, czyli
znak obecnosci Boga w $wiecie. Zainicjowat odnowg liturgii wprowadzajac
jezyki narodowe i odnawiajac liturgic Mszy Swietej. Zaakcentowal powszechne
kaptanstwo wiernych i dat poczatek dla nowych form udziatu §wieckich w zyciu
Kosciota.

Wsréd wielu waznych spraw wspodtczesnego swiata 1 Kosciota, Sobor podjat
réowniez problemy zycia kaptanow, ich tozsamos$ci we wspdlnocie Ludu Bozego,
formacji do kaptanstwa i wyzwan wspotczesnosci. Sprawom tym poswigcil wiele
uwagi w swoich dokumentach: Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gen-
tium (nr 10, 28, 32, 37), Dekrecie o postudze i1 zyciu kaptanow Presbyterorum
ordinis 1 Dekrecie o formacji kaptanow Optatam totius. Potwierdzil nauke Ko-
sciofa o kaptanstwie sakramentalnym, ktore jest przekazywane w sakramencie
kaptanstwa, podkreslajac, ze r6zni si¢ ono od kaptanstwa powszechnego wier-
nych ,,nie tylko, co do stopnia, ale co do istoty” (LG 10). Kaptanstwo sakramen-
talne daje wladz¢ gloszenia Stowa Bozego, kierowania Ludem Bozym i sprawo-
wania sakramentéw w imieniu Chrystusa.

30 Jan XXI111, Sacerdotii nostri primordia, AAS 51(1959), s. 548
31 Jan XXI1II, Sacrae laudis, AAS 54(1957), s. 70.
32 Jan XXIIL, Sacerdotii nostri primordia, AAS 51(1959), s. 563.

3 Tamze, s. 550.
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Kaptanstwo sakramentalne jest nazywane roéwniez kaptanstwem hierarchicz-
nym, poniewaz jest realizowane na trzech stopniach hierarchii kos$cielnej przez
biskupa, prezbitera i diakona. Sobor okresla je rowniez pojeciem kaptanstwa stu-
zebnego czyli ministerialnego (tac. ministrare — stuzy¢), gdyz shuzy budowaniu
Ciala Chrystusa — Kosciota. Istotg kaptanstwa sakramentalnego jest zjednocze-
nie z Chrystusem, Najwyzszym Kaptanem i dziatanie w Jego imieniu. Na mocy
sakramentu kaptanstwa, kaptan uczestniczy w potrdjnej misji Chrystusa: kaptana,
proroka i krola, kiedy sprawuje sakramenty, szczegolnie Naj$wietsza Ofiare, gdy
glosi Stowo Boze oraz niezmienne prawdy dotyczace wiary oraz moralnosci,
i gdy jak pasterz prowadzi lud Bozy przewodniczac modlitwie i dzielom mito-
sierdzia. Przypomniane przez Sobér prawdy dotyczace natury kaptanstwa sa pod-
stawg odnowionej duchowosci kaptanskie;j.

Dokumenty soborowe daly poczatek nowym poszukiwaniom w dziedzinie
tozsamosci kaptana i jego zycia duchowego. Sobdr bardziej zaakcentowat udziat
wszystkich chrzescijan w kaptanstwie Chrystusa i znaczenie kaptanstwa po-
wszechnego (por. LG 10). Dyskusje na temat relacji kaptanstwa sakramentalnego
kaptanéw do kaptanstwa powszechnego wiernych doprowadzity do pewnego
kryzysu tozsamosci kaptana i jego zycia duchowego. H. Kiing®, E. Schillebeec-
kx* i L. Boff’® postawili pytania o to, kto jest podmiotem wladzy kaptanskie;j:
kaptan posiadajacy sakrament kaplanstwa, czy wspolnota wiernych zgromadzona
w imi¢ Chrystusa? Zaakcentowanie znaczenia kaptanstwa powszechnego i wigk-
sze wlaczenie wiernych w odnowiong liturgi¢ posoborowa doprowadzito do
ostabienia roli kaptana we wspolnocie Ludu Bozego.

Odpowiedzig ze strony Magisterium Ko$ciota na watpliwosci wokot kaptan-
stwa sakramentalnego i celibatu ksiezy, jakie zrodzity si¢ po Soborze Watykan-
skim II, byta encyklika Pawta VI pt. Sacerdotalis coelibatus (1967). Papiez bro-
nit sakramentalnego wymiaru kaptanstwa oraz celibatu kaptanow odwotujac si¢
do tradycji Kosciota i nauczania ostatniego Soboru. W nurcie polemiki pojawily
si¢ opracowania J. Ratzingera®’ i P. J. Cordesa’, ktore podkreslaty sakramentalny
wymiar kaptanstwa hierarchicznego. Y. Congar’® na nowo akcentowat zwigzek
kaptanstwa sakramentalnego z kaptanstwem powszechnym we wspolnocie Ludu
Bozego ukazujac ich wzajemne podporzadkowanie. Powstaty rowniez poglebio-
ne studia na temat kaptanstwa w Pismie §wietym: H. Schiirmann®’, A. Vanhoye',

3 H. Kiing, Strukturen der Kirche, Freiburg-Basel-Wien 1962; Wozu Priester?, Ziirich-Einsie-
deln-K&ln 1971.

3E, Schillebeeckx, Kirchliches Amt, Diisseldorf 1981.

38 L. Boff, Die neuentdeckung der Kirche, Mainz 1980.

377, Ratzinger, Das neue Volk Gottes, Diisseldorf 1969.

38 J. P. Cordes, Sendung zum Dienst, Frankfurt 1972.

¥y, Congar, Ministéres et communion ecclésiale, Paris 1971.
0 H. Schiirmann, Ursprng und Gestalt, Diisseldorf 1970.
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A. Jankowski i K. Romaniuk** oraz teologii kaptanstwa®. Autorzy na nowo po-
dejmowali problem duchowosci kaplanskiej w §wietle teologii posoborowej*.

Kolejny etap w rozwoju teologii i duchowosci kaptanstwa stuzebnego wy-
znacza adhortacja apostolska Jana Pawtla I Pastores dabo vobis (1992). Jest ona
owocem Synodu Biskupow (1990) poswigconego formacji do kaptanstwa i w ka-
ptanstwie. Jan Pawetl Il wskazuje w niej ztozono$¢ sytuacji w teologii i duchowo-
sci kaptanstwa, ktorej zrodtem bylo czgsto btedne i tendencyjne interpretowanie
nauki Magisterium soborowego (por. PDV 11). Ukazuje nature i misj¢ kaplan-
stwa sakramentalnego odwotujac si¢ do Tradycji Kosciota, obejmujgcej do§wiad-
czenie wiary catych wiekdw, oraz do nauczania Soboru Watykanskiego II, ktory
przedstawil t¢ prawde wiary ludziom naszych czasow.

Wazne miejsce w adhortacji Pastores dabo vobis zajmuje problem zycia du-
chowego kaptanow, ktory Jan Pawet II postawit na trzecim miejscu jako wypro-
wadzenie egzystencjalnych wnioskow z refleksji teologicznej na temat natury
i misji kaptanstwa stuzebnego. Duchowos$¢ kaptana obejmuje catos¢ doswiad-
czenia wewnetrznego kaptana, jego mysli, uczucia, zachowania i postawy, jakie
rodza si¢ ze swiadomej relacji do Boga. Specyfika tej relacji, odrézniajaca ja od
doswiadczenia wiernego §wieckiego, jest udzial kaptana w misji Chrystusa, Naj-
wyzszego Kaptana i wystegpowanie w Jego imieniu.

Duchowo$¢ kaptana jest wynikiem szczegolnego zjednoczenia kaptana z Chry-
stusem w sakramencie kaptanstwa, ktore dotyka jego najglebszej istoty naznacza-
jac go niezatartym znamieniem i ogarnia cale postepowanie, styl zycia i relacje
do bliznich.

6. Celibat kaplanski

Pawet VI realizujac postanowienia Soboru Watykanskiego II kaptanstwu sa-
kramentalnemu poswigcit encyklike Sacerdotalis coelibatus (1967), podejmujac
problem celibatu kaptanskiego. Wskazat podstawowe trudnosci zwigzane wspot-
czesnie z celibatem. Trudnos¢ teologiczna polega na tym, ze Pan Jezus nie po-
stawit celibatu jako warunku nasladowania Go i wszyscy Apostotowie posiadali
rodzing, z wyjatkiem §w. Jana i §w. Pawla. Wielu teologéw widzi celibat jako
owoc kultury czasow, ktore nie odpowiadaja wspotczesnej mentalnosci. Podkre-
$la si¢ rowniez wielkg potrzebg duszpasterskg spowodowang brakiem kaptanow.
Przeciw celibatowi stawiany jest rowniez zarzut psychologiczny, ze celibat po-
woduje wewnetrzne zahamowania w dziedzinie emocjonalnej.

1 A. Vanhoye, Prétres anciens — prétres nouveau selon le Nouveau Testament, Paris 1980.

2 A. Jankowski, K. Romaniuk, Kaplaristwo w Pismie $wietym Nowego Testamentu, Katowice
1972.

8 Sacerdozio e celibato, dz. cyt.; J. Galot, Teologia del sacerdozio, Firenze 1981.
* G. Greshake, Priestersein, Freiburg im Br. 1982 (By¢ kaplanem, Wroclaw 1983).
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Pawet VI podkresla, ze wielko$¢ powotania kaptanskiego polega na upodob-
nieniu si¢ do Chrystusa. Kaptan reprezentuje Chrystusa, Najwyzszego Kaptana
i dziata w Jego imieniu dzigki wtadzy, jaka otrzymuje w sakramencie kaptanstwa
przez Apostotow i ich nastgpcoOw. Sakrament kaptanstwa — przypomniat nauke
Kosciota — odciska na duszy niezatarte znami¢ Chrystusa Kaptana, ktory trwa
na wieki.

Celibat jest wolng rezygnacja z posiadania rodziny, aby catkowicie poswigci¢
si¢ dla Krolestwa niebieskiego. Wybor ten jest wynikiem osobistego zjednocze-
nia z Chrystusem i z Kosciotem, ktory pozwala cztowiekowi do§wiadczaé sytu-
acji eschatologicznej, kiedy nie ,,beda si¢ Zeni¢, ani za maz wychodzi¢” (Mt 22,
30). Celibat kaptana wskazuje na mito§¢ Chrystusa do Kosciota i duchowa ptod-
no$¢, ktora obejmuje wszystkich ludzi. Rezygnacja z rodziny daje kaptanowi
dyspozycyjno$¢ stuchania Stowa Bozego i poswigcenia si¢ dzietu zbawczemu.

Encyklika Pawta VI wskazuje $rodki, jakie nalezy podja¢ w wychowaniu se-
minaryjnym, aby dobrze przygotowac¢ kandydatow do kaplanstwa w celibacie.
Papiez zwraca przede wszystkim uwage na potrzebg formacji do peinej dojrzato-
$ci osobowej, ktdra obejmuje panowanie nad sobg i kierowanie emocjami. Celi-
bat jest stanem, do ktérego cztowiek dojrzewa nieustannie rezygnujac z pewnych
sytuacji, wybierajgc samotnos¢ i dystans.

7. Zjednoczenie z Chrystusem Glowg i Pasterzem KoSciola

Kaptan wedtug Pisma $wigtego i Tradycji Kosciota jest reprezentantem, za-
stepcg 1 widzialng formg Jezusa Chrystusa, dzigki wladzy, jaka otrzymuje w sa-
kramencie kaplanstwa. Chrystus Najwyzszy kaptan jest zrodlem zycia duchowe-
go kaptanskiej i idealem, do ktérego zmierza. On jako wzor i miara urzedu
kaptanskiego byt ,,Bogiem i Czlowiekiem dla wszystkich”, a Jego zycie bylo
zyciem dla drugich, czyli ,,pro-egzystencja”, wyzbyciem sie siebie dla braci®.
Byt postuszny Bogu Ojcu i przez Ofiar¢ Krzyza wypetnit Jego wolg ustanawiajac
kaptanstwo Nowego Przymierza (por. J 4, 34; 5, 30; Hbr 10, 5-10). Sktadajac
swoje zycie w Ofierze, pojednat grzesznego cztowieka z Bogiem. Gloszenie Kro-
lestwa Bozego, znaki i cuda, uwalnianie od ztych duchow prowadzily do ukaza-
nia mitosci Ojca, ktory swojego Syna wydat za grzechy swiata (J 3, 16).

Misja Chrystusa, Syna Bozego polegajaca na ukazywaniu mitosci Ojca, na
gloszeniu orgdzia zbawczego i jednaniu czlowieka z Bogiem, trwa nadal w Ko-
sciele dzigki kaptanom Nowego Przymierza, ktoérzy uobecniajg dzieto zbawcze
Chrystusa. Postuga kaptanska ma na celu przede wszystkim uwolnienie §wiata
z egoizmu wynikajacego z grzechu i otwarcie na Boga i Jego zbawcza moc. Ma
ona charakter duchowy, gdyz Krélestwo Boze i dziatanie Ducha Swigtego prze-
kracza wymiar materialny $wiata. Realizuje si¢ jednak w rzeczywistosci mate-

* G. Greshake, By¢ kaplanem, dz. cyt., s. 128.
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rialnej jako praca duszpasterska, troska o chorych, pomoc materialna i dziatal-
no$¢ na rzecz wyzwolenia. Misja kaptana nigdy jednak nie moze by¢ utozsamia-
na tylko z dziatalnoscia spoteczna, polityczng czy ekonomiczng. Ksiadz nie jest
opiekunem spotecznym, o$wiatowcem i organizatorem imprez kulturalnych, na-
uczycielem czy opiekunem upo$ledzonych, krytykiem spoteczenstwa, urzedni-
kiem liturgicznym czy specjalista w dziedzinie teologii lub religioznawstwa. Zy-
jac wedlug wzoru, jaki zostawit mu Chrystus, przekracza ziemskie wymiary dzia-
falnosci dzigki zjednoczeniu z Najwyzszym Kaptanem, ktory zmienia jego zycie
i pozwala mu dziala¢ w swoim imieniu.

8. Niezatarte znamie

Sakrament kaptanstwa, dar Chrystusa, Najwyzszego Kaplana w Kosciele,
odciska na duszy ,,niezatarte znami¢” (character indelebilis) uzdalnia czlowieka
do dziatania w Jego imieniu, aby bylo przekazywane Jego dzieto zbawcze.
»Znami¢ sakramentalne” byto czesto w teologii pordownywane do wewngetrznej
jakos$ci bytu (tac. habitus — by¢ posiadanym, by¢ trzymanym), ktora sprawia, ze
cztowiek otrzymuje od Boga nowy sposob istnienia. Dzigki znamieniu sakramen-
talnemu Chrystus dziata przez ludzi, spemiajac dzieto u§wigcania i udzielajac
cztowiekowi nowego sposobu istnienia oraz dzialania — ,,w osobie Chrystusa”
(in persona Christi). Sw. Pawel potwierdza, iz to uzdolnienie pochodzi od Boga
inie moze by¢ zniszczone przez grzech czy bledy czlowieka: ,Nie zebySmy
uwazali, ze jesteSmy w stanie pomysle¢ co§ sami z siebie, lecz [wiemy, ze] ta
mozno$¢ nasza jest z Boga. On tez sprawil, zeSmy mogli sta¢ si¢ stugami Nowe-
go Przymierza, przymierza nie litery, lecz Ducha” (2 Kor 3, 5-6). Przekazanie
,hiezatartego znamienia” dokonuje si¢ dzigki dziataniu Ducha Swictego.

Teologi¢ ,,niezatartego znamienia” poglebial $w. Augustyn w dyskusji z do-
natystami na przetomie IV i V wieku wykazujac, ze dzialanie kaptana nie zalezy
od jego osobistej swietosci, gdyz przez niego dziata Chrystus. Na przyktadzie sa-
kramentu chrztu przekonywal, ze niezaleznie od tego czy chrzci Piotr czy Judasz,
zawsze taski udziela sam Chrystus. Podobne poglady wyrazat §w. Jan Chryzo-
stom w Komentarzu do 2 Tm 2: ,Jest niegodny? Co to ma do rzeczy? Bog postu-
zyl si¢ ostem, aby uratowac swoj lud. Nie zycie kaptana, nie jego cnoty dokonuja
takich rzeczy! Wszystko jest taskg. Kaptan ma tylko otwiera¢ usta. Bog jest tym,
ktory wszystko sprawia. Kaptan czyni tylko znaki. Ofiara jest taka sama, nieza-
leznie od tego, czy ja sktada pierwszy lepszy, czy Piotr czy Pawetl. Pierwsza nie
jest mniejsza od drugiej, bo to nie ludzie sprawiaja jej swietos¢, lecz ten, ktory
uzycza wszelkiej $wietosci”™*. Wiadza kaptana nie zalezy od jego osobistych
uzdolnien i §wigtosci, lecz od Chrystusa, ktory jest zrodtem kaptanstwa. W Chry-
stusie misja kaplanska $cisle taczy si¢ z zyciem kaptanskim, ktore w petni zreali-

4 Cyt. za: tamze, s. 134.



126 Ks. Jan MACHNIAK

zowato si¢ w Ofierze Krzyza, w ktorej jest On Ofiarnikiem i Ofiarg. Doskonala
jednos¢ miedzy Chrystusem Najwyzszym Kaptanem i Ofiarg Krzyza jest wzorem
dla kaptanow, ktorzy w sakramencie kaptanstwa otrzymujg od Chrystusa wtadze
dziatania w Jego imieniu.

Sw. Pawel w petnieniu misji apostolskiej dat przyktad doskonatego zjedno-
czenia urzedu z zyciem, catkowicie skoncentrowanym na Chrystusie: ,,Nosimy
nieustannie w ciele naszym konanie Jezusa, aby zycie Jezusa objawito si¢ w na-
szym $miertelnym ciele” (2 Kor 4, 10-11). Sw. Pawet nie tylko byl szafarzem
$wigtych tajemnic w imieniu Chrystusa, ale takze jednoczyt si¢ z Jego Krzyzem,
w ktorym w pelni objawita si¢ kaptanska misja Zbawiciela.

W misji kaptanskiej jednoczy si¢ wymiar sakramentalny, bedacy darem Boga
niezaleznie od cztowieka, i egzystencjalny, bedacy wynikiem wspolpracy czto-
wieka z taska, jego osobistg odpowiedzig na dar Chrystusa. On w swojej Ofierze
staje si¢ obecny przez sakramentalng postuge kaptana i zalezy od jego postawy
oraz dziatania. Kaptan powinien wigc troszczy¢ si¢ o nasladowanie Chrystusa, by
jego zycie bylo zgodne z zyciem Mistrza, ktorego reprezentuje (por. 1 Tm 6, 11).

Wymagania jedno$ci zycia z misjg wyraznie stawial Chrystus swoim
uczniom, gdy posytat ich do ludzi, aby przygotowali Mu drogg: ,,Wtedy Jezus
rzekt do swoich uczniow: Jesli kto chce poj$¢ za Mng, niech si¢ zaprze samego
siebie, niech wezmie krzyz swdj i niech Mnie nasladuje” (Mt 16, 24; por. Mk 8§,
34; £k 9, 23). Chrystus wyraznie pragnie, aby postani przez niego uczniowie ca-
tym swoim zyciem dawali §wiadectwo o Krolestwie Bozym. W wezwaniu do na-
sladowania Chrystusa kryje si¢ przyjecie Jego stylu zycia, wyrzeczenie si¢ domu
i najblizszych, przyjecie ubostwa i postuszefistwa, rezygnacja z potegi i mocy na
rzecz skromnych §rodkéw, az po $mier¢. W zachecie do przyjecia krzyza chodzi
0 jedno$¢ gloszonej nauki ze sposobem zycia. Postawa taka zaktada osobiste za-
angazowanie w wewnetrzng relacj¢ z Bogiem, ktora wyraza si¢ w mitosci ,,z ca-
lego serca, z calej duszy swojej, ze wszystkich sit” (Pwt 6, 5). O milos¢ pytat
Chrystus Piotra po Zmartwychwstaniu: ,,Szymonie, synu Jana, czy milujesz Mnie
wigcej, anizeli ci” (J 21, 15). Chrystus pytat Piotra o mitos¢ do siebie, gdyz tylko
z milosci do Boga moze wyplywa¢ mitos¢ do Iudzi i gotowos¢ poswigcenia si¢
dla braci. Pan Jezus dal wyraznie do zrozumienia swoim uczniom, ze godnos¢,
jaka im powierzyl wymaga jednosci wewnetrznej polegajacej na potaczeniu
wielkos$ci urzedu z $wietoscig zycia.

Kaptan, jak wszyscy chrzeScijanie, jest powolany do $wigtosci, ktora polega
na uczestniczeniu w §wigtosci Boga przez mitos¢: ,,Badzcie wige wy doskonali,
jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5, 48). Specyfika jego powotania
polega na motywacji wyplywajacej z faktu otrzymania od Chrystusa mocy dzia-
fania w Jego imieniu.

Kaptanstwo Chrystusa otrzymywane w sakramencie kaptanstwa naznacza ca-
e zycie kaptana przez ,,niezatarte znami¢”, dlatego swigto$¢ osobista posiadata od
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poczatku konkretne formy. Sw. Pawet wyraznie nakazat sprawdza¢ kandydatow
do postugi apostolskiej: ,,Na nikogo rgk pospiesznie nie wktadaj” (1 Tm 5, 22).

Chrystus wzywa swoich uczniow do nasladowania Go dajac konkretne wska-
zo6wki, jak maja oni swoje zycie ksztaltowa¢ wedtug Jego wzoru. Apostolowie,
jak ich Mistrz mieli ,,wzigé” swoj krzyz, ,,zaprze¢ si¢ siebie” i nasladowa¢ Go
w postuszenstwie, ubostwie i czystosci (por. Mt 10, 37-39). Trzy wymiary zycia
sa szczegolng szansg upodobnienia do Jezusa, Najwyzszego Kaplana, ktory przez
catkowite postuszenstwo, czysto$¢ i ubostwo oddat chwale Ojcu sktadajac swoje
zycie w Ofierze za grzechy ludzi.

HOW TO EXERCISE THE THEOLOGY OF PRIESTHOOD
— PRINCIPAL DIRECTIONS OF THE PRIESTLY SPIRITUALITY

The spirituality of priest is the fruit of the unification of the priest with Jesus
the Highest Priest in the sacrament of priesthood. The priest united on Jesus
Christ is acting in the ,,name and in the person of Jesus” (LG 28; PO 2) and parti-
cipating on his triple mission of prophet, king and priest. In the apostolic time
bishop, priest and deacon dedicated their time to the proclamation of the Word
of God and to the celebration of the Sacred Mysteries.

From the fifth century the priests lived the conscious of the character indeli-
bilis (St. Augustine, St. John Chrysostom), which was the sign of the power
of Christ given to the man to celebrate the death and resurrection of Christ. This
spirituality was underlined in the documents of the Council of Trident with the
special addiction to the celibacy.

In the twentieth century (Vatican II) the Church priestly spirituality is taking
from the vocation of all Christians to the sanctity following the stile of life of
Jesus (poverty, obedience, chastity-celibacy) and also from the unification on
Jesus the Highest Priest.
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TEOLOGIA ZYCIA KONSEKROWANEGO
— DIAGNOZA STANU I WYZWAN PRZYSZLOSCI

Teologia zycia konsekrowanego nie osiggneta wciaz jeszcze zadawalajacego
ujecia — sygnalizowaty w okresie posoborowym znaczace autorytety teologicz-
ne'. Mimo uptywu potwiecza od Vaticanum II i wypracowania wielu waznych do-
kumentoéw kos$cielnych w tym zakresie, nie jest to wcigz jeszcze teologia w petni
uporzadkowana ani znaczaco rozwinig¢ta. Opinia, iz pozostaje nadal ,,zbyt frag-
mentaryczna i dopiero czeka na ujecie cato$ciowe co do zakresu i dogltgbnie sig-
gajace do sedna misterium’™, zachowuje aktualno$é.

Kard. Franc Rodé, podczas neapolitanskiego kongresu dotyczacego zakonow
(3 1 2010), méwit wprost o wyschiych zrodtach, nadajacych dotad ksztatt zyciu
konsekrowanemu. Wskazal na zsekularyzowana mentalno$¢ osob konsekrowa-
nych, wynikla z blednie pojmowanej w okresie posoborowym otwarto$ci na rze-
czywisto$¢ wspotczesna. W konsekwencji dochodzi do takich paradoksow zycia
0sob konsekrowanych, jak: ,nasladowanie bez wyrzeczenia, modlitwa bez spo-
tkania, braterstwo bez wspoélnoty, postuszenstwo bez zaufania, mito$¢ bez trans-
cendencji”. W tym samym tonie ocenil sytuacje papiez Benedykt XVI: ,,Ze-
$wiecczona kultura przenikneta bowiem do umystow i sercu wielu oséb konse-
krowanych, pojmujacych ja jako swoistg droge do nowoczesnosci [...] wystepuje

* Dr hab. Teresa PAszZKOWSKA SNMPN, prof. KUL — kierownik Katedry Zycia Konsekrowa-
nego w Instytucie Teologii Duchowosci; autorka ksiazek: Integrujqca rola SEOWA (Lublin 2000),
Formacja i godnos¢ (Krakéw 2004), Misterium konsekracji osob w perspektywie duchowosci So-
boru Watykanskiego II (Lublin 2005), Psychologia w kierownictwie duchowym (Lublin 2007);
redaktor prac zbiorowych: Homo novus, wspoired. A. J. Nowak (Lublin 2002), Mulieris dignitas —
promieniowanie kobiecosci (Lublin 2009). Opublikowata ponad 100 artykutéw naukowych i haset
encyklopedycznych. Cztonek Lubelskiego Towarzystwa Naukowego (od 2003), Towarzystwa Na-
ukowego KUL (od 2004), czlonek Zarzadu Polskiego Stowarzyszenia Teologow Duchowosci
(sekretarz).

'Por. S. Nagy, Z teologii zycia zakonnego, ,,Analecta Cracoviensia” 8(1976), s. 165.
2 P. Liszka, Charyzmatyczna moc Zycia zakonnego, Wroctaw 1996, s. 53.

3 Kard. Rodé o kondycji zakonéw, http://info.wiara.pl/doc/432624.Kard-Rod-o-kondycji-zako-
now [1 VI 2010].
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niebezpieczenstwo zadowolenia si¢ przecietnoécia...”. Stwierdzenie to odnosi
si¢ w calej rozciggtosci takze do polskiej sytuacji. Niedostatek teologii i kryzys
zycia — to diagnoza bynajmniej nie przerysowana, cho¢ napawajaca smutkiem.

W czym nalezatoby upatrywaé przyczyng tego stanu? Wydaje si¢, ze w trud-
nos$ci polaczenia glebokiej teologii (integralnie ujmowanej) z charyzmatyczno-
$cig zycia wedtug takiej teologii. W samej nazwie kryje si¢ klucz: teologia zycia
— wigc, rzeczywistosci dynamicznej z calg jego zlozono$cig zewngtrzng 1 we-
wnetrzng. Chodzi przy tym o teologig, nie tylko opisujgcg, lecz przede wszyst-
kim — wyjasniajgcq to zycie od podstaw i1 dynamizujgcg je. Nietatwo taka teolo-
gie zbudowaé gruntownie, od podstaw i konsekwentnie jg rozwingé na tyle, by
przyjeta posta¢ aktualng na obecne czasy.

Nade wszystko potrzebna jest tu solidna refleksja dogmatyczna, ktéra pozwo-
litaby zycie konsekrowane osadzi¢ konsekwentnie w soborowej chrystologii
i eklezjologii. Kuszace dla naszego pokolenia sg teorie pragmatyczne wobec
instytutow zycia konsekrowanego i 0sob konsekrowanych, wprost ukierunkowa-
ne na opisywanie niezastgpionej ich roli w newralgicznych obszarach zycia w
Kosciele. By¢ moze istniejg tez jakie$ ukryte obawy przed utworzeniem teologii,
ktora zbytnio ujednolicitaby systemowo’ zycie konsekrowane, co rzekomo dewa-
luowaloby réznorodnos$¢ jego charyzmatycznych form.

Potrzeba duzej dozy wiary i m¢stwa, by zmierzy¢ si¢ z pytaniem bynajmniej
nie retorycznym: czy Kosciot — a w nim instytuty zycia konsekrowanego —
ogarnia ogien Ducha Swictego? czy ,.ten spajajacy i uswiecajacy plomien jasnie-
je rzeczywiscie jeszcze w Kosciele, czy tez moze zostal zduszony przez proch
i popiot réznorodnych zwyczajow, instytucji i lekow?”®. Z pewnoscia nie moga
by¢ przydatne do autentycznej odnowy teologii i zycia elementy, ktore demasku-
je kard. Ratzinger: ,,Nie§wieza woda teorii i duchowego gadulstwa, w ktorym
frazes7ami probuje sie¢ zatuszowac utrate tej rzeczywistosci, jak si¢ za nimi kry-
je...”"

Wyrazne wyznaczniki mozna dostrzec w posynodalnej adhortacji Vita conse-
crata, zwlaszcza w jej pierwszej czesci — Confessio Trinitatis, ktora ma charak-
ter gleboko teologiczny i teologalny, wskazujacy na nieodzowno$¢ zwigzku zycia
z teologig, mistyki z doktryna, refleksji o wierze z duchowoscia.

* Benedykt X V1, Bgdzcie wiarygodnym i jasnym znakiem Ewangelii, ,,L’Osservatore Romano”
(wyd. polskie) 27(2006), nr 9-10, s. 35-36.

> Por. F. Courth, Dyspozycyjne nasladowanie Chrystusa. Dogmatyczno-eklezjologiczne rozwa-
zania nad podstawami i sensem Zycia zakonnego, w: Apostolskie postannictwo zakonow, red.
L. Balter, Poznan 1987, s. 161; F. Wulf, Theologische Phinomenologie des Ordensleben, w: My-
sterium Salutis IV/2, Einsiedeln 1973, s. 478.

® Kard. Joseph Ratzinger/Benedykt XVI, W dzier Piecdziesigmicy, th. K. Wojtowicz, Krakow
2006, s. 52.

" Tamze.
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1. Czego uczy przeszlo$¢ posoborowa?

Mozna bez obaw o przesadg stwierdzié, ze teologia majaca za przedmiot zy-
cie konsekrowane, korzystajaca z kontekstu akademickiego, zyskuje przestrzen
do glebokich interdyscyplinarnych przemyslen. Przy czym musi ona zawsze
pozostaé teologia tzn. dziedzing nieskazong spekulacjami zsekularyzowanymi
przez naukowos$¢ separujaca si¢ od Boga. Znany badacz teologii monastycznej
Jean Leclercq OSB (F 1993) wykazat, Zze sposob uprawiania teologii w srodowi-
skach zakonnych zawsze rdznit si¢ od sposobu uprawiania jej w §wiecie uniwer-
syteckim. Za cel gtowny stawia si¢ ,,nie to, aby wylozy¢ tajemnice Boze, wyja-
$ni¢ je 1 wysnu¢ z nich spekulatywne wnioski, ale przepoi¢ nimi zycie, ukierun-
kowaé cale swoje istnienie na kontemplacje”. W tym znaczeniu jest to teologia
duchowosci, uzupetniajaca teologie spekulatywng i zarazem bedaca jej dojrzatym
owocem, efektem wysitku intelektualnego i wypehlieniem postulatow wiary. Jest
ona swoistg ,,nadwyzka, tym sursum, w ktorym teologia spekulatywna zaczyna
przekracza¢ sama siebie, aby sta¢ si¢ tym, co $w. Bernard z Clairvaux nazywa
petnym poznaniem Boga: integre cognoscere™.

W centrum uwagi nie staje tu wiedza powigzana z pytaniem (questio), lecz
doctrina spiritus, sapientiam loquimur'®, ktéra zaktada zardéwno u nauczajacego,
jak u sluchaczy przyjecie pewnego stylu zycia, zaangazowania i ascezy. Ta teolo-
gia moze dawa¢ mniej $wiatel spekulatywnych, ale w zamian rodzi ,,swoiste
upodobanie, jakie$ przylgniecie do prawdy, a krétko méwiac, mitosé Boga™''.
Niezbedny jest przy tym postulat ,,przekroczenia rozumowych $rodkow, ktore
prawomocnie stuzg do wyjasnienia wiary. Potrzebny jest wigc dar Bozy, osobista
taska dana nauczajacemu i stuchaczom. Naucza tu przede wszystkim Bog...”".
Czy taka teologi¢ zdolni sg tworzy¢ i stosowaé ludzie Trzeciego Tysiaclecia?

W okresie posoborowym refleksja nad zyciem konsekrowanym zywo od-
zwierciedlata te trendy, ktore w teologii przybieraly na znaczeniu w kolejnych
dziesiecioleciach'®. Z nich czerpata inspiracje i w znacznym stopniu ulegata im,
nie zawsze z nalezng ostroznoscia.

Kiedy w latach siedemdziesiagtych XX wieku w KoSciele nabrato szczeg6lne;j
rangi pojecie ludu Bozego jako podmiotu koscielnego, preferowano w teologii to,
co pochodzi od podstaw (Swieckie i wspolnotowe) 1 niweluje réznice stanow
zycia. Na zyciu konsekrowanym odbito si¢ to kryzysem w postaci aktywizmu

8 J. Leclerq, Mitos¢ nauki a pragnienie Boga (Zrodta monastyczne, 14), th. M. Borkowska, Ty-
niec-Krakow 1997, s. 268.

’ Tamze, s. 268-269.

10por. tamze, s. 12-13.

1 Tamze, s. 14.

12 Tamze, s. 14.

13 Zob. P. G. Cabra, T1, Sigueme! Curso breve de vida consagrada, Madryt 2005, s. 85-119.
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i ustepstwami wobec tradycyjnej dziatalnosci instytutow. Uprzywilejowane staty
si¢ specjalizacje i obowigzki zawodowe, ktore spozytkowatl Koscidt lokalny,
a ktore instytutom daty dogodne przestrzenie gratyfikacyjne. W tym okresie licz-
ne osoby opuscily zycie zakonne, zwiedzione wizjg ,,promowania stanu $wiec-
kiego”. Takze nowe ruchy ko$cielne — konkretnoscig charyzmatu i jasng peda-
gogig inicjacji — przyciagaly osoby zakonne i §wieckie. Zycie konsekrowane,
pozostajac w napigciu powinnosci odnowy, stwarzato u wielu poczucie zagubie-
nia. W tym kontekscie pojawil si¢ wysilek teologiczny dla wypracowania nowej
teologii charyzmatow oraz teologii konsekracji.

W obszarze latynoamerykanskim byl to okres zupeinie odmienny, majacy
charakter ,,0pcji preferencyjnej na rzecz ubogich”, zapoczatkowanej przez bisku-
poéw w Medellin i p6zniej potwierdzonej w Puebla. Teologowie podazali za ta
orientacja, a zycie konsekrowane wybrato ja jako taktyke: przeniesienie si¢ na
peryferie miast, wycofanie ze §wiata moznych i zorientowanie na $wiat opusz-
czonych.

a) W teologii charyzmatu akcent potozono najpierw na tozsamos¢ chrystolo-
giczng, a nastgpnie na pneumatologi¢ charyzmatu instytutu. Instytut — to projekt
charyzmatyczny zrodzony z Ducha dla pozytku Kosciota i spotecznosci, ktory
nalezy odczyta¢ intensyfikujac badania nad wlasnymi poczatkami, postacig i du-
chowoscig zalozyciela. T¢ teologi¢ przyjeto w dokumencie Kongregacji Zako-
néw i Instytutéow Swieckich oraz Kongregacji Biskupow, Wytyczne dla wzajem-
nych stosunkéw migdzy Biskupami i Zakonnikami w Kosciele pt. Mutuae rela-
tiones (14 V 1978)". Osoby zakonne winny wiaczy¢ si¢ w Koscioty lokalne
zgodnie z wlasnym charyzmatem (biskupi uszanuja charyzmaty), w zamian
akceptujac program duszpasterski diecezji (respektowaé biskupow). W 1980 roku
opublikowano dwa dokumenty o zaangazowaniu polityczno-spotecznym o0s6b
zakonnych: Zakonnicy i promocja ludzka i o kontemplacyjnym wymiarze zycia
zakonnego Dimensio contemplativa. Akcent pada na to, by wychodzac naprzeciw
realiom spotecznym, posiada¢ solidng podbudowe duchowg (por. VC 9, 48).

W latach osiemdziesigtych XX wieku obserwujemy powrot od haset spotecz-
nych do przestrzeni prywatno$ci i dowarto§ciowania godnosci osoby oraz rodzi-
ny, jako efekt triumfu neoliberalizmu i indywidualizmu nad socjalizmem, ktory
ponidst kleske ideologiczng. W Kosciele i zyciu konsekrowanym odbija si¢ to
dwojako: na Pdtnocy przybiera na sile sekularyzm, Poludnie wzrasta liczebnie,
cho¢ nie rekompensuje to utraty wptywow. Nauki humanistyczne $wiecg sukces
— psychologia i duchowos¢ tocza boj o wpltywy w antropologii. Kodeks Prawa
Kanonicznego (1983) postuguje si¢ juz pojeciem ,,zycie konsekrowane” zakre-
sowo szerszym od pojecia ,,zycie zakonne”.

4 Zob. F. Rodé, Osoby konsekrowane w Kosciele wedlug dokumentu «Mutuae relationesy,
http://www.zakony-zenskie.pl/index.php/wspopraca-midzyzakonna/79-sympozjum-jasna-gora-10-12
-pazdziernika-2006/393-ii-qycie-konsekrowane-w-kociele-interpretacja-dokumentu-mutuae-relatio-
nes-czego-oczekuj-biskupi-od-zakonnikowq- [1 VI 2010].
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b) Teologia konsekracji nie tracgc z oczu spraw historycznych instytutu, kon-
centruje si¢ na samej istocie tego rodzaju zycia eklezjalnego. Czuje si¢ przymu-
szona wre¢cz do poglebienia wymiaru teocentrycznego — dokumenty wprost po-
stuguja sie pojeciem ,,konsekracji nowej” i ,,szczegdlnej”. Oddanie si¢ Bogu jest
postrzegane jako odpowiedz na Jego specjalne powotanie. Kodeks Prawa Kano-
nicznego rozciggnat pojecie konsekracji na osoby: zakonne, instytuty $wieckie,
pustelnikow, dziewice, wdowy i czltonkow stowarzyszen zycia apostolskiego.
Dykasteria watykanska zmienita swg nazwe na Kongregacja do spraw Instytutow
Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego.

W refleksji teologicznej rozpatrywano rozne aspekty konsekracji: a) biblijne
aspekty nasladowania Chrystusa (lata szes¢dziesiate); b) pneumatologiczne aspekty
charyzmatu (lata siedemdziesiate); ¢) teocentryczna refleksja (lata osiemdziesigte)
przywotuje trzy elementy konsekracji: akt konsekrujacy ze strony Boga, ludzka
odpowiedz na powolanie przez profesj¢ rad ewangelicznych i pos$rednictwo Ko-
sciota w konsekracji. W ten sposéb uwydatnia si¢ Boski i ludzki wymiar aktu
oraz stanu konsekracji zycia, bez utraty jego zakorzenienia w KosSciele (wymiar
komunijny wobec tendencji indywidualistycznych). Teologia konsekracji obstaje
przy tym, ze priorytetem w zyciu konsekrowanym jest ,,naleze¢ do Boga” i ,,by¢
w Jego stuzbie”, a dopiero w konsekwencji ,,czyni¢-dziata¢”. U podstaw zycia
konsekrowanego jest Pan, ktorego trzeba kochac¢ i stuzy¢ Mu bezposrednio lub
w braciach. Konsekrowany nade wszystko ,,wypatruje Pana” i usituje wypetniaé
Jego wolg. T¢ teologi¢ utrwala adhortacja Vita consecrata (por. nr 22. 31).

W latach dziewiecédziesiatych mozna moéwi¢ o pewnym ozywieniu ducho-
wym na Zachodzie i przebudzeniu osobistych potrzeb duchowych. W zyciu kon-
sekrowanym pojawia si¢ troska o przywrdcenie wilasciwych proporcji liczbo-
wych i o wspolprace ze swieckimi. Zaczyna si¢ tez powaznie moéwié o ,,re-
fundacji”. W zyciu wspolnotowym niepokoi klimat indywidualizmu. W 1994 ro-
ku Kongregacja oglosita dokument Zycie braterskie we wspélnocie wskazujac
charakter odnowy w tym wzgledzie. W tym samym roku odbyt si¢ Synod Bisku-
pow poswiecony zyciu konsekrowanemu, ktorego owocem jest adhortacja Vita
consecrata (25 111 1996) przynoszaca gleboka syntezg tematu przez lata wywotu-
jacego napigcia i niejasnosci teologiczne. Ten posynodalny dokument posiada
wiele walorow:

e nadaje zyciu konsekrowanemu tozsamo$¢ jasng i dobrze zdefiniowang
w oparciu o inspiracje chrystologiczne — ,,ukazywanie formy zycia Chrystusa”
(por. LG 44);

e zawarta tu doktryna, to synteza najlepszej tradycji duchowej i teologiczne;j
zycia konsekrowanego;

o zaskakujgca nowoscig jest zastosowanie do zycia konsekrowanego katego-
rii via pulchritudinis, ulokowanie tej formy zycia w perspektywie pigknosci Bo-
zej. Postugujac sie ikong przemienienia Chrystusa, wskazano, ze On swa pigkno-
$cig przyciaga i zdobywa ludzi. Powotanie wigze si¢ ze swoistym zauroczeniem
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Bogiem, ktory jako ,,najpickniejszy sposrod ludzi” winien by¢ kontemplowany.
Postepujacy za Synem pod przewodem Ducha (,,pigknosci niestworzonej”) jest
poddany oddziatywaniu okreslonych dynamizmow, ktore przekonuja, poruszaja,
zobowigzujg i prowadza do konkretnych decyzji;

e echem dokumentu Zycie braterskie we wspélnocie jest wyeksponowana w
drugiej czesci adhortacji duchowosé komunii. Zyciu konsekrowanemu powierza
si¢ wprost odpowiedzialno$¢ za esse signum fraternitatis w Kosciele-Komunii;

e znamienne, ze juz w punkcie wyjécia dokumentu zastosowano najnowszy
schemat eklezjologiczny: Koscidt jest misterium ukierunkowanym ku Trojcy
Przenaj$wietszej (Confessio Trinitatis), komunig i braterstwem (Signum fraterni-
tatis) w stuzbie mitosci Boga (Servitium caritatis).

Podstawe calej refleksji stanowi catkowita konsekracja oraz misja zycia kon-
sekrowanego (konsekwencja i wyraz konsekracji), ktora musi konfrontowac si¢
z wyzwaniami czasu ocenianymi wedtug zasady ,,wierno$ci dynamiczne;j”.

Konkludujac, nalezy uznaé, ze posynodalny tekst eksponuje zasade ,,glebo-
kiej” duchowosci, ktdra moze sta¢ si¢ pomocna dla catego zycia konsekrowane-
go. Te duchowos¢ odbudowy wewnetrznej charakteryzuje: chrystocentryzm try-
nitarny, braterstwo, stuzba, pierwszenstwo stowa Bozego i liturgii, uporczywosé
w zdobywaniu glebi, ktéra podtrzymuje i motywuje zycie, postawa $wiadka
(martyr) posrod walki duchowej i zaangazowania misyjnego.

2. Jak zdiagnozowa¢ stan obecny?

Wydaje sie, ze miarodajna diagnoza moze odnosi¢ si¢ tylko do kwestii ilosci
i jakos$ci publikacji z tego zakresu. W tym wzgledzie, nalezy pokornie przyznac,
ze teolodzy polscy nie wypracowali takich syntetycznych ujec¢ teologii zycia kon-
sekrowanego, jakie znajdujemy w obszarze wlosko-, hiszpansko- czy francusko-
jezycznym. Wymieniamy podstawowe wedlug chronologii wydania:

Y. CONGAR, La vie religieuse dans Eglise selon Vatican, ,,Vie consacrée”
43(1971), nr 2, p. 65-88.

L. VEGA GUTIERREZ, Teologia sistematica de la vida religiosa, Madrid 1976.

J. AUBRY, Teologia della vita religiosa, Torino 1987.

J. GALOT, Vivere con Christo. I fondamenti evangelici della vita consacrata,
Milano 1990.

A. PIGNA, La vita religiosa. Teologia e spiritualita, Roma 1991.

A. FAVALE, Vita consacrata e societa di vita apostolica. Profilo storico, Roma
1992.

J. AUBRY, F. CIARDI, S. BISIGNANO, M. FARINA, P. G. CABRA, B. MAGGIONI,
Vita consacrata. Un dono del Signore alla sua Chiesa, Torino 1993.

Consacrazione, w: Dizionario teologico della vita consacrata, Milano 1994,
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T. MATURA, I radicalismo evangelico. Alle origini della vita cristiana, Roma
1993.

L’identita dei consacrati nella missione della Chiesa e il loro rapporto con
il mondo, Citta del Vaticano 1994.

F. CIARDI, In ascolto dello Spirito. Ermeneutica del carisma dei fondatori, Roma
1996.

J. CASTELLANO, Lumen gentium — Perfectae caritatis — Vita consecrata: unita
dinamica e novita di tre testi magisteriali sulla vita consacrata, ,,Jnformatio-
nes SCRIS” 22(1996), nr 1, s. 164-184.

E. SASTRE SANTOS, La vita religiosa nella storia della Chiesa e della societa,
Milano 1997.

G. GOZZELINO, Seguono Cristo piu da vicino. Lineamenti di teologia della vita
consacrata, Torino 1997.

F. MARTINEZ DIEZ, Rifondare la vita religiosa. Vita carismatica e missione profe-
tica, Milano 2001.

E. BIANCHI, Non siamo migliori. La vita religiosa nella Chiesa, tra gli uomini,
Magnano 2002.

B. SECONDIN, Adbitare gli orizzonti. Simboli, modelli e sfide della vita consacra-
ta, Milano 2002.

P. G. CABRA, Breve corso sulla vita consacrata. Appunti di teologia e spirituali-
ta, Brescia 2004.

J. C. R. GARCIA PAREDES, Teologia della vita religiosa, Milano 2004,

F. Ciardi, Un futuro di speranza per la vita consacrata, Milano 2005.

Niektore z tych syntetycznych uje¢ zostaty udostgpnione polskiemu czytelni-
kowi w postaci publikacji zwartych lub artykulow w czasopismach. Jako sygna-
lizujace to zagadnienie mozna wymienic:

M. ROUCHE, Narodziny i rozwdj zycia zakonnego, ,,Communio” 5(1985), nr 6,
s. 29-41.

F. COURTH, Dyspozycyjne nasladowanie Chrystusa. Dogmatyczno-eklezjologicz-
ne rozwazania nad podstawami i sensem zycia zakonnego, w: Apostolskie po-
stannictwo zakonow, red. L. Balter, Poznan 1987, s. 161-174.

B. SECONDIN, Obecny stan teologii zycia konsekrowanego, ,,Zycie Konsekrowa-
ne” 1994, nr 1, s. 9-27.

B. MERINO, Znaczenie i przysztosé procesu odnowy zycia konsekrowanego, ,,.7y-
cie Konsekrowane” 1995, nr 1, s. 12-17.

J. LASSO de la VEGA, Ostatni Synod Biskupow a teologia Zycia konsekrowanego,
,Homo Dei” 1(1995), s. 3-15.

L. M. CHAUVET, Teologia Zycia konsekrowanego, ,Zycie Konsekrowane”
2(1993/1994), nr 2-3, s. 13-22.

B. COLE, P. CONNER, Pefnia chrzescijanstwa. Teologia Zycia konsekrowanego,
Poznah 1997.
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E. GAMBARI, Zycie zakonne po Soborze Watykanskim II, Krakéw 1998.
S. de GUIDI, Zycie konsekrowane kobiet. Postuga i Swiadectwo, Krakéw 2008.

Doceniajgc walory dorobku autorow zagranicznych, bez zafatszowanej skrom-
nosci, nalezy jednak wyraznie wskazac, ze wsrod polskich autoréw zaangazowa-
nie w zakresie podjecia problematyki z zakresu teologii zycia konsekrowanego
jest takze imponujace pod wzgledem ilosci tytulow i zakresu badan. W porzadku
chronologicznym wskazujemy na tych, ktoérzy wypracowali teologi¢ najbardziej
usystematyzowang, zachowujgcg charakter naukowy:

S. NAGY, Z teologii zycia zakonnego, ,,Analecta Cracoviensia” 8(1976), s. 165-
176.

K. SZAFRANIEC, Teologia Zycia zakonnego, Warszawa 1976.

B. PRZYBYLSKI, Teologiczne podstawy Zycia zakonnego, w: Zycie zakonne
w strukturze Kosciota, red. B. Przybylski, Watykan 1979, s. 1-19.

K. HOLDA, Zycie konsekrowane. Refleksje teologiczne o Zyciu zakonnym, War-
szawa 1979.

K. SZAFRANIEC, Teologia Zycia zakonnego. Proba zestawienia zagadnien pod-
stawowych, ,,Collectanea Theologica” 50(1980), f. 4, s. 5-26.

D. WIDER, Dar zZycia zakonnego, Krakow 1982.

H. SZMIGIELSKA, Proba okreslenia istoty zycia zakonnego w pismiennictwie teo-
logicznym 1964-1974 (Studia Teologiczno-Dogmatyczne, cz. 4), Warszawa
1984.

F. BOGDAN, Instytuty Zycia konsekrowanego w Kosciele lokalnym, w: Apostolskie
postannictwo zakonow (Powotanie cztowieka, 7), red. L. Balter, Poznan
1987, s. 306-332.

A. J. NOWAK, Osoba konsekrowana: t. 1 — Slub ubéstwa (Lublin 1992); t. 2 —
Slub postuszeristwa (Lublin 1994); t. 3 — Slub czystosci (Lublin 1999); cato-
sciowe wyd. 2 Lublin 2006.

S. MIECZNIKOWSKI, Zrédta odnowy zakonnej, Warszawa 1993,

M. CHMIELEWSKI, Duchowos¢ zycia konsekrowanego, w: Teologia duchowosci
katolickiej, red. W. Stomka 1 inni, Lublin 1993, s. 230-249.

Podreczna encyklopedia instytutow zycia konsekrowanego. Pojecia. Terminy. In-
stytucje. Dokumenty. Czasopisma. Sigla, red. M. Daniluk, K. Klauza, Lublin
1994.

Z. PROCHOWNIK, Dziewictwo konsekrowane w Biblii i tradycji Kosciota katolic-
kiego, Krakow 1995.

Dar zycia konsekrowanego. Materialy z sympozjum w Instytucie Teologicznym
w Przemyslu (24 V 1996), red. E. Nieradka, S. Hargzga, Rzeszéw 1996.

D. WIDER, Zycie oddane na wlasnos¢ Bogu. Zarys teologii Zycia zakonnego,
Krakéw 1996.

P. LISZKA, Charyzmatyczna moc zycia zakonnego, Wroctaw 1996.
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K. KONECKI, Konsekracja dziewic w odnowie liturgicznej Soboru Watykanskiego
11, Wtoctawek 1997.

Vita consecrata. Tekst i komentarze, red. A. J. Nowak, Lublin 1998.

Vita consecrata. Zycie ofiarowane Bogu i ludziom, red. T. Rusecki, Kielce 2002.

P. PIASECKI, Charyzmatyczna natura apostolskiej wspolnoty Zycia konsekrowa-
nego, ,,Poznanskie Studia Teologiczne” 11(2001), s. 133-152.

P. Li1SzKA, Charyzmat zycia zakonnego, Warszawa-Wroctaw 2002.

Formacja zakonna, t. 1-7, red. J. W. Gogola, Krakow 1998-2002.

J. W. GOGOLA, Zasady wiernosci charyzmatowi Zatozyciela, Krakow 2000.

J. W. GOGOLA, Teologia komunii z Bogiem, Krakow 1999, 2001, 2009°.

J. W. GOGOLA, Rady ewangeliczne. Teologia, formacja, praktyka, Krakow 2003.

T. PASZKOWSKA, Misterium konsekracji osob w perspektywie duchowosci Sobo-
ru Watykanskiego II, Lublin 2005.

S. KOSCIUK, Wspotczesne znaki czasu a nowe formy realizacji zycia konsekro-
wanego w Polsce, Sandomierz 2006.

Cz. PARZYSZEK, Zycie konsekrowane w posoborowym nauczaniu Kosciota, Zabki
2007.

Z. PALYS, Rozwdj teologii konsekracji zakonnej. Studium historyczno-teologiczne
od Vaticanum II do ,, Vita consecrata’ Jana Pawta II, Krakow 2008.

Nie mozna pomingé znaczacych czasopism, jak ,,Zycie Konsekrowane” czy
,Via Consecrata”, jak tez edycji kompletnej dokumentéw poswigconych zyciu
konsekrowanemu: Zycie konsekrowane w dokumentach Kosciota. Od Vaticanum
1l do ,, Ripartire da Cristo”, red. B. Hylla, Krakéw 1998, 2003.

Wskazane tytuly — zestaw niekompletny — potwierdzaja dostepnosé wielu
warto$ciowych tresci, ktorymi osoby konsekrowane mogg postuzy¢ si¢ w swej
formacji i w studium naukowym. Siggajg po nie takze ci, ktorzy stajg wobec po-
winnos$ci postugiwania pastoralnego i duchowego osobom konsekrowanym. Na-
rzuca si¢ pytanie: czy w takim zestawie tatwo znajda pozycje, ktora jak ,,w pigut-
ce” da odpowiednig orientacje i zasadnie wprowadzi w ten zakres zagadnienia,
jaki zostal zlecony do wykonania? Nalezy wyraznie stwierdzi¢, ze nie posiadamy
dotad takiej podrecznikowej syntezy teologii zycia konsekrowanego, jaka mozna
by poleci¢ do lektury alumnom seminariéw, kaptanom spowiednikom czy reko-
lekcjonistom. Postulat narzuca si¢ samoczynnie — taki podrgcznik nalezy wy-
pracowaé, najlepiej we wspotpracy osob, ktore odczuwajg praktyczny niedosta-
tek w tej dziedzinie.

3. Czego domaga sie przysziosé¢?

Ze $wiadomoscia, ze teologia zycia konsekrowanego nie moze by¢ sprowa-
dzona jedynie do publikacji, nalezy wskazaé na te obszary jej uprawiania, ktore
maja formg ksztalcenia akademickiego lub formacji duchowe;.
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Skoro wielkie prawdy wiary stanowig przedmiot materialny kazdej z dzie-
dzin teologii (dogmatyki, teologii biblijnej, moralnej, pastoralnej) to takze teolo-
gia zycia konsekrowanego musi zachowac szczegolng wrazliwos¢ w tym zakre-
sie. Pawet VI przypomnial w adhortacji Evangelica testificatio (29 VI 1971), ze
wszystkie elementy zycia zakonnego powinny by¢ skierowane na budowanie
,czlowieka wewnetrznego” (nr 32). Teolodzy podejmujacy ,,postuge myslenia”
ukierunkowang na zycie konsekrowane winni bra¢ pod uwagg to, co wyakcento-
wat swego czasu bp A. Siemieniewski, tj. potrzebe zachowania intratekstualnosci
wewnatrzbiblijnej przy spojrzeniu na zycie zakonne'”. Nie mniej istotne wydaje
si¢ obecnie wskazanie na potrzebg intrakontekstualnosci eklezjalnej w uprawia-
niu teologii zycia konsekrowanego. Osoby i instytuty zycia konsekrowanego ,,s3
Kosciotem™! Wewnatrz tej priorytetowej rzeczywistosci Kosciota nalezy odczy-
tywaé tozsamo$¢ osob i instytutow, tworzy¢ programy formacji i ksztattowaé
wspotczesne tradycje liturgiczne.

Niezaleznie od tego, czy te teologi¢ zycia tworzy osoba konsekrowana,
kaptan czy $wiecki, jezyk jakim wyrazamy tajemnic¢ powotania do konsekracji,
w jakim omawiamy zagadnienia dnia codziennego konsekrowanych, winien by¢
.jezykiem Kosciola”, a nie jezykiem socjologii, psychologii czy mediow'®. I nie
chodzi jedynie o kwestie modnych sformutowan, lecz o sama logike jezyka i jej
wplyw na mentalnos¢.

Obecny papiez Benedykt X VI podkresla od lat, Ze ,teologi¢ mozna studio-
wac wylacznie w konteks$cie odpowiadajacej jej praktyki duchowej i z gotowo-
$cig rownoczesnego pojmowania jej jako wyzwania zyciowego”'’. Niezaleznie
od tego, czy studiuje si¢ ja w uniwersytecie czy okazjonalnie (sesje, lektura), teo-
logia pretenduje w uprawniony sposob do nadawania formy zyciu.

Bez rzeczywistej absorpcji solidnej dozy teologii osoby konsekrowane nie
beda w stanie wypetnic tych powinnosci, jakie stawia przed nimi Kosciot. Nawet
gdy ograniczymy si¢ do dwu najpilniejszych, powaga sytuacji jest widoczna: dla
podjecia nowej ewangelizacji niezbedne jest posiadanie ,,petnej swiadomosci teo-
logicznego sensu wyzwan naszej epoki” (VC 81); natomiast w obszarze rozno-
rodnych zaangazowan zawodowych nie mozna obywac si¢ bez solidnej formacji
teologicznej, gdyz ona wiasnie uzdalnia do rozeznawania duchowego (por. VC
71). Jesli osoba konsekrowana nie opiera swej codzienno$ci na fakcie: consecra-

15 Zob. A. Siemieniewski, Priorytety formacji zakonnej w posoborowych dokumentach Koscio-
ta: zycie wewngtrzbiblijnej narracji, w: Formacja dzisiaj do zycia konsekrowanego jutra, red.
J. Tupikowski, Warszawa-Wroctaw 2002, s. 56-68.

' Mozna wysungé zastrzezenia do jezyka niektorych autoréw publikujacych w ,,Zyciu Konse-
krowanym” czy nawet jezyka, jakim omawia si¢ zagadnienia na sesjach organizowanych przez
Konferencje Przetozonych Wyzszych. Umizgi wobec tego co zsekularyzowane i medialne sa nader
uderzajace. Zazenowanie budzi brak ,,ducha” u tych, ktérzy pono¢ wiele godzin codziennie sp¢dza-
ja z Panem — od Niego wychodza i do Niego wracaja.

17 J. Ratzinger, Czym jest teologia, w: Podstawy wiary — teologia (Kolekcja ,,Communio”, 6),
red. L. Balter, Poznan 1991, s. 221.
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ta sum, a zaledwie ,,funkcjonuje” jako socjolog, psycholog, matematyk, lekarz,
kucharka... utrwala ,,posta¢ tego §wiata” (por. 1 Kor 7, 31) oparta o horyzonta-
lizm i nie przyczynia si¢ do nadejécia ,,nowego nieba i nowej ziemi” (2 P 3, 13).
Tozsamosci duchowej nie nabywa si¢ spontanicznie; wypracowywana w glebi
wnetrza, z czasem staje si¢ zewnetrznie uchwytna jako znak w srodowisku zycia
1 pracy.

Wewnegtrzna przynaleznos¢ do Boga domaga si¢ wyrazania swego statusu j¢-
zykiem Ko$ciota — tym samym, ktory znajdujemy w dokumentach Stolicy Apo-
stolskiej 1 ktorego trzeba osoby konsekrowane nauczyc, jak si¢ uczy jezykow ob-
cych. Teologicznego sensu wlasnego zycia nie odkryje si¢ bez solidnej lektury
tych dokumentéw i komentarzy teologicznych. Rzecz sprowadza si¢ do tego, by:
a) dokumenty KoS$ciota czytaé; b) czyta¢ ze zrozumieniem; c) nabywaé umiejet-
nos$ci interpretowania w tym jezyku rzeczywistosci otaczajacej, przede wszystkim
,,Zznakow czasu”.

Pomocg w tym wzgledzie stuza osrodki akademickie i centra formacji du-
chowej'®. Aktualnie wszystkie wieksze polskie osrodki uniwersyteckie maja wia-
sne oferty z zakresu teologii zycia konsekrowanego, niektore z juz niematym do-
swiadczeniem.

Krakow aktualnie posiada dwie oferty: Karmelitanski Instytut Duchowosci,
ktory od roku 1993/1994 w cyklu ,,Formacja do zycia konsekrowanego” zreali-
zowal wiele konkretnych zagadnien tematycznych (wedtug archiwum w liczbie
47). Nowa krakowska oferta sa Podyplomowe Studia z Duchowosci wlaczone w
Instytut Teologii Duchowosci Papieskiego Uniwersytetu Jana Pawta II, majace
poziom studiow licencjackich (kanonicznych). Oferuja w czterech semestrach
wyktady z duchowos$ci komunii w wymiarze biblijnym, patrystycznym, dogma-
tycznym, liturgicznym i moralnym. Dodatkowo warsztaty (36 godz.) poszerza
zakres o zagadnienia dotyczace zagrozen duchowych, szkoty dialogu, teologii
ikony oraz towarzyszenia chorym i umierajacym. Zaj¢cia zaplanowano na piatki
(16.35-19.40) i soboty (8.00-14.50) dwa razy w miesiacu, dla 18-40 osob.

Wroclaw posiada od lat Podyplomowe Studium Teologii Zycia Konsekrowa-
nego w ramach Papieskiego Wydziatu Teologicznego. Dwa lata zaje¢¢ rozktada
si¢ na zjazdy w druga i czwartg sobote miesigca (po 7 godzin). Celem studiow
jest dalsza formacja intelektualna osob konsekrowanych w zakresie teologii zycia

'8 Na szczegolng uwage i uznanie zastuguje z pewnoscig Centrum Formacji Duchowej powsta-
te w 1997 roku w Krakowie (obecnie takze w Trzebini), z inicjatywy Polskiej Prowincji Salwato-
rian6w. Proponuje sesje, szkoty formacyjne i rekolekcje, w ktorych szczeg6lng uwage poswigea si¢
pojedynczej osobie. Towarzyszy osobom duchownym i §wieckim w poszukiwaniu glebszego do-
$wiadczenia wiary i integralnego rozwoju: duchowego i psychicznego. Wspolpracuje z cenionymi
formatorami réznych szkot i osrodkow zycia duchowego, ktorzy stuza osobistym doswiadczeniem
wiary oraz swoim przygotowaniem teologicznym, pedagogicznym i psychologicznym. Skupia si¢
gltéwnie na formacji do modlitwy Stowem Bozym, na formacji biblijnej, kierownictwie duchowym,
a takze na przygotowaniu formatoréw diecezjalnych i zakonnych do pracy wychowawczej na r6z-
nych poziomach. Cieszy si¢ dobra slawa i nie traci osiagnigtego dobrego poziomu.
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konsekrowanego. W ramach studium podejmowane sa podstawowe zagadnienia
dotyczacej ogdlnej teologii duchowosci, teologii powotania, konsekracji, misji,
teologii §lubow, charyzmatu, wspolnoty, profetycznego wymiaru zycia konse-
krowanego, prawa zakonnego, antropologii zycia konsekrowanego, formacji na
poszczegdlnych jej etapach i in. W wersji uproszczonej oferuje si¢ takze Kurs
Teologii Zycia Konsekrowanego, wieficzony zaswiadczaniem.

W Warszawie, w Instytucie Teologii Apostolstwa UKSW otworzono w roku
2009/2010 Sekcje Zycia Konsekrowanego, w ramach ktorej zaoferowano studia
doktoranckie Iub podyplomowe (dwuletnie — trzy tygodniowe sesje w roku).
W planie zajg¢ znalazly si¢ m.in. zagadnienia: eklezjalny i charyzmatyczny
wymiar zycia konsekrowanego, praca osob konsekrowanych, formy zycia konse-
krowanego w czasach patrystycznych i liturgia zakonna.

Lublin w ramach Instytutu Teologii Duchowosci posiada od 1 X 2006 roku
Katedre Duchowosci Zycia Konsekrowanego ukierunkowang zwlaszcza na stu-
dia doktoranckie. Od 1984 roku w niniejszym Instytucie byly prowadzone wy-
ktady z duchowosci zakonnej, od roku akad. 2000/2001 podjeto wyktady z za-
kresu teologii zycia konsekrowanego, a rok poézniej wyklady z duchowosci
(wielkich) regut zakonnych. Gléwne nurty badan odnosza si¢ do: ogdlnoteolo-
gicznych podstaw zycia konsekrowanego (w tym zakonnego), elementow chary-
zmatycznych wlasciwych wielkim duchowo$ciom zakonnym, nowych form kon-
sekracji osob (dziewice, wdowy, pustelnicy), formacji do odpowiedzialnosci za
powolanie i uswigcenie, modlitwy i realizacji postannictwa, do postuszenstwa
i zycia braterskiego. Instytut zorganizowal takze dwie wersje studidow podyplo-
mowych: Podyplomowe Studia Duchowosci Katolickiej (4 semestry) i Podyplo-
mowe Studia Eklezjalnej Postugi Wiadzy (3 semestry), ktorych stuchaczami sg
m.in. osoby konsekrowane.

Wydaje sie, ze takie bogactwo poziomdéw i roznorodnosci ofert w polskich
osrodkach jest wystarczajace w stosunku do potrzeb srodowiska. Ogoélnie rzecz
ujmujac, oferty programowe odpowiadajg na praktyczne zapotrzebowania, nie sg
tez pozbawione ambicji naukowych.

Niemniej, trudno nie przyznac racji opinii wyrazonej wobec czterech Konfe-
rencji Przelozonych Wyzszych przez ks. Marka Starowieyskiego, ze ,katastro-
ficznym mozna nazwaé udziat siostr w zyciu naukowym; odbijajg si¢ tu nie-
szczesne tendencje niewysylania ich na studia i obecne wysylanie ich na studia
zaoczne”". Podczas, gdy ilos¢ zakonnikoéw-pracownikéw naukowych w Polsce
jest pordéwnywalna z Zachodem, to zaden instytut zycia konsekrowanego w Pol-
sce nie wydaje pisma o renomie migdzynarodowej, ani nie petni roli centrum na-
ukowego. Jako wyjatki w pewnym stopniu mozna wymieni¢ Instytut Tomistycz-

19 M. Starowieyski, Zakony wobec zmian w Kosciele. Uwagi laika, sesja nt. Tozsamosé zycia
konsekrowanego w kontekscie procesow laicyzacyjnych w Polsce, Jasna Gora 6-9 X 2009,
http://www.zakony-zenskie.pl/index.php/wspopraca-midzyzakonna/1 13-sympozjum-jasna-gora-6-9
-padziernik-2009/587-zakony-wobec-zmian-w-kociele-uwagi-laika [1 VI 2010].
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ny w Warszawie czy ,,Ignatianum” w Krakowie, jak tez zaangazowanie benedyk-
tynéw z Tynca w edycje ,,Zrodet monastycznych” — konstatuje ks. Starowieyski.

Uprawiajacy teologie zycia konsekrowanego nie moga tego kontekstu nie
uwzgledniaé, gdyz z niego ptyna szczegdlne zobowigzania wobec tych, do kto-
rych adresujg swoja mysl wytozong zywym stowem lub publikacjami. Z jednej
strony, potrzeba teologii na poziomie bardzo podstawowym, zwazywszy na fakt,
ze wigkszo$¢ adresatow to kobiety nie majace zadnych studiow teologicznych
(albo zaoczne, o ktorych poziom martwi si¢ nie tylko ks. Starowieyski). Z drugiej
za$, potrzeba teologii bardzo rzetelnej na poziomie wyktadow czy przygotowy-
wania rozpraw doktorskich, by wyrabia¢ fachowe umiejetnosci w doktorancie,
ktory wkrotce sam podejmie okreslone postugi w tej dziedzinie, a uprzednio wi-
nien by¢ zdolny przygotowaé rozprawe porzadkujaca i poglebiajaca zagadnienie
bedace przedmiotem jego badan.

Wymaga to zarazem skoncentrowania na fakcie, ze ta teologia zawsze winna
stuzy¢ zyciu. Jesli w tych czasach moéwimy wprost o kryzysie zycia konsekrowa-
nego, to zadaniem teologii jest re-animowac te tematy i dynamizmy, ktéry oso-
bom konsekrowanym dodatyby ducha. Kryzysy w wielu wypadkach sa pochod-
nymi sekularyzmu. Cztowiek zsekularyzowany ma splaszczong horyzontalnie
mentalno$¢. Tracac wertykalny wymiar istnienia — nie zyjac juz ,,pod niebem”
— czlowiek nie podnosi wzroku ani serca ku czemus, co jest sursum. Dotyczy to
w niemalym stopniu 0so6b konsekrowanych, zbytnio zapatrzonych w ziemski ho-
ryzont i we wlasne wnetrze.

W tradycji zakonnej dgzenie do Boga wigzalo si¢ zawsze silnie z umitowa-
niem kultury literackiej — biblioteka i szkota stanowily integralng cze¢s¢ klaszto-
ru. Jesli dzi$ tej integralnosci zabraklo, to uniwersytety katolickie mogg dopetnié¢
brakoéw 1 przywroci¢ osobom konsekrowanym zdolno$¢ tworzenia kultury nowej
— bardzo swoistej , kultury rad ewangelicznych”?.

Kultura ta ma za punkt wyjscia Stowo Boze, jednak nie na poziomie samego
tekstu. ,,Stowo Boze nie jest bowiem nigdy po prostu obecne w samej literackiej
warstwie tekstu. Aby do niego dotrze¢, potrzebne jest wzniesienie si¢ wyzej
i proces zrozumienia kierowany przez wewnetrzng dynamike calego zbioru tek-
stow, a zatem musi to by¢ proces zywy”'. Teologia duchowosci zatem juz w
punkcie wyjscia oferuje terapeutyczng dla zsekularyzowanego ducha sytuacje
»wzniesienia si¢ wyzej”, co w konsekwencji moze skutkowac stopniowym naby-
ciem trwatych postaw opartych o te zasade. Osoby konsekrowane sg przeciez
szczegblnie zobowigzane do tego, by ukazywa¢ w pelnym blasku ,,gleboki sens

20 Jakze nie pragna¢, aby kultura rad ewangelicznych, ktéra jest kultura blogostawienstw,
wzrastata w Kos$ciele dla umacniania zycia i $wiadectwa ludu chrzescijanskiego?” — Benedykt
XVI, Kosciot i Swiat potrzebujqg waszego swiadectwa Watykan — do 0sob konsekrowanych, 10 XI1
2005, http://www.4lomza.pl/index.php?wiad=15564 [1 VI 2010].

2! Benedykt X VI, Przeméwienie do przedstawicieli francuskiej kultury w Kolegium Bernardy-
now, Paryz, 12 IX 2008, http://ekai.pl/papiez/img/fr_kolegium_ bernardynow.pdf[1 VI2010].
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antropologiczny” rad ewangelicznych, odrzucajac batwochwalczy kult stworze-
nia 1 w pewnej mierze czyniac ,,widzialnym Boga zywego” (por. VC 87).

Zasadniczg ,,postawa, jakg przyjmowali mnisi w czasach upadku starozytne-
go tadu i dawnych pewnikow bylo quaerere Deum — poszukiwanie Boga [...]
postawa prawdziwie filozoficzna: patrze¢ ponad rzeczami przedostatecznymi
i szuka¢ rzeczy ostatecznych, ktore sa prawdziwe”?. Przy takim nastawieniu nie
dochodzi do wypalenia duchowego nawet ws$réd powaznych przeciwnosci
wewnetrznych czy zewnetrznych. Wypalajg sie ci, ktorzy racji ostatecznych nie
widza, gdyz — jak uczyt $w. Augustyn — ludzki duch, nie szukajgc Boga, nie
moze doswiadczy¢ radosci. ,, Takie zycie nie zasluguje na miano zycia! Nazwij-
my je raczej cieniem zycia. | przypomina wam to uciekajacego Adama, ktory ob-
raziwszy Boga swym grzechem, stara si¢ unika¢ twarzy swego Pana, ukrywajgc
si¢ pod lisémi rzucajacymi cien™.

Podczas gdy teologia $redniowiecza uznawata za fundament pracy teologow
zdanie: ,,Badzcie zawsze gotowi do obrony wobec kazdego, kto domaga si¢ od
was uzasadnienia (logos) tej nadziei, ktdéra w was jest” (1 P 3, 15), to wspdtcze-
sna teologia powinna utwierdzi¢ osoby konsekrowane w $wiadomosci (badz tg
s$wiadomo$¢ obudzi€), ze querere Deum oraz przyzwalanie, by Bog znajdowat
cztowieka™, nie moze wydawaé si¢ kwestia przebrzmiala. Swiat potrzebuje 0sob,
ktore z gleboka $wiadomos$cia podejmuja t¢ form¢ zycia i beda zdolne (intra-
oraz intersytuacyjnie) formutowac ,,uzasadnienie” swego powotania, swoich wy-
boroéw i postaw.

Za konkluzje wystarczajacg dla teologéw i1 0sdb konsekrowanych mozna
uzna¢ pouczenie™ Benedykta XVI: , Naleze¢ do Chrystusa znaczy spala¢ si¢ w
blasku Jego pigkna [...] podtrzymywaé w sercu zywy plomien mitosci, podsyca-
ny nieustannie bogactwem wiary”*.

LA THEOLOGIE DE LA VIE CONSACREE
— I’ETAT ACTUEL ET LE DEFI POUR L’AVENIR

L’auteur présente 1’état actuel de la théologie de la vie consacrée en Pologne
en prenant en considération les domaines suivants:

2 Tamze.
3 Cyt. za: J. Garcia, Swiety Augustyn albo glos serca, tt. R. Rak, Krakow 1998, s. 84.
# Por. tamze.

5} acza sie tu elementy: do$wiadczenia zycia jako spalania (nie, wypalania!); powinnosci co-
dziennego podtrzymywania zarliwosci serca (por. ewangeliczne panny roztropne); wskazania, ze
bogactwo wiary podsyca wewngtrzny ptomien (inne tatwopalne materiaty nie wystarcza).

%6 Benedykt XVI, Bqdzcie wiarygodnym i jasnym znakiem Ewangelii, art. cyt., s. 35-36.
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1) le temps avant le Concile Vatican Il — elle montre des étapes de la forma-
tion des diverses conceptions de la vie consacrée dans le contexte général en thé-
ologie de cette époque; 2) elle présente les publications polonaises concernant
la vie consacrée en comparaison avec des publications sur le méme sujet en lan-
gues étrangeres; 3) elle donne quelques suggestions concernant la théologie de la
vie consacrée pour 1’avenir.

Elle constate le besoin d’une étude complexe qui présenterait de fagcon syn-
thétique la théologie de la vie consacrée en vue des besoins des séminaristes, des
novices des congrégations féminines et des personnes qui sont engagées dans
la vie consacrée comme formateur (formatrices) sans avoir une préparation
théologique suffisante pour ce devoir.
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UWAGI O TEOLOGII DUCHOWOSCI
MALZENSTWA I RODZINY

Teologia duchowosci malzenstwa i rodziny jest dziedzing bardzo mtoda.
Dopiero si¢ tworzy. Swiadczy o tym miedzy innymi fakt, ze na calym $wiecie nie
ma jeszcze takiej katedry uniwersyteckiej. Wprawdzie 27 IX 2007 roku Senat
Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu powotat takowg, mianujac
mnie jej pierwszym kierownikiem, jednak rok pozniej zostata przemianowana na
Katedre Teologii Malzenstwa i Rodziny, aby mogta ogarng¢ szerszy zakres pro-
wadzonych na naszej Uczelni badan.

Przedstawi¢ tutaj jedynie fragmentarycznie najwazniejsze uwagi na temat
teologii duchowos$ci malzenstwa i rodziny. Pragne zatrzymac si¢ jedynie na tym,
cOo uwazam za najistotniejsze na tym etapie rozwoju tej dziedziny naukowe;j.
Chce wige zwrdci¢ uwage na koniecznos$¢ tej dyscypliny, jej mozliwe zrodla,
przedmiot badan oraz warunki owocnego studium. W duzej mierze uczyni¢ to
w oparciu o dokument pt. Stuzyé prawdzie o matzenstwie i rodzinie', przyjety
19 VI 2009 roku na 348. Zebraniu Plenarnym Konferencji Episkopatu Polski w
Lomzy, a opublikowany 25 VIII 2009 roku z Jasnej Gory. Do jakiego stopnia jest
to dokument godny uwagi, niech swiadczy stwierdzenie kard. Jozefa Glempa, ze
jest to najwazniejszy dokument, jaki Konferencja Episkopatu Polski przyjeta
w ostatnim dwudziestoleciu.

1. Konieczno$¢ tej dyscypliny

Teologia duchowos$ci matzenstwa i rodziny jako dyscyplina naukowa dopet-
nia oraz integruje wiedz¢ o matzenstwie i rodzinie. Stad tez jest niezbedna za-

* Dr hab. Kazimierz LuBowicki OMI, prof. PWT we Wroctawiu — prorektor PWT ds. nauko-
wo-dydaktycznych; studia specjalistyczne z teologii duchowosci na ,,Teresianum” w Rzymie (1985-
1990); kierownik Katedry Teologii Matzenstwa i Rodziny; autor ponad 20 ksiazek, ttumacz doku-
mentow Stolicy Apostolskiej; przetozony Misjonarzy Oblatow Maryi Niepokalanej we Wroctawiu;
zatozyciel wspolnoty rodzin ,,Umilowany i umilowana”; wczesniej czlonek redakcji ,,Misyjnych
Drog”; kierownik redakcji rodzinnej w ,,Radiu Rodzina” Archidiecezji Wroctawskiej; redaktor na-
czelny ,,Wroctawskiego Przegladu Teologicznego”.

! Konf. Episkopatu Polski, Stuzy¢ prawdzie o matzenstwie i rodzinie, Tarnéw 2009 [dalej: SP].
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réwno dla samej rodziny, jak tez dla innych dyscyplin teologicznych.

Teologia duchowosci malzenstwa i rodziny samej rodzinie pozwala zrozu-
mie¢ kim ona jest, jaka jest jej wlasciwa godno$¢, jakie jest jej powotanie i1 osta-
teczne przeznaczenie. Nie zrozumie si¢ tego do konca bez Chrystusa, a szczeg6l-
nie bez odniesienia rzeczywisto$ci matzenskich i rodzinnych do Betlejem, Naza-
retu i Kalwarii, do Zmartwychwstania, Wniebowstapienia i Pig¢dziesiatnicy”.

Ponadto teologia duchowosci dopelnia obraz matzefistwa i rodziny, a przez to
pozwala innym dyscyplinom teologicznym wypowiada¢ si¢ bardziej kompetent-
nie o malzenstwie i rodzinie. Chodzi o realizm duchowy, ktoéry swoje zrédto od-
najduje w consilium Dei de matrimonio ac familia (FC 68). Innymi slowy, po-
zwala ,,stuzy¢ prawdzie” o malzefistwie i rodzinie.

Konferencja Episkopatu Polski ttumaczy, ze ,,zwrot «stuzy¢ prawdzie» do-
ktadnie okresla styl myslenia i postepowania Kosciota, panstwa, catego spote-
czenstwa i poszczegolnych osob wobec matzenstwa i rodziny. Prawda o matzen-
stwie 1 rodzinie istnieje. [...] zostala objawiona przez Boga i zapisana w glebi
ludzkiego serca jako prawo naturalne. Jest to prawda obiektywna. Cztowiek nie
jest Stworcg, ale stworzeniem. Nie moze wigc przedefiniowywac wedlug wlasnej
woli tych podstawowych poje¢. Obiektywna prawde o malzenstwie i rodzinie
trzeba [zatem] pokornie, a zarazem odwaznie odkrywaé, przyjmowac, poglebiaé
i zy¢ nig bez kompromiséw. Po prostu trzeba jej stuzy¢. Nikt bowiem nie panuje
nad Prawda — Prawdzie si¢ stuzy™”.

Niestety, nie zawsze i nie dla wszystkich jest to nalezycie oczywiste. Gdy np.
na przetomie 2008/2009 roku trwata dyskusja o zaplodnieniu pozaustrojowym,
nawet niektorzy ,,ludzie Kosciola” probowali sprowadzi¢ ja — jak powiada
dokument® — bezprawnie i w sposob nieuczciwy intelektualnie do jurydyczne;
interpretacji 73. punktu encykliki Jana Pawla 11 Evangelium vitae. Wowczas Epi-
skopat Polski przypomnial, Ze ,,nie jest to i by¢ nie moze kazuistyczna dyskusja
prawnikow, ktorzy — interpretujac teksty doktrynalne Ko$ciota — probuja prze-
forsowaé takie czy inne mozliwosci postgpowania. Najglebszg racja prawa
koscielnego jest stuzba zyciu duchowemu. Kosciot nie jest instytucjg z tego swia-
ta, w ktorej zapis prawny stanowi ostateczng racj¢ postepowania. Kosciot jest in-
stytucjg Bosko-ludzka, gdzie prawo stanowione ma swoje zrodto w depozycie
wiary. W konsekwencji nie prawnicza kazuistyka, ale rozeznawanie duchowe
kieruje postepowaniem Kos$ciota. W poszukiwaniu odpowiedzi na egzystencjalne
pytania obowigzuje nas nie prawnicza, ale teologiczna metoda, ktdéra — respektu-
jac prawo naturalne oraz czerpiac z Pisma Swietego i Tradycji Kosciota — ukaze

2 Zob. Jan Pawel 11, Homilia na Placu Zwyciestwa, Warszawa, 2 VI 1979, w: Jan Pawet I,
Dziela zebrane, t. 9 — Homilie i przemowienia z pielgrzymek — Europa, cz. 1 — Polska, Krakow
2008, 31-32.

3SP12.
4 Zob. SP 23.
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zastosowanie Objawienia w konkretnym zyciu. Zrozumiate zatem, ze nie formal-
ne mozliwosci interpretacji pojedynczych tekstow, ale pokorna wiernos¢ Bogu
objawiajacemu si¢ w Kosciele decyduje ostatecznie o zyciowych postawach.
«Trzeba bardziej stucha¢ Boga niz ludzi» (Dz 5, 29)".

Teologia duchowos$ci matzenstwa i rodziny kaze réwniez pytaé, czy nawet
eklezjalne poszukiwania i spotkania w trosce o rodzing ,,nie sg zbyt jednostronnie
nacechowane troskg o wymiar spoteczny Zycia rodzinnego — wymiar wazny, ale
przeciez nie jedyny i nie najwazniejszy! Tym bardziej, ze chrzescijanskiego mo-
delu matzenstwa i rodziny w Zyciu spotecznym nie uda si¢ obroni¢ bez rozwinie-
cia duchowosci matzenskiej”®. Teologia duchowosci uczy widzie¢ w rodzinie nie
tylko podstawowg komorke spoteczenstwa, ale rownocze$nie zywy obraz Trojcy
Przenaj$wietsze;j.

Teologia duchowosci, zapewniajgc integralne spojrzenie na matzenstwo i ro-
dzing, uswiadamia, ze nalezy ona nie tylko do porzadku naturalnego i doczesne-
go — podleglego prawom biologii, psychologii, demografii czy socjologii — ale
réowniez jest organizmem nadprzyrodzonym. Stad tez stuzby Ko$ciota rodzinie
nie mozna sprowadzac do ,,treningdéw” psychologicznych czy porad z pedagogi-
ki. ,,Dla cztowieka wierzacego musi by¢ jasne, ze troska o zycie duchowe mat-
zonkow [...] jest nie tylko rzeczywista i skuteczng stuzba rodzinie, ale tez stuzba
pierwszg i najwazniejsza, jakiej rodzina oczekuje od Kosciota’.

Bardzo pouczajace, a przede wszystkim nowatorskie sg tresci zawarte w roz-
dziale pt. ,Inspiracje pastoralne” wspomnianego dokumentu®. Dla cztowicka
o mentalno$ci prawniczej niezrozumiata bedzie decyzja Konferencji Episkopatu
Polski, aby liturgii sakramentu matzenstwa nie laczy¢ w jednej akcji liturgicznej
z udzielaniem chrztu dziecku badz dzieciom nowozencoéw. Dla teologii ducho-
wosci jest natomiast oczywiste, ze po pierwsze trzeba w takiej sytuacji okazywaé
,,8Zczegolng 1 jednoznaczng troske o dowarto$ciowanie czystosci w zyciu narze-
czonych”, po wtore za$ nie ograniczy¢ si¢ do radosci, ze ci, ktdrzy wspolnie za-
mieszkali przed slubem pragna uporzadkowac swe zycie, zawierajac zwigzek sa-
kramentalny, ale koniecznie zadba¢ rowniez o to, aby potrafili oceni¢ w duchu
wiary 1 moralnosci katolickiej swoje bycie razem przed $lubem, a uznajac za
grzeszne wspolzycie przedmatzenskie zrozumieli, Ze nie godzi si¢ prosi¢ o chrzest
swego dziecka w jednej akcji liturgicznej z sakramentem malzenstwa. Wtedy sta-
je si¢ oczywiste, ze ,,nie mozna tacznym sprawowaniem tych sakramentow spra-

L4 . . . . . . . 9
wia¢ wrazenia, jakoby si¢ sankcjonowalo ich postgpowanie’.

SSP21.

6 Zob. SP 106.

7 Zob. SP 89.

8 Zob. SP 80-133.
° SP 104.
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2. Zrédta teologii duchowos$ci matzenstwa i rodziny

Teologia zycia duchowego malzefistwa i rodziny bazuje na Pismie Swietym,
patrystyce, nauczaniu Kosciota, pismach mistrzow duchowych i doswiadczeniu
duchowym ujetym w czasie. Sadze jednak, ze nie nalezy ogranicza¢ si¢ do tek-
stow traktujacych wprost o matzenstwie i rodzinie. Chociaz niektore z tych pilnie
potrzebuja pogltebionej refleksji. Niech przyktadem bedg stowa z Listu do Efe-
zjan ,,Zony niechaj bedg poddane swym mezom jak Panu, bo maz jest gtowg Zo-
ny” (5, 22-23), ktorych fundamentalistyczng interpretacje¢ Jan Pawet 11 zdecydo-
wanie odrzuca w 24. numerze listu apostolskiego Mulieris dignitatem'’. Naucza-
jac bowiem, ze ,,$wiadomos$¢, iz w maltzenstwie istnieje wzajemne «poddanie
malzonkow w bojazni Chrystusowej», a nie samo «poddanie» zony m¢zowi, mu-
si stopniowo przeciera¢ sobie szlaki w sercach, w sumieniach, w postgpowaniu,
w obyczajach”. Stwierdza dalej z naciskiem, Ze jest to ,,wyzwanie [...] jasne i de-
finitywne”, ktore kazde pokolenie musi podejmowac na nowo, a ,,wszelkie racje
za «poddaniem» kobiety mezczyznie w malzenstwie muszg by¢ interpretowane
w sensie wzajemnego poddania obojga w bojazni Chrystusowej” (MD 24).

Wiele do teologii duchowosci malzenstwa i rodziny moze wnies¢ interpreto-
wana w kluczu oblubienczym Pie$n nad pieSniami, do ktorej patrystyka dostarcza
przebogatych komentarzy, zrodzonych w sercach bogatszych czystoScig spojrze-
nia i skojarzen.

Specjalisci wiedzg dobrze, ze teksty patrystyczne pozwalaja mowic o istocie
i celu matzenstwa w $wietle De bono coniugali $w. Augustyna, czy o zadaniach
i obowigzkach matzonkoéw chrzescijanskich w $wietle listow §w. Hieronima,
badz o roli malzonkow w ksztattowaniu wspolnoty rodzinnej na podstawie pism
$w. Jana Chryzostoma. Rownoczesnie jednak na teologow duchowosci czeka np.
138 tom Sources chrétiennes z tekstem $w. Jana Chryzostoma pt. Do miodej
wdowy o jeden raz zawieranym matZenstwie, czy 173 tom wydania tychze zrodet
chrze$cijanskich z tekstem Tertuliana pt. Fryzury kobiet albo O kulcie kobiet.

W najblizszym czasie powinny si¢ ukaza¢ dwa tomy z serii ,,Zrédta ducho-
wosci matzenskiej”, nad ktorymi pracuje od kilku lat. Pierwszy tom liczy 313
stron i obejmuje Magisterium Kos$ciota od Synodu w Elwirze (ok. 306) do papie-
za Leona XIII (1879), natomiast drugi tom liczy 272 strony i rozpoczyna si¢
pierwsza encyklika o malzenstwie Arcanum divinae Sapientia (1880), a konczy
dokumentami papieza Piusa XI (1937).

Wydawnictwo Diecezjalne w Sandomierzu wydalo ostatnio trzystustronico-
wy wybor przeméwien Piusa XII pt. Maizenstwo na zawsze (Sandomierz 2009).
Jest to publikacja godna zauwazenia, gdyz dobrze ilustruje wciaz niedostgpne
w jezyku polskim systematyczne nauczanie tego Papieza o matzenstwie.

19 Zob. L. Accattoli, Kiedy Papiez prosi o przebaczenie. Wszystkie «Mea culpa» Jana Pawla I,
Krakow 1999, s. 108-114.
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Nieocenione jest najnowsze Magisterium Kos$ciota. Zasadniczy zragb mozna
znalez¢ w moim zbiorze pt. Posoborowe dokumenty Kosciota Katolickiego o mat-
zenstwie i rodzinie (Krakow 1999). C6z powiedzie¢ o tekstach Jana Pawta 11?7 To
jedno z najbardziej oryginalnych zrodet do studium duchowosci matzenskiej i ro-
dzinnej. Wiele z nich czeka na odkrycie i poglebione studium interdyscyplinarne.

Z wicgksza wnikliwosécig nalezatoby przypatrze¢ si¢ matzonkom beatyfiko-
wanym ze wzgledu na zycie matzenskie. Pierwszymi w historii Ko$ciota beatyfi-
kowanymi w tej konwencji sg Maria i Luigi Beltrame Quatrocchi. Drugimi —
rodzice $w. Teresy od dziecigtka Jezus i Najswigtszego Oblicza — Zelia i Lu-
dwik Martin. Procesy wielu malzenstw sg w toku.

Na wyjatkowa uwagg zasluguje §w. Joanna Beretta Molla. Moim zdaniem jej
osoba i orgdzie stanowig kamien milowy w calej historii duchowosci. Jak §w. Te-
resa z Lisieux wprowadzita nas w logike ,,malej drogi”, jak zatozyciel Opus Dei
$w. Josemaria Escriva de Balaguer pokazal, Ze polityka nie musi by¢ brudna, tak
$w. Joanna ukazata realistyczne oblicze §wigtosci malzenskiej. To dzigki niej listy
narzeczonych i matzonkow weszly do ,,kanonu” dziet duchowosci.

Réwnoczesnie nalezatoby zbada¢ wymiar oblubienczy zycia duchowego
w pismach takich mistrzow zycia duchowego, jak np. $w. Teresa z Avila, §w. Te-
resa z Lisieux, §w. Edyta Stein, $w. Jan od Krzyza. Droga do zjednoczenia z Bo-
giem jest przeciez i by¢ powinna inspiracjg drogi do zjednoczenia w malzenstwie

Na podstawie pism mistrzow zycia duchowego nalezaloby tez wypracowac
synteze tematow pokrewnych z zyciem matzenskim. Mam na mysli takie zagad-
nienia, jak np. communio, mitlo§¢ w nauczaniu i praktyce poszczegdlnych §wie-
tych, budowanie wspodlnoty, przyjazn, pigkno i rados¢.

Na odkrycie ciagle czekajg tez dzieta Karola Wojtyly: Promieniowanie ojco-
stwa oraz Mitos¢ i odpowiedzialnosé¢, ktore moglyby zdecydowanie poglebié¢ ro-
zumienie ojcostwa, macierzynstwa oraz daru rodzenia.

Jedna z moich doktorantek, Matgorzata Stoktosa-Knychas przygotowuje roz-
prawe doktorska o $wigtosci dzieci wyniesionych na ottarze oraz bedacych kan-
dydatami do $wigtosci. Jest ich zaskakujaco wiele. Studium poszczegoélnych
przypadkow pokazuje dojrzatos¢ duchowa w bardzo mlodym wieku. Stanowi
przez to wezwanie, aby w wychowaniu nie banalizowa¢ dziecinstwa.

Nalezatoby podja¢ systematyczne badania, aby odnalez¢ matzonkéw god-
nych beatyfikacji, a nastgpnie zebra¢ ich pisma i doswiadczenia. W ten sposob
teoria duchowosci matzenskiej odzieje si¢ w praktyke zyciowych doswiadczen.

Warto rowniez, moim zdaniem, studiowa¢ w kluczu matzenskim tematy do-
tychczas zagarnigte przez duchowos¢ zakonna, a w rzeczywistosci dotyczace zy-
cia chrze$cijanskiego w jego roznorodnych przejawach. Napisano np. na moim
seminarium prace nt. rad ewangelicznych w duchowos$ci matzenskiej oraz cnot
kardynalnych w tejze duchowosci''.

' Zob. Wioleta Kosinska, Cnoty teologalne w duchowosci matzeriskiej, Wroctaw 2009 (mps
Arch. PWT); Agnieszka Modrakowska, Rady ewangeliczne w duchowosci matzenskiej, Wroctaw
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3. Przedmiot badan

Jestesmy sktonni, a wrecz przyzwyczajeni mysle¢ w kategoriach alternatywy
rowniez o zagadnieniach teologicznych. Musimy zatem — liczac si¢ w sposob
bardziej zdecydowany z rzeczywistoscia, jaka odnajdujemy w historii zbawienia
— nauczy¢ si¢ mysle¢ w optyce koniunkcji. Uszanujemy w ten sposob styl Bo-
zego mys$lenia i postgpowania. Oto zasadnicze obszary wymagajace przejscia od
alternatywy do koniunkcji w badaniach w zakresie teologii duchowosci matzen-
stwa i rodziny: dusza i cialo, mistyka i ascetyka oraz ewangelizacja i moralizacja.

Nigdy do$¢ podkreslac Scistego zwigzku w catej duchowosci, a tym bardziej
w duchowosci matzenskiej, ktory w swej prorockiej encyklice Humanae vitae
przypomniat Pawet VI, a mianowicie, ze ,,mito$¢ jest na wskro$§ ludzka, a wigc
zarazem zmystowa i duchowa” (nr 9).

Myslenia w tym stylu uczy nas Jan Pawet 11, na przyktad w ostatniej encykli-
ce, gdy naucza: ,,Maryja w tajemnicy Wcielenia antycypowata takze wiar¢ eu-
charystyczng Kosciota. Kiedy nawiedzajac Elzbiete nosi w tonie Stowo, ktore
stato si¢ cialem, Maryja w pewnym sensie jest «tabernakulum» — pierwszym
«tabernakulum» w historii, w ktorym Syn Bozy (jeszcze niewidoczny dla ludz-
kich oczu) pozwala si¢ adorowaé Elzbiecie, niejako «promieniujgc» swoim $wia-
tlem poprzez oczy i gltos Maryi. Czy zatem Maryja kontemplujaca oblicze Chry-
stusa dopiero co narodzonego i tulagca Go w ramionach, nie jest dla nas niedosci-
gnionym wzorem mito$ci i natchnienia podczas kazdej naszej Komunii euchary-
stycznej?” (EdE 55).

Myslenie w tym stylu ukaze jasniej i pomoze zrozumie¢, ze wspolzycie sek-
sualne to wyraz i tworzywo ludzkiej jednosci. Uwydatni tez sacrum ciata ludz-
kiego. Pismo Swicte naucza, ze ciato cztowieka jest $wiatynia Ducha Swictego
(por. 1 Kor 6, 19). Troska o czysto$¢ jest zatem troskg o to, by nie zbezczesci¢
»SWigtyni” ciata i uszanowac jego $wigtos¢, gdyz Bog dopuscit je do komunii
z Sobg (por. 1 Kor 6, 13)".

To prawda, ze wspélczesny $wiat potrzebuje mistyki matzenskiej. Prawda
jest rowniez to, ze mowienie o mistyce bez ascetyki byloby niedopuszczalnym
splyceniem zagadnienia. Trzeba wigc pamigtac, ze to binomium jest nierozerwal-
ne nie tylko w teorii, ale przede wszystkim w praktyce. Ascetyka, ktora nie pro-
wadzitaby do mistyki — jest bezsensowna. Rownocze$nie mistyka, ktdra nie wy-
rastataby z ascetyki — bylaby pozoma, a wrecz zakltamana. Poruszajac zatem
wznioste tematy z mistyki malzenskiej, musimy mie¢ odwage ze szczeg6lng mo-
cg podkresla¢ konieczno$¢ ascetyki w zyciu matzenskim, ktora bylaby bezsen-
sowna, jezeli istnialaby dla samej siebie. Jest natomiast niezbgdna dla glebokich
i rzeczywistych do$wiadczen mistycznych w wymiarze duchowos$ci matzenskie;.

2010 (mps Arch. PWT).
12 Zob. Jan Pawet I, Katecheza, 11 11 1981, w: Teologia matzenstwa, Krakow 1999, s. 195-196.
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Przyzwyczaili$my si¢ mowi¢ o powotaniu do kaptanstwa badz do zycia kon-
sekrowanego. Rowniez w odniesieniu do zycia matzenskiego nie wolno poprze-
sta¢ na ukazywaniu norm moralnych, ale trzeba zgl¢biac i glosi¢ radosng nowing
o malzenstwie, ukazywac jego wielkos¢, §wieto$¢ i pickno. Musimy przypomi-
na¢, ze sakramentalny zwigzek malzenski jest sposobem zwigzania si¢ z Bogiem,
formg pojscia za Chrystusem — jednym stowem wtasciwg matzonkom droga do
$wigtosci. Nalezy przy tym pamigtac, Ze jest to droga podstawowa i najbardziej
powszechna!"’

Gdy mtody cztowiek przygotowuje si¢ do zycia kaptanskiego, styszy o wznio-
stosci, $wigtosci 1 pigknie tego powolania. Rowniez tym, ktdrzy przygotowu;ja si¢
do zawarcia sakramentalnego malzenstwa, trzeba ukazywac ,,Wielkie Miste-
rium”, jakim w zamys$le Boga jest ten sakrament. Jan Pawet II, mowiac o mat-
zenstwie 1 rodzinie, nie ograniczal si¢ do przedstawiania zasad moralnych, lecz
podejmowat trud ewangelizacji, czyli usitowat przepoi¢ Ewangelig caty styl my-
$lenia o malzenstwie i jego przezywania. Jest to cenna wskazowka, a zarazem
naglace wezwanie. Ludzie pragna stowa Bozego o malzenstwie i rodzinie'*.

Na koniec podkre§lmy, ze badania nad duchowo$cig malzenstwa i rodziny,
jezeli maja by¢ prawdziwie owocne, muszg by¢ prowadzone w konteksScie teolo-
gii systematycznej, nigdy za$ redukowane do poziomu teologii moralnej. Ponie-
waz w wielu krajach, miedzy innymi w Polsce, teologia duchowos$ci wyksztatcita
si¢ z teologii moralnej, trzeba pilnie dba¢, aby wprowadzi¢ ja w kontekst teologii
dogmatycznej. Jedynie w ten sposdob mozemy zagwarantowac¢ wlasciwy kontekst
poszukiwania i rozwigzania na wymaganym poziomie.

OSSERVAZIONI SULLA SPIRITUALITA DEL MATRIMONIO
E DELLA FAMIGLIA

La spiritualitd del matrimonio e della famiglia ¢ una disciplina nello stato
dell’elaborazione. Vorrei soffermarmi solamente su cio che ritengo il pit impor-
tante nell’attuale periodo. Dopo aver sottolineato la necessita di questa disciplina,
tento di indicare delle fonti e delle possibili categorie della ricerca scientifica in
questo campo. Di seguito mi soffermo sulle condizioni del fruttuoso studio. Le
riflessioni svolgo in gran parte sulla base del documento Servire la verita sul ma-
trimonio e sulla famiglia accolto il 19 giugno 2009 dalla Conferenza Episcopale
della Polonia.

13.5p 30.
43P 105.
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DUCHOWOSC LAIKATU — NOWA TEOLOGIA?

Od Soboru Watykanskiego Il zauwazamy duze ozywienie zainteresowania
teologig laikatu, w tym réwniez duchowoscig ludzi swieckich. Wyrazem tego
zainteresowania sg liczne publikacje. Do najwazniejszych zaliczamy przetomowa
dla soborowej teologii prace Y. Congara Jalons pour une théologie du laicat
(Paris 1954). Znamienne jest, ze R. Goldie, omawiajac pozycje bibliograficzne
dotyczace laikatu, w dziale dotyczacym duchowosci $wieckich umiescit przede
wszystkim hasto Congara Laic et Laicat, zawarte w Dictionnaire de spiritualité,
t. 9, Paris 1976, k. 79-108'. Do pozniejszych, szeroko cytowanych pozycji na ten
temat zaliczamy: P. Brugnoli, La spiritualita dei laici (Brescia 1965); A. Auer,
Weltoffener Christ. Grundsdtzliches und Geschichtliches zur Laienfrommigkeit
(Diisseldorf 1966); G. Thils, Les laics et [’enjeu des temps «post-modernes» (Ca-
hiers de la Revue Théologique de Louvain, 20), Louvain-la-Neuve 1988; H. Urs
von Balthasar, Gottbereites Leben. Der Laie und der Ritestand. Nachfolge Chri-
sti in der heutigen Welt (Freiburg 1993). Na gruncie jezyka hiszpanskiego na
uwage zasluguje bardzo przystepne, podrecznikowe wydanie Espiritualidad de
los laicos (red. C. Garcia, Burgos 2004). Z tego samego roku godne odnotowania
jest nowatorskie podejscie do tematu K. Waaijmana w Handbuch der Spi-
ritualitdt, t. 1 (Mainz 2004).

Na gruncie polskim, oprocz teologiczno-prawnego opracowania J. Dyducha
pt. Obowigzki i prawa wiernych swieckich w prawodawstwie soborowym (Kra-
kow 1985), na szczegdlng uwage zastuguja dwie pozycje: E. Weron, Teologia
zycia wewnetrznego ludzi swieckich (Poznan-Warszawa 1980) oraz W. Stomka,
Swieto$¢ na $wieckiej drodze zycia (Poznan-Warszawa 1981). W te ramy szer-
szych opracowan wpisuje si¢ takze moja ksigzka na temat duchowosci laikatu’.

* Ks. dr hab. Wojciech ZyzAK — prezbiter Diecezji Bielsko-Zywieckiej (wysw. 1993); pro-
dziekan Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla II w Krakowie; doktorat
na KUL w 2000, habilitacja na PAT w Krakowie w 2006; wykladowca w Instytucie Duchowosci
UPJPII i w Instytucie Teologicznym im. $w. Jana Kantego w Bielsku-Biate;j.

! Por. R. Goldie, Swieccy, laikat, swieckosé (Biblioteka apostolstwa ludzi $wieckich, 1), War-
szawa-Poznan 1991, s. 44-45.

2 Por. W. Zyzak, Co mam czynié, aby osiggngé zycie wieczne? Duchowosé chrzescijanska na
Swieckiej drodze zycia, Krakéw 2008.
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Duchowos$¢ s$wieckich doczekala si¢ rowniez wlasnego slownika w postaci
Dizionario di spiritualita dei laici, t. 1-2 (red. E. Ancilli, Milano 1981). Wiele
hasel na ten temat znajduje si¢ takze w Leksykonie duchowosci katolickiej (red.
M. Chmielewski, Lublin-Krakéw 2002). Nie mozna tez zapomnie¢ o olbrzymiej
ilosci artykutow, ktore dotycza swieckich i ich duchowosci, z ktorych wiele po-
jawia sie miedzy innymi na tamach ,,Collectanea Theologica”.

Ten bogaty material bedzie dla nas zrodtem refleksji nad kierunkami badan
teologii laikatu. Przedmiotem naszych refleksji bedzie aktualnos¢ podzialu na
trzy stany zycia w KoSciele, kwestia tozsamosci czlowieka $wieckiego, rdzne
ujecia jego natury i misji w Kosciele, kierunki uprawiania teologii laikatu i pro-
blem specyficznej duchowosci ludzi $wieckich. Przedstawimy takze relacyjna
koncepcje teologii i duchowos$ci $wieckich, jako najbardziej odpowiadajaca ko-
munijnej wizji Kosciota.

1. Aktualno$¢ podzialu na trzy stany zycia w KoSciele

Na przestrzeni dziejow odrozniano $wieckich od zakonnikéw ze wzgledu na
forme zycia, za$ od duchownych ze wzgledu na funkcje lub kompetencje’. Tak
wytworzyt sie tradycyjny podziat na trzy stany zycia w Kosciele, ktory znalazt
wyraz zarowno w dokumentach Soboru Watykanskiego 11, jak i w adhortacjach
Jana Pawla II: Pastores dabo vobis, Christifideles laici i Vita consecrata®. Ten
tradycyjny podzial domaga si¢ poglebienia, skoro w dyskusjach teologicznych
okresu posoborowego zglaszano zastrzezenia dotyczace ekskluzywnego trakto-
wania w teologii poszczegdlnych standw takich kwestii, jak: stosunek do $wiata,
rola rad ewangelicznych i uczestnictwo we wiadzy jurysdykcji. Kwintesencja
tych sporéw jest dyskusja na temat statusu cztonkow instytutow $wieckich’.

Zdaniem J. Beyera podziat na duchownych, zakonnikow i §wieckich stanowi
falszywa perspektywe, gdyz wszyscy chrzeScijanie zyjg w §wiecie i przyczyniaja
si¢ do jego konsekracji. Jego refleksje prowadza do szukania nowych ujec sta-
néw zycia w Kosciele. Fakt braku osobnego stanu (ordre) matzonkow, podczas
gdy istnial w Kosciele stan dziewic i wdow, sktania tego autora do odréznienia
stanow zycia (état) od standw w sensie stopni lub grup (ordres). W wypadku tych

3 Por. Y. M.-J. Congar, Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1954, s. 28.
4 Por. C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, Burgos 2004, s. 71-73.

> Por. Y. M.-J. Congar, dz. cyt., s. 36; E. Weron, Teologia laikatu po Soborze Watykarskim I,
»Collectanea Theologica” 20(1970), f. 4, s. 150-151; M. Vidal, Tant de mouvements de laics pour
proposer I’Evangile!, w: Documents Episcopat. Bulletin du secrétariat de la conférence des évé-
ques de France, 1996, nr 5, s. 4; P. Brugnoli, La spiritualita dei laici, Brescia 1965, s. 82-83;
J. Beyer, Le laicat et les laics dans [’Eglise, ,,Gregorianum” 1987, nr 68, s. 158-159, 169-175;
K. Rahner, Schriften zur Theologie, t. 2, Einsiedeln 1964, s. 340-342; J. Dyduch, Obowigzki i pra-
wa wiernych swieckich w prawodawstwie soborowym, Krakow 1985, s. 163, 171-172.
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ostatnich chodzi mu o specjalne grupy ludzi, takie jak ksiadz, diakon, akolita,
lektor, zakonnik czy laik, ktore nie zawsze pokrywaja si¢ ze stanami zycia. Od-
roznienie ordres de personnes et états de vie jest dla niego fundamentalne. Jego
zdaniem grupy osob nie sg ustanowione przez sam stan zycia, gdyz zakonnik
moze przynaleze¢ do grupy biskupow, prezbiterow, diakonow lub laikow. Stany
zycia nie sg ,,publiczne” w tym samym sensie, co ordres, jak to wida¢ choéby
w przypadku $wieckich konsekrowanych. Stan zycia w malzefistwie, odmienny
od stanu zycia w celibacie, moze by¢ przezywany w roznych grupach (ordres),
jak to ma miejsce w wypadku ksiezy i1 diakonow Kosciotow Wschodnich, czy
statych diakonoéw na Zachodzie. Stad, zdaniem Beyera, istnieje potrzeba odroz-
nienia stanu zycia od koscielnych kategorii grup i stopni (ordres). Jego zdaniem
zycie konsekrowane zakonne stanowi publiczne §wiadectwo, podczas gdy zycie
konsekrowane $wieckie jest obecnoscia i dziataniem w danym $rodowisku. To
wzmacnia jego tez¢ o potrzebie odrdznienia ,,kategorii osob” w zyciu publicz-
nym Kos$ciota i §wiata od ,,stanéw zycia”, ktore moga by¢ malo znane i nie
zmieniajg kanonicznej i spotecznej kondycji osob zaangazowanych. Wobec tego
autor proponuje zwigkszenie ilo$ci stopni (ordres sacrés), by lepiej zorganizowac
struktury ludu Bozego®.

Cho¢ koncepcja ta jest oryginalna, to jednak lepiej — moim zdaniem — po-
zosta¢ przy tradycyjnym podziale stanéw zycia w Kosciele, przyjmujgc ich kom-
plementarno$¢ i swoista osmozg, ktora pozwala na wzajemne korzystanie z wta-
snych charyzmatdéw. Warto w tej kwestii odwota¢ sie do koncepcji P. Brugnolie-
go, wedtug ktorej kazdy chrzedcijanin, przezywajac wymiar teandryczny Chry-
stusa, ma by¢ w tym $wiecie i nie z tego Swiata. Ale petnia tego zycia teandrycz-
nego moze si¢ realizowa¢ w Koéciele jedynie w odrdznieniu standow zycia:
istnienie 1 misja transcendentno-eschatologiczna w stanie rad ewangelicznych,
transcendentno-mediatyczna w stanie kaptanskim i inkarnacyjno-rekapitulacyjna
w stanie $wieckim’. Ks. Henryk Wejman wskazal na komplementarny udzial
roznych stanow w kaplanskim, prorockim i krélewskim postannictwie Chrystusa,
w dziedzinie praktyk rad ewangelicznych, w realizacji §rodkow wzrostu zycia
duchowego oraz w wymiarze apostolskim®. Petnie ,,osmozy” réznych standw zy-
cia w Ko$ciele zauwaza si¢ w wypadku instytutow §wieckich, ktorych cztonkami
s ksigza. W pewnym sensie w ich zyciu zarowno charakterystyczny dla $wiec-
kich wymiar bycia zaczynem w §wiecie, jak i eschatologiczny znak zycia konse-
krowanego jednocza si¢ z kaptanskim wymiarem mediacji’.

® Por. J. Beyer, art. cyt., s. 176-183.
7 Por. P. Brugnoli, dz. cyt., s. 65-69.
8 Zob. Komplementarno$¢ duchowosci stanéw zycia w Kosciele, Poznan 2002, s. 193-197.

° Por. P. W., Aux marches du laicat: les instituts séculiers, ,,Revue Catholique Internationale.
Communio” 1979, nr 4, s. 70-71.
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2. Problem tozsamosci czlowieka $swieckiego

Dyskusje na temat tozsamosci wiernego $wieckiego skupia jak w soczewce
problem terminologiczny. Polskie stowo ,,§wiecki” wskazuje na szczegolng wigz
czlowieka ze $wiatem. Specyficzna wigz ze §wiatem jest zdaniem wigkszosci
autorow cecha charakterystyczng laikatu. Twierdzenie to opiera si¢ na nauczaniu
Soboru, ktéry w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium podal po
raz pierwszy pozytywne okreslenie swieckiego. Cho¢ nie jest Scisle ontologiczne,
to stanowi swoisty ,,0pis typologiczny” (LG 31)'. Na opis ten sklada sie wiele
elementéw wspolnych dla wszystkich wiernych. Czytamy tam réwniez, ze wia-
sciwoscig specyficzng laikow jest ich charakter Swiecki (indoles saecularis). Po-
lega on na tym, ze z tytulu Bozego powolania §wieccy pozostaja w Swiecie
i uswiecaja go od wewnatrz''. Zdaniem C. Garcia specyficzny apostolat §wiec-
kiego polega na mitoci wewnatrz sytuacji ziemskich'’. Podobne mysli mozna
znalez¢ u Y. Congara i wielu autorow, ktorzy w okresleniu tozsamosci laikatu
opieraja si¢ na dokumentach soborowych'. Sa jednak teologowie, ktérzy jak
Klaus Morsdorf uwazaja, ze pojgcie wiernego swieckiego mozna ustali¢ tylko w
opozycji do pojecia duchownego, a nie przez relacje do innych rzeczywistosci'*.
Rowniez w ujeciu K. Waaijmana, ,,$wiecki charakter” laikatu schodzi na dalszy
plan, gdyz duchowni i zakonnicy sg takze zwigzani ré6znymi wi¢zami ze §wiatem.
Dla autora $wiecko$¢ nie jest dos¢ dystynktywna dla laikatu. Jego zdaniem,
obszar duchowosci $wieckich jest wyznaczony nastgpujgcymi stalymi: ma swe
srodowisko w kontekscie rodzinnym; wymiar czasu tego rodzinnego kontekstu
mierzy si¢ generacjami a nie periodyzacja oficjalnego kalendarza; wymiar prze-
strzenny koncentruje si¢ na mieszkaniu; podstawowa tre$¢ tej duchowosci jest
tworzona przez osobisty przebieg zycia'". Z tej pozycji autor krytykuje Diziona-
rio di spiritualita dei laici za to, Ze nie znalazty si¢ w nim tak istotne dla ducho-
wosci laikatu hasta, jak mieszkanie, dom czy miejscowo$é'®. Te roznice pokazuja
posrednio, ze obok analizy dokumentow Kosciota, teologowie probuja w sposob
fenomenologiczny wychodzi¢ od opisu konkretnych warunkow zycia laikatu.

Polskie stowo ,,$wiecki” jest najczesciej tlumaczeniem stowa ,laik” z jezy-
kéw zachodnioeuropejskich. Choé¢ w jezyku polskim ma ono czgsto znaczenie pe-

' Por. E. Schillebeeckx, La définition typologique du laic chrétien selon Vatican II,
w: L’Eglise de Vatican II. Commentaires, t. 3, Paris 1966, s. 120; E. Weron, dz. cyt., s. 149.

" Por. E. Weron, Teologia zycia wewnetrznego ludzi swieckich, Poznan-Warszawa 1980,
s. 13-14.

2 por. C. Garcia, dz. cyt., s. 21.
13 Por. Y. M.-J. Congar, dz. cyt., s. 39.

' Por. J. L. Illanes, La discusion teoldgica sobre la nocién de laico, ,,Scripta Theologica”
22(1990), nr 3, s. 777.

'S Por. K. Waaijman, Handbuch der Spiritualitit, t. 1, Mainz 2004, s. 19.

16 por. tamze, s. 33.
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joratywne, jego etymologia grecka wskazuje na lud (Aaéc)'’. W tym sensie jest to
najwyzszy honorowy tytul, jaki mozna nadaé chrzescijaninowi, ktory bedac la-
ikiem, nalezy do ludu Bozego, wierzy w Chrystusa i jest przez Niego powotany.
Obok tego fundamentalnego znaczenia, stowo Aadc juz w Nowym Testamencie
odnosi si¢ rowniez do prostych ludzi i stanowi podstawe do pozniejszego odrdz-
nienia zwyklych wiernych od cztonkéw wspdlnoty obarczonych jakims urzedem'®,
W tym kontekscie trzeba przypomnie¢, ze z czasem stowo to w zlatynizowanej
formie laicus stalo si¢ bliskie znaczeniowo, a nawet synonimiczne z saecularis
i plebeius19. Zwlaszcza w sredniowieczu stowo ,,laik” zaczeto oznaczaé osobe nie-
wyksztatcong (idiota, illiteratus). Czasami wyprowadzono stowo laicus od lapis,
by podkresli¢, ze Swiecki jest twardy, nieznajacy nauk. Paradoksalnie ostatnio w
niemieckiej nomenklaturze ,,laik” (Laie) przyjat charakter uprzywilejowanego
»stanu” w Kosciele. Chodzi mianowicie o $wieckich zaangazowanych w duszpa-
sterstwo, miedzy innymi jako referenci oraz asystenci pastoralni i parafialni®.
Takze w jezyku polskim czasami, gdy uzywa si¢ pojecia ,,laikat”, ma si¢ na uwa-
dze apostolsko ,,zaangazowany” laikat’'. To ukazuje nam drugi kierunek badan
podkreslajacy, ze wierny $wiecki ma nie tylko specyficzng wig¢z ze $wiatem, ale
przede wszystkim wlasne miejsce i zadania wewnatrz wspolnoty Kosciota. Sta-
nowi to zrodto dyskusji wokot tozsamosci laikatu, skoro P. Brugnoli twierdzi, ze
swiecki w relacji do swej sytuacji w $wiecie jest ujety bezposrednio i formalnie
w swej wiasnej modalnosci®, za§ C. Garcia — ze $wiecki definiuje si¢ nie tyle
przez to, co czyni w §wiecie, ile przez to, czym jest w Kosciele na mocy chrztu®.

3. Trzy wizje laikatu w KoSciele

W kontekscie powyzszych rozwazan warto wspomnie¢ o teologicznej reflek-
sji na temat miejsca i roli wiernych swieckich w Kosciele. Dla przyktadu J. Gro-
otaers ukazat trzy zasadnicze obrazy laikatu. Wyszedt od wciaz utrzymujgcej sig

7 Por. Y. M.-J. Congar, dz. cyt., s. 19; tenze, Laic et Laicat, art. cyt., kol. 79; J. Splett, Als Laie
in der Kirche. Reflexionen iiber ein zu weites Feld, ,,Geist und Leben” 1984, nr 4, s. 243; 1. De la
Potterie, L origine et le sens primitif du mot «laic», ,Nouvelle Revue Théologique” 80(1958), nr
90, s. 842.

8 por. P. Neuner, Der Laie in der Kirche, Lebendiges Zeugnis” 1987, nr 2, s. 35-36.

' Por. J. Gaudemet, Les laics dans les premiers siécles de I’Eglise, ,,Revue Catholique Interna-
tionale Communio” 1987, nr 12, s. 62; A. Faivre, Les laics aux origines de ['Eglise, Paris 1984,
s. 36-37; Ch. Pietri, Le Laicat dans ’Eglise du Bas-Empire, w: Les Laics et la vie de I’Eglise (Re-
cherches et Débats, 42), Paris 1963, s. 11-12; E. Wojcik, Laikat, w: Encyklopedia Katolicka, t. 10,
Lublin 2004, kol. 390.

D por. . Neuner, art. cyt., s. 34.

2 Por. E. Weron, Budzenie olbrzyma, Poznan 1995, s. 25.
2 Ppor. P. Brugnoli, dz. cyt., s. 33-35.

3 Por. C. Garcia, dz. cyt., s. 91-92.
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w niektorych srodowiskach dawnej wizji biernego i receptywnego wiernego, kto-
ry jest przedmiotem troski duszpasterskiej. Rozumie si¢ go jako stuchacza i wi-
dza celebracji eucharystycznej, nalezacego do sfery profanum i nie znajacego je-
zyka sacrum Kosciota oraz nie rozumiejacego Biblii. Jego zdaniem taki wierny,
definiowany w prawie kanonicznym przez to, czym nie jest, ma do dyspozycji
duchowos¢ drugiej kategorii, chyba Ze zdecyduje si¢ na monastyczny styl zycia,
niemozliwy do realizacji w jego naturalnych warunkach egzystencji. W tej wizji
swiecki jest wytgczony z wptywu na teologie KosSciota z racji niedowartosciowa-
nia sensus fidelium 1 godnoS$ci chrzcielnej, w porownaniu z rolg Kosciota naucza-
jacego 1 kaplanstwa stuzebnego. Jest tez wytaczony z rzeczywistego uczestnictwa
w zyciu liturgicznym przez zamiang psatterza na rézaniec i Komunii na adoracje
w sensie ekskluzywnym. Autor przyznaje jednak, ze taki wierny wylaczony
z wszystkich instancji decyzyjnych, pozbawiony adekwatnej duchowosci mal-
zenskiej, duchowosci sfery zawodowej 1 spotecznej, praktycznie wytaczony z pro-
ces6w kanonizacyjnych, robit juz przed Soborem miejsce klasycznemu obrazowi
wspotczesnego swieckiego, opartemu na swoistej dwubiegunowosci, definiujace;j
go jako cztowieka doczesnosci, w odroznieniu od kaptana jako cztowieka sfery
koscielnej. W tej wizji zadaniem duchownego jest celebracja liturgii i formacja
chrzescijan, a zadaniem $wieckich jest przemienianie $wiata. Swiecki to ten, kto-
ry na serio traktuje doczesnosé. W tym ujeciu Swiecki rozni si¢ w Kosciele od
duchownego i zakonnika, gdyz jego wlasnym terenem jest doczesno$¢, cho¢ jest
jednoczes$nie wezwany do aktywnego wkladu w wewnetrzne zycie Kosciota. Du-
chowo$¢ $wieckich wyrdznia tutaj przede wszystkim zycie matzenskie i rodzinne
oraz zaangazowanie w aktywnos¢ zawodowa oraz w relacje spoteczne. Ta wizja
nie wystarcza autorowi, skoro poszukuje ,nowej twarzy” S$wieckich, ktorzy,
utrzymujgc si¢ w konkretnych, danych im okolicznosciach zwyklego zycia, nie
podejmujg szczegolnych inicjatyw, by zmodyfikowaé swdj sposob istnienia od-
nos$nie ich zycia chrzescijanskiego. Wida¢ tu wptyw refleksji Y. Congara, ktory
pisal, ze §wiecki to chrzeScijanin sine addito. Tym razem to duchowni i zakonni-
cy sa wylaczeni z definicji. To konfrontacyjne ujecie autor laczy z futurystycz-
nymi rozwazaniami na temat celibatu i braku $wieckiego zawodu duchownych,
ktore jego zdaniem sg przejsciowym fenomenem historycznym. Sktania go to do
tezy, ze klasyczne ujecie $wieckich i ich duchowosci opartej na zyciu matzen-
skim i rodzinnym oraz zaangazowaniu zawodowym straci w przyszto$ci charak-
ter specyficzny i bedzie wymagato nowego opracowania”.

4. Pie¢ form uprawiania teologii laikatu

Roézne ujecia laikatu znajduja odzwierciedlenie w zréznicowanej refleksji
teologicznej. Leonard Doohan w ksigzce The Lay-Centered Chuch wymienil pig¢

2* Por. J. Grootaers, Un texte qui est loin déja, w: L’apostolat des laics (Unam sanctam, 75),
Paris 1970, s. 232-236.
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modeli posoborowej teologicznej refleksji na temat laikatu, wraz z ich zastugami
i brakami. Najpierw znajdujemy tam teologi¢ postugi rozumianej jako narzedzie,
w postaci kanonicznego mandatu Akcji Katolickiej, czy w $wieckich postugach
tworzonych przez ustanowienie. Ten typ refleksji moze prowadzi¢ do klerykali-
zacji i do pewnego zawezenia rozumienia laikatu, gdyz Swieccy, przed misja
otrzymang z ramienia hierarchii, juz sg obdarzeni misjg przez samego Chrystusa
ito od momentu chrztu. Drugim nurtem jest teologia koscielnej obecnosci w
$wiecie, ktora wyznacza specyficzng, a czasami ujmowang ekskluzywnie misje
laikatu w sferze §wieckiej. Koncepcja ta moze prowadzi¢ do nieadekwatnego
i powierzchownego odréznienia tego, co sakralne, od tego, co doczesne i §wiec-
kie. Najczes$ciej nie uwzglednia ona zadan laikatu wewnatrz wspodlnoty Kosciota.
Podobnie jest z teologia przemiany §wiata, w ktorej §wieccy nie tylko dziataja
w $wiecie, ale i dla §wiata, starajac si¢ o konsekracje $wiata Bogu. Autor rowniez
tu zauwaza pewne ryzyko pomijania innych aspektow zycia i misji $wieckich,
zwlaszcza wewnatrz wspolnoty koscielnej, jak i zapominania o potrzebie Bozej
taski do pozytywnej przemiany §wiata. Kolejng forma refleksji nad laikatem jest
motywowana oddaniem sprawiedliwosci swieckim eklezjalna restrukturyzacja,
majaca na celu coraz glebsze przechodzenie od instytucji do wspolnoty, od
akcentowania hierarchii do idei Ludu Bozego, od wylacznej misji hierarchii do
misji catego Kosciota, ktora wynika z fundamentalnej, otrzymanej na chrzcie,
kaptanskiej godnos$ci. Chodzi tu wigc przede wszystkim o de-klerykalizacje, ale
czasami takze o demokratyzacj¢. Poza wspomnianym przez autora niebezpie-
czenstwem dewaluacji roli zwyktych chrzescijan nienalezacych do elity oraz ten-
dencja do zaniedbywania zaangazowania w §wiecie w wyniku skupienia si¢ na
wewnatrzkoscielnych zadaniach i rolach, trzeba by réwniez przypomnieé, ze
obca strukturze Ko$ciota idea demokracji prowadzi do niepotrzebnych napieé. To
samo niebezpieczenstwo kryje si¢ w ostatniej formie teologii, ktora stawia na
odkrywanie tozsamosci $wieckich przez nich samych, twierdzac, ze dojrzata teo-
logia laikatu dopiero powstanie i bedzie rezultatem przemyslen samych §wiec-
kich. Wida¢ tu wyraznie niebezpieczenstwo braku poczucia przynaleznosci do
struktury i instytucji Kosciota™.

Wydaje si¢, ze w dzisiejszych dyskusjach teologicznych prawdziwym punk-
tem zapalnym jest udziat §wieckich w munus regendi. Hans Kiing krytykowat
soborowy Dekret o apostolstwie $wieckich za to, ze nic nie mowi o uczestnictwie
$wieckich w decyzjach podejmowanych w Kosciele®®. Zdaniem niektorych auto-
réw powrdt do zrodet w reformach koscielnych nie uwzglednit chocby faktu, ze
w starozytno$ci $wieccy mieli wptyw na wybor biskupa. Sw. Leon Wielki wyra-
zak te zasade stowami: ,,Qui praefuturus est omnibus ab omnibus eligatur”. Trze-

25 Zob. J. Dupuis, Lay people in Church and World. The Contribution of Recent Literature to
a Synodal Theme, ,,Gregorianum” 1987, nr 68, s. 363-365; por. Y. M.-J. Congar, dz. cyt., s. 13.

% por. H. Kiing, La participation des laics aux décisions dans I’Eglise. Une lacune dans le
Décret sur I’apostolat des laics, w: L’apostolat des laics, dz. cyt., s. 285.
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ba jednak pamigtaé, ze szukanie wplywow, naduzycia i zmieszanie z polityka
sprawity, iz Kosciot shusznie zaczat unikaé uczestnictwa $wieckich w wyborze
biskupow?®’. Warto tu przytoczy¢ opinie $wieckiego, Jerzego Turowicza, ktory
odniost si¢ do brytyjskiego rozréznienia miedzy decision-taking i decision-ma-
king, czyli miedzy podejmowaniem decyzji a jej przygotowywaniem. Podejmo-
wanie decyzji jest aktem wladzy, ktora w Kosciele nalezy do hierarchii. Nato-
miast przygotowanie decyzji winno by¢ takze udziatem §wieckich, tym bardziej
gdy ich te decyzje dotycza™. Z drugiej strony, nie bez znaczenia jest tu przestro-
ga W. Kaspera, ze nowa forma ucieczki od $wiata jest pokusa, by zadania $wiec-
kich widzie¢ przede wszystkim w wewnatrzkoscielnych obszarach®.

5. Problem swoistej duchowosci ludzi swieckich

Powyzsze dyskusje na temat tozsamosci czlowieka §wieckiego znajduja od-
zwierciedlenie w kwestii swoistej duchowosci laikatu. Jedni autorzy, jak Y. Con-
gar twierdza, ze nie ma wlasnej duchowosci $wieckich, bo ich duchowos¢ jest
zwyczajnie duchowoscia chrzescijanska®’. Innego zdania jest E. Weron, zdaniem
ktorego istnieje tyle r6znych duchowosci, ile odrebnych powolan w Kosciele i w
$wiecie’'. Warto w tym kontekscie przypomnie¢, ze Lineamenta Synodu Bisku-
poéw na temat powolania i misji Swieckich z 1987 roku, zalecity rozwijanie du-
chowosci laikatu®®. Faktem jest, ze posrod wielu kryteriow specyfikacji poszcze-
gblnych duchowosci znajduje si¢ kryterium antropologiczno-psychologiczne,
uwzgledniajace roznice duchowosci poszezegdlnych stanow w Kosciele™.

Odnosnie do ludzi $wieckich coraz cze$ciej mowi si¢ o odpowiadajacej im
duchowosci inkarnacyjnej. E. Weron powtorzyt za Brugnolim, ze Kos$ciot spetnia
zadanie przedtuzania i realizowania w sobie podwdjnej mitosci Chrystusa, czyli
mitosci eschatologiczno-transcendentnej i rekapitulacyjno-kosmicznej poprzez
zroznicowanie stanow koscielnych. Kosciot bowiem w stanie rad ewangelicz-
nych ukazuje swa egzystencje i postannictwo transcendentno-eschatologiczne,
w stanie kaptanskim postannictwo transcendentno-posredniczgce, a w stanie

2" Por. Y. M.-J. Congar, dz. cyt., s. 329-333; Ch. Pietri, dz. cyt., s. 17-21.

2 Por. J. Turowicz, Kosciél nie jest todzig podwodng. Wybér publikacji z lat 1964-1987,
»Znak” 1990, s. 70.

¥ Por. W. Kasper, Berufing und Sendung des Laien in Kirche und Welt. Geschichtliche und
systematische Perspektiven, w: Stimmen der Zeit, t. 205, Freiburg 1987, s. 587-588.

3% Por. Y. M.-J. Congar, dz. cyt., s. 559n.

31 Por. E. Weron, Budzenie olbrzyma..., dz. cyt., s. 73; tenze, Teologia Zycia wewnetrznego...,
dz. cyt., s. 47-52.

32 Por. I. Dupuis, Lay people in Church and World..., dz. cyt., s. 387.

33 Por. A. G Matani¢, La spiritualiti come scienza. Introduzione metodologico allo studio del-
la vita spirituale cristiana (Spiritualita, 7), Edizioni Paoline 1990, s. 47-49.
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$wieckim egzystencje inkarnacyjno-rekapitulacyjna’*. W dyskusji z F. Blachnic-
kim, przeciwnym duchowosci wcielenia, Weron stwierdzit, ze nie chodzi w niej
o pomijanie krzyza, gdyz rowniez Swieckiego obowiazuje zachowanie rad ewan-
gelicznych. Réznica migdzy duchowoscig inkarnacyjng a duchowos$cia eschato-
logiczng polega na przesunigciu akcentéw i1 zadna duchowos$¢ nie moze opierac
si¢ na jakiej$ jednej tajemnicy z zycia Chrystusa, z pomini¢ciem innych prawd
chrzescijanskich®. Bowiem nie mozna stawia¢ sprawy w ten sposob, jakby du-
chowos¢ $wieckich opierata si¢ na tajemnicy wcielenia Stowa, a zakonna i ka-
ptanska bazowata na tajemnicy zbawczej $mierci Chrystusa na krzyzu. Nie wol-
no odlaczaé tych dwoch tajemnic od siebie™.

Wida¢ tu wyraznie proby odpowiedniego wywazenia elementu inkarnacyjne-
go 1 eschatologicznego w duchowosci laikatu. Duchowo$¢ §wieckich po Soborze
Watykanskim II nie jest juz duchowoscig typu monastycznego czy klerykalnego,
ani ucieczkg od $wiata, ale zanurzeniem w nim z checig przemiany go wedtug
planu Bozego. Swiat jest miejscem u$wiecenia i spotkania Boga. Duchowos$¢ in-
karnacji nie dotyczy tylko aspektu socjologicznego, ale rozwija si¢ na plaszczyz-
nie wilaczenia Kosciota w $wiat zgodnie z tajemnicg wcielenia. To nie oznacza
zapomnienia, ze nie jest si¢ z tego $wiata. Takze §wiecki ma pamigta¢ o trans-
cendencji, o dystansie wobec §wiata, ktory nie jest brakiem zainteresowania, ale
zblizeniem si¢ do $wiata z perspektywy odkupienia, wyzwalajacym $wiat z jego
struktur grzechu i promujagcym wartosci Krolestwa™".

Z wyzej wymienionymi kwestiami lacza si¢ dyskusje na temat powotania do
mistyki w zyciu ludzi $wieckich®. Innym istotnym zagadnieniem jest relacja
modlitwy do pracy®. Wraz z tym szeroko omawiana jest koncepcja ascezy, ktéra
bardziej pasuje do warunkéw zycia posrod $wiata®. Innym polem dyskusiji jest
miejsce 1 rola rad ewangelicznych w zyciu laikatu. W kwestii tej Brugnoli zdaje
si¢ reprezentowac najbardziej wywazone stanowisko, ujmujace réznice miedzy
istotg a forma realizacji. Na podstawie analizy roznych pogladéw takich autorow,
jak: L. Herling, H. Urs von Balthasar, F. Wulf, A. Brunner, R. Carpentier,
G. Lazzati, A. Auer, K. Rahner, C. Truhlar, B. Hiring czy R. Egenter, autor pod-
kreslit prawo wzajemnej normatywnos$ci i komplementarnosci stanu rad ewange-
licznych i stanu zycia $wieckiego, gdyz jego zdaniem zakonnik nie reprezentuje
taski eschatologicznej Jezusa, lecz tylko typologicznie aspekty eschatologiczno-

3% Por. E. Weron, Teologia zycia wewnetrznego..., dz. cyt., s. 75.

3 por. tamze, s. 87-89.

38 Por. tenze, Budzenie olbrzyma..., dz. cyt., s. 112.

37 Por. C. Garcia, dz. cyt., s. 169-170.

38 Por. W. Stomka, Swieto$¢ na Swieckiej drodze zycia, Poznan-Warszawa 1981, s. 243-244.
3 Por. E. Weron, Teologia zycia wewnetrznego..., dz. cyt., s. 173-178.

40 Por. E. Larkin, Die Askese im modernen Leben, ,Internationale Zeitschrift fur Theologie
Concilium” 1966, nr 2, s. 703-707.
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transcendentne tej taski, a §wiecki nie reprezentuje taski inkarnacyjno-rekapitu-
lacyjnej, ale tylko aspekty kosmiczno-rekapitulacyjne tej samej taski, ktora istot-
nie jest zaréwno transcendujaca jak i zbawiajaca $wiat’'. Trzeba tez przypo-
mnie¢, ze dyskusje na temat roli rad ewangelicznych znajdujg zastosowanie
w spornej kwestii ustalenia odpowiedniej duchowos$ci instytutow $wieckich.
Mamy tu caly wachlarz opinii, od kwestionowania prawdziwej §wieckosci ich
cztonkow, przez akcentowanie ich zycia posrod §wiata, az po stanowisko przy-
znajace im zadanie rozwijania duchowosci tak §wieckiej, jak i konsekrowanej*.

6. Relacyjne ujecie natury i duchowosci laikatu

Réznorodnos¢ problemow zwigzanych z naturg i duchowoscig laikatu sktania
do ujgcia jej w ramach rzeczywistosci Kosciota-komunii, ktory charakteryzuje
si¢ rownoczesna obecnoscia réznorodnosci i komplementarnosci powotan oraz
warunkéw zycia, postug, charyzmatéw i odpowiedzialnosci®. Z tym wiaze sie
proba ujecia cztowieka Swieckiego w jego roznorodnych relacjach. Sama idea
relacyjnos$ci duchowosci po glebszej analizie pokazuje, ze moze by¢ rozwijana
w trzech kierunkach. Juz w pierwszych rozdziatach Ksigegi Rodzaju Bog powie-
rzyt cztowiekowi potrojng misje¢: strzezenia Bozego obrazu w sobie, rozmnazania
si¢ 1 czynienia ziemi poddang. Dla E. Stein stanowito to podstawe do wyszcze-
golnienia potrojnej relacji cztowieka, mianowicie relacji do Boga, do wspdlnoty
ludzkiej i do $wiata**.

Inspirujace mogg tu by¢ wnioski C. Garcia na temat odnowy soborowej. Jego
zdaniem prawdziwy $wiecki w wymiarze transcendencji otwiera si¢ na Boga
i rozwija t¢ otwartos¢ w formie kontemplacji i poszukiwania misterium, w wy-
miarze komunii braterskiej otwiera si¢ na spotkanie z innymi wiernymi, przyjmu-
jac zycie KosSciota i rozwijajgc je jako przestrzen wolnego spotkania z ludzmi,
aw wymiarze misji czuje si¢ postany do wyrazania przed innymi przestania
i rzeczywisto$ci mitosci, ktorg sam otrzymat. Tak to ujmuje rowniez adhortacja
Jana Pawta II Christifideles laici, méwiac w pierwszym rozdziale o godnos$ci
swieckich w Ko$ciele-Misterium, w drugim o uczestnictwie $wieckich w zyciu
Kosciota-Komunii, a w trzecim o wspotodpowiedzialnosci swieckich w Koscie-
le-Misji. Takze pozostate dwie adhortacje, skierowane do poszczegodlnych stanéw
zycia w Kosciele, a wigc Pastores dabo vobis i Vita consecrata zachowuja ten

“por, P, Brugnoli, dz. cyt., s. 251-277.

2 Por. H. Urs von Balthasar, Gottbereites Leben. Der Laie und der Ritestand. Nachfolge Chri-
sti in der heutigen Welt, Freiburg 1993, s. 114-115; J. Beyer, art. cyt., s. 158-169; G. Thils, Les laics
et l’enjeu des temps «post-modernes» (Cahiers de la Revue Théologique de Louvain, 20), Louvain-
la-Neuve 1988, s. 10-12; K. Rahner, dz. cyt., s. 342; P. Brugnoli, dz. cyt., s. 69-81; P. Walkiewicz,
Duchowosé¢ swieckich konsekrowanych, Lublin 2003, s. 161-163.

3 por. C. Garcfa, dz. cyt., s. 92-95.

4 Por. E. Stein, Probleme der Frauenbildung, w: Die Frau, Freiburg 1959, s. 138-139.
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potrdjny podziat relacji do misterium, komunii i misji*’. Od strony relacji do Bo-
ga t¢ potrdjng wiez wyrazala juz $w. Katarzyna ze Sieny, gdy blagata o mitosier-
dzie dla niej samej, Kociota i $wiata™. Ten potréjny podziat ze wzgledu na spe-
cyficzne relacje cztowieka $wieckiego do wspolnoty Kosciota, do $wiata i do
Boga lezy réwniez u podstaw moich rozwazan na temat wiernych swieckich, za-
wartych miedzy innymi w ksigzce pt. Co mam czynic, aby osiggnqgc¢ zycie wiecz-
ne. Duchowos¢ chrzescijanska na Swieckiej drodze zycia (Krakow 2008).

Przedmiotem naszych refleksji byty wspotczesne kierunki badan nad ducho-
woscig ludzi $wieckich. Poniewaz duchowo$¢ ta jest nierozerwalnie zwigzana
z teologig laikatu, trzeba bylo siggnac¢ rowniez do dyskusji na temat aktualnosci
podziatu na trzy stany zycia w Kosciele, tozsamosci czlowieka swieckiego, roz-
nych uje¢ jego natury i misji w Kosciele. To pozwolito nam wymieni¢ gtéwne
kierunki uprawiania teologii laikatu i nastgpnie zaja¢ si¢ problem specyficznej
duchowosci ludzi §wieckich. Z punktu widzenia metodologicznego zauwazamy,
ze niektorzy autorzy postepuja bardziej dedukcyjnie i starajg si¢ wyprowadzaé
podstawowe tezy z nauczania Kosciola. Inni, w sposob bardziej redukcyjny, sta-
raja si¢ wyjs¢ od fenomenologicznego opisu kontekstu zycia i doswiadczen ludzi
swieckich. Najczesciej jednak oba podejscia splatajg si¢ ze sobg. Tak jest rOwniez
w proponowanej w ostatnim punkcie, relacyjnej koncepcji teologii i duchowosci
swieckich, jako najbardziej odpowiadajacej komunijnej wizji Kosciota.

THE SPIRITUALITY OF LAY PEOPLE — ANEW THEOLOGY?

Since the Second Vatican Council, a great re-awakening of interest in lay pe-
ople’s theology, including the lay people’s spirituality, has been noticed. A sign of
this interest is the large quantity of publications. Such a rich material can be a sour-
ce of reflection on the directions in which research on lay people’s spirituality
develops. As this spirituality is inseparably connected with the theology of the
laity, it is necessary to refer to the theological discussion on the topic of validity
of the division in three states of life in the Church, identity of a lay person, diffe-
rent grasps of his nature and mission in the Church. This allows us to name the
major directions in which theology is pursued and next, to concern ourselves with
the issue of the specific lay people’s spirituality. From the methodological point
of view, some authors use deduction trying to draw the fundamental theses from
the teaching of the Church. Others, using induction, try in their investigation to
begin with the phenomenological description of the context of life and experien-
ce of the lay people.

# Por. C. Garcia, dz. cyt., s. 119-120.
“ Por. Y. M.-J. Congar, dz. cyt., s. 132.
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TEOLOGIA DUCHOWOSCI
WOBEC NOWYCH RUCHOW RELIGIJNYCH

Nasze rozwazanie na temat roli teologii duchowosci w procesie rozeznawania
waloréw nowych ruchéw religijnych zaczniemy od motta zaczerpnigtego z org-
dzia papieza Jana Pawta Il skierowanego do polskiej Rady Ruchéw w 1994 roku:
,Niezwykty rozkwit ruchdéw i stowarzyszen katolikow $wieckich w Ko$ciele jest
jednym z wielkich znakow czasu, ktory trzeba ciggle na nowo odczytywac. [...].
Jest to dar Ducha Swigtego dla Ko$ciota w naszych czasach, ktérego nie wolno
zmarnowa¢. Dzisiaj odnowa Kosciota przebiega w znacznej mierze tg wilasnie
droga [...]. Otwarlo si¢ dla Kosciota bardzo wazne i nowe poniekad pole dziata-
nia. Trzeba w tej dziedzinie nadrabia¢ wiele zaleglosci, trzeba si¢ wiele uczy¢
i zdobywa¢ nowe doswiadczenia, a dotyczy to nie tylko $wieckich, ale takze
duszpasterzy”'.

Ten obszerny cytat zostat przytoczony w calosci ze wzgledu na jego bogac-
two 1 wielo$¢ poruszonych aspektow. Godne podkreslenia wydajg si¢ zwlaszcza
dwa sformutowania: ,,rozkwit ruchéw to znak czasu, ktory trzeba wcigz na nowo
odczytywac” i ze ,,w tej dziedzinie trzeba si¢ wiele uczy¢”. Jest wigc miejsce, i to
poczesne, na intelektualng prace w postaci teologicznej refleksji.

1. Uwagi wstepne
a) ,,Nowe ruchy religijne...” — nazwa teologicznie adekwatna?

Zwrd¢my najpierw uwage na problem upowszechnienia si¢ sformulowania
,howe ruchy religijne”, ktore wydaje si¢ utworzone specjalnie po to, aby odsungé

* Bp prof. dr hab. Andrzej SIEMIENIEWSKI — biskup pomocniczy Archidiecezji Wroctawskiej
(wysw. 1985); delegat KEP ds. Federacji Bibliotek Koscielnych ,,FIDES”; kierownik Katedry Teo-
logii Duchowos$ci PWT we Wroctawiu; zwigzany z Ruchem Swiatto-Zycie i katolicka Odnowa w
Duchu Swietym; autor licznych publikacji z duchowoéci.

! Jan Pawet 11, Oredzie Jana Pawla 1l do uczestnikéw I Kongresu Ruchow Katolickich, War-
szawa, czerwiec 1994, (Watykan, 31 V 1994), [http://www.kongresruchow.pl/modules/artykuly/-
article.php?articleid=100 [13 X1 2010)]
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od siebie problem warto$ciowania ruchow, o ktorych tu mowa. Jest to pojecie
abstrahujgce od problemu religijnej prawdy, ktére zastgpilo terminy nasycone
warto$ciowaniem: czy to pozytywnym (a wigc ,,ruchy eklezjalne” lub ,,ruchy od-
nowy Kosciola”), czy to negatywnym (czyli ,,sekty”). Czy jednak w ten sposob
nie zatarla si¢ granica odrdzniajaca opis socjologa, niezainteresowanego rodza-
jem religii inspirujacej jaka$ grupe spoteczna, od opisu katolickiego teologa, kto-
ry jest — wrecz przeciwnie — zywotnie zainteresowany tym, ku jakim religij-
nym tresciom prowadzi uczestnikow dany nowy ruch religijny.

Dla katolickiego teologa nie jest raczej obojetne, czy w latach siedemdziesia-
tych XX wieku mtodziez angazowata si¢ w struktury Ruchu Swiatto-Zycie, czy
w struktury Miedzynarodowego Ruchu Swiadomosci Kriszny, cho¢ w oczach so-
cjologa oba te ruchy mogly spetnia¢ analogiczne funkcje w zyciu mtodego po-
szukiwacza religijnego do$wiadczenia. Dla teologa nie jest tym samym fala
wciggajgca szerokie rzesze katolikow w mentalno$¢ New Age i inna fala, pocia-
gajaca na §wiecie miliony wiernych do ruchu odnowy charyzmatycznej. Nie jest
obojetne, czy mowimy o ,.$wigtych Kosciota” czy tez o ,,wybitnych postaciach
$wiata religii”; czy o ,,dziejach pierwotnego Kosciota” czy tez o ,historii prze-
mian starozytnej religijnosci w basenie Morza Srodziemnego”.

Te dwa przyktady ilustrujg zapewne wystarczajgco problem wyrazajacy si¢ w
pytaniach: czy pojecie nowych ruchéw religijnych jest wystarczajaco uzyteczne
dla katolickiego teologa?; czy utatwia teologiczng prace?; czy tez moze t¢ prace
utrudni, prowadzac do trudnosci w odrdznieniu tych ruchéw, ktore budujg Ko-
sciot Jezusa Chrystusa, od tych, ktore Kosciot ostabiaja? Moze okazac sig, ze
najwazniejsza zaleta tego pojecia jest to, ze nie trzeba nikomu si¢ narazi¢. Po-
dobnie wigc jak teologia dogmatyczna warto$ciuje oceniajac, co jest, a co nie jest
zgodne z naukg Kosciota katolickiego, a teologia moralna warto$ciuje oceniajac
czyn ludzki jako dobry lub zly, tak i teologia duchowos$ci prowadzac swoja re-
fleksj¢ nad ruchami nie powinna ucieka¢ od ich warto§ciowania i oceny, dlatego
tez moze $mialo sigga¢ po pozytywne okreslenie ,,ruch odnowy Kosciota”, czy
tez — bardziej z tacinska, ,,ruch eklezjalny”.

b) ,,...trzeba ciggle na nowo odczytywaé”

Drugi problem, ktéry warto od razu zasygnalizowaé, to niebywata dynamika
przemian wewnatrz ruchow eklezjalnych. Kto$, kto przyzwyczait si¢ utozsamiaé
ruch odnowy charyzmatycznej z ,,mlodzieza $piewajaca oazowe piosenki w sal-
kach”, moze czu¢ si¢ zaskoczony po odkryciu, ze w jego diecezji w Odnowie
wiekowo dominuja emeryci, a mlodziez jest obecna gdzie indziej: w Lednicy czy
w grupach harcerskich. Kto$ inny poczuje si¢ zdziwiony kolejkami w zapisach na
zamknigte rekolekcje prowadzone przez zakonnikow w lokalnym sanktuarium
albo tym, ze Radio Maryja zmobilizowato wyjatkowa liczbe mlodziezy na do-
rocznym zjezdzie na Jasnej Gorze.
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c) Potrzeba rozroznien

Kolejne zagadnienie to potrzeba zauwazenia niezwykle waznych zroznico-
wan w obrebie wspolczesnego fenomenu obejmowanego wspolna nazwa ,,ruchy
eklezjalne”. Odroéznia si¢ wigc w literaturze teologicznej trzy zasadnicze rodzaje
ruchow eklezjalnych: ruchy mobilizacji, ruchu reformy i ruchy spetniajace role
analogiczng do Kosciota lokalnego.

Ruch mobilizacji ma na celu wspieranie i realizowanie rozmaitych praktycz-
nych przedsigwzig¢. Na przyklad Akcja Katolicka najczesciej wyraza swojg sile
W organizacyjnym wspieraniu inicjatyw szkoleniowych, formacyjnych, roczni-
cowych lub kultycznych. Rodzina Radia Maryja apeluje do swoich czlonkéw
o wspieranie dziatalnosci owego katolickiego radia i Telewizji Trwam. Sita ruchu
polega na zmobilizowaniu cztonkéw do aktywnosci na rzecz danego dzieta.

Ruch reformy ma na oku zmiang stanu rzeczy w jakiej$ dziedzinie koscielne-
go zycia. Ruch liturgiczny polega na zwigckszeniu $wiadomosci i intensywnosci
przezywania liturgii. Ruch ekumeniczny ma na celu poglebienie wzajemnej wie-
dzy o réznych wyznaniach chrzescijanskich i doprowadzenie do wspolnych dzia-
fan, na przyktad charytatywnych.

Niekiedy jednak méwige o ruchu eklezjalnym mamy na mysli takie srodowi-
sko, ktore stopniowo zmierza do przejecia niektorych funkcji Kosciota lokalne-
go. Wprawdzie Sobor Watykanski Il nawet rodzine chrze$cijanskg nazywa ,,jak-
by Kosciotem domowym” (velut ecclesia domestica)’, ale tu mamy na mysli
raczej ruch funkcjonujacy prawie jak Kosciot lokalny. Kosciot lokalny urzeczy-
wistnia si¢ tam, gdzie ludzie przyjmuja chrzest w imi¢ Trojcy Swigtej, gdzie bio-
rg udzial w Wieczerzy Panskiej, przejawiaja swojg kulture w liturgii lub koordy-
nujg swoj charyzmatyczny apostolat §wieckich (por. AG 21). Jest to Kosciot
lokalny w sensie lokalno$ci ludzkiej (Humandértlichkeit)’. Akcent pada nie tyle na
geograficzng lokalizacj¢ miejsca (parafia, diecezja), co raczej na wspolnote ludzi
mogacych pochodzi¢ geograficznie z réznych miejsc.

By¢ moze najlepiej wida¢ to w grupach neokatechumenatu, ktére stajg si¢
zwyklym miejscem przezywania liturgii niedzielnej Eucharystii przez bardzo
wiele lat. Praktycznym sposobem urzeczywistnienia takiego rozumienia Kosciola
lokalnego sg takze wspolnoty zycia francuskiej Odnowy Charyzmatycznej. Roz-
budowuja one soborowe pojecie Kosciota lokalnego rozumianego na sposob
»ludzkiego miejsca” (humanortlich) przez koscielno$¢ reprezentatywno-jakoscio-
wa (reprdsentativ-qualitativ) 1 na sposob Pawlowej ,,wspolnoty domowe;j” (por.
Rz 16, 5): ,,Eklezjalna najmniejsza grupa (Kleinstgruppe) jako zarodek, zaczatek,

2 A. Ganoczy, Zur Ekklesiologie der charismatischen Gemeinden und Sekten, ,Concilium”
3(2003), s. 327.

3 Por. tenze, Wesen und Wandelbarkeit der Ortskirche, »Theologische Quartalschrift”
158(1978), s. 2-14.
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ognisko, komorka poczatkowa i podstawa jednego, §wietego, powszechnego
i apostolskiego Kosciota wydaje mi si¢ by¢ tg wlasnie dynamiczng struktura, kto-

. . . ;. s ;s 4
ra obiecuje nam jako$ciowo lepsza przysztos¢ Kosciota™.

2. Ruch ludu Bozego?

»Zawsze w Kosciele istniat ruch, gdyz zawsze w istniaty zmiany w Kosciele.
[...] .Zycie chrzescijanskie uprzedza wszelka refleksje i chociaz obszerna reflek-
sja jest niezbedna, to jednak sila tego zycia nie zalezy od niej — albo tylko
w bardzo niewielkim stopniu™. Ta celna uwaga pomaga nam zrozumie¢, Ze pro-
blematyka ruchow jest nie tylko refleksja nad czyms$ przypadkowo dodanym do
istniejacego zupelnie niezaleznie Kosciola, ale ze dotyczy samego sedna chrze-
$cijanstwa. Zapewne obserwujemy zmiany w koscielnej §wiadomosci dotyczacej
tej materii.

a) Przemiany mentalnosci ostatnich czasow

Przed Soborem Watykanskim II hierarchia katolicka wychodzita w traktowa-
niu ruchow koscielnych z modelu bazujacego na naturalnej tkance zycia spotecz-
nego: podzial na dwie plcie, podziat wedhug réznic pokoleniowych, podziat we-
dlug 16l spotecznych i wedlug warstw spotecznych. Naturalne wydawato si¢ wigc
osobne zrzeszenie mlodziezy zenskiej i mlodziezy meskiej, osobne stowarzysze-
nia dla lekarzy, potoznych i robotnikow chrzescijanskich oraz chrzescijanskich
kupcow. Taka byta podstawowa struktura przedwojennej Akcji Katolickie;j.

Po Soborze dokonato si¢ przejscie do koegzystencji niepodobnych do siebie
modeli organizacyjnych: zrzeszenia wyrdzniaja si¢ nie na podstawie naturalnych
wiezi (wiek, warstwa spoteczna, zawod), ale na podstawie charyzmatu danego
ruchu koscielnego®. Istnieje tu oczywiscie pewne ryzyko, zasygnalizowane zresz-
tg juz dawno przez anglikanskiego apologete C. S. Lewisa: tatwo ulec pokusie
zamiany terytorialnej parafii, ktora jest mi dana niezaleznie od moich upodoban
i wyborow, na grup¢ chrzescijanska, ktora sam sobie dobratlem zgodnie z moim
religijnym gustem.

Kolejna réznica: przed Soborem zrzeszenia (np. Akcja Katolicka) pragnety
na pierwszym miejscu zmieni¢ §wiat. Pragnienie reformatio mundi jest takze sil-
nie obecne w Comunione e Liberazione oraz w Opus Dei, a takze w zrzeszeniach
charytatywnych: chodzi o akcentowanie religijno$ci w wymiarze socjo-politycz-

4 Tenze, Zur Ekklesiologie der charismatischen Gemeinden, art. cyt., s. 335.

> E. Poulat, Das grofie Abenteuer des Mouvement Catholique in Frankreich (19.-20. Jahrhun-
dert), ,,Concilium” 3(2003), s. 305. 312.

® Por. E. Pace, Seid fruchtbar und vermehrt euch: Von der organizistisch-geschlossenen zur vie-
lfdltigen Organisations kultur im zeitgendssoschen Katholizismus, ,,Concilium” 3(2003), s. 314-315.
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nym i spoleczno-charytatywnym. W Akcji Katolickiej gtownym motywem zrze-
szania nie byla intensywniejsza religijnos¢ osobista, ale bardziej skuteczne prze-
ksztatcanie $wiata. Obecnie silniejsze jest pragnienie stworzenia wspolnoty poza
oficjalnie istniejaca instytucjg religijng, a motywem jest pragnienie powrotu do
pierwotnej wspolnoty chrzeécijanskiej i osobiste odkrycie taski chrztu (co zawie-
ra w sobie implicite krytyke religijno$ci opartej gtownie na przynaleznosci socjo-
logicznej, ptynacej z urodzenia w Kosciele)'.

b) Teologiczne napiecia
pomocne w zrozumieniu dynamiki ruchow eklezjalnych

Czgsto przytacza si¢ dla lepszego zrozumienia fenomenu ruchoéw odnowy
Kosciota nieuchronne napigcia istniejace zawsze we wspolnocie uczniow Chry-
stusa.

Pierwsze z nich tworzy para poje¢: charyzmat i urzad. Mozna je tez wyrazi¢
(moze nawet lepiej?) przez napiecie: wydarzenie — instytucja®. Instytucja rozu-
miana jest wtedy jako przewidywalny dar Bozy, za$ wydarzenie jako nieprzewi-
dywalny dar Bozy.

Drugie z nich powstaje migdzy strukturg terytorialng a strukturg ponadteryto-
rialng. Jan Pawel II bywat nawet krytykowany za to, ze zbytnio otwiera si¢ na
,ponadterytorialne” (iiberterritoriale) inicjatywy 1 zrzeszenia, obejmujgce roz-
maite formy zycia chrzescijanskiego’. Wiek XX widzial powstanie w catym
$wiecie wspolnot powolanych przez ruchy $wieckich dla przezywania duchowo-
Sci i apostolatu. Nalezy przy tym wciaz szuka¢ rownowagi z zasadg terytorialno-
sci (Territorialprinzip), zgodnie z ktora tradycja przyznaje prymat nad nieteryto-
rialnymi formami ko$cielnymi'’.

W obrebie katolickiej struktury koscielnej uznane ko$cielne ruchy (Bewe-
gungen) upowszechniaja tendencje, ktora nie jest sama w sobie nowa, ale nigdy
nie byla dominujgca. Chodzi o nowg oceng pierwszenstwa terytorialnosci jako
kryterium podziatu wewnatrzko$cielnego (diecezje, parafie)''. Zresztg historia
chrzescijanstwa to od poczatku takze cykliczne pojawianie si¢ ruchow, wobec
ktérych stawat autorytet koscielny'>. Typowym przyktadem s3 zakony: tworza
one ,,stan, ktory opiera si¢ na profesji rad ewangelicznych, nie dotyczy hierar-

7 Por. tamze, s. 318.
8 A. Ganoczy, Zur Ekklesiologie der charismatischen Gemeinden, art. cyt., s. 331.

® J.-P. Durand, Katholische Glaubensgemeinschafien und Bewegungen seit dem 20. Jahrhun-
dert, ,,Concilium” 3(2003), s. 338.

10 Tamze, s. 341.

"' L. Diotallevi, ,, Katholizismus auf dem Weg zur Sekte”? Eine alte Hypothese fiir neue Pro-
bleme, ,,Concilium” 3(2003), s. 349.

12 Por. E. Pace, art. cyt., s. 322.
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chicznej struktury Ko$ciota, nalezy jednak nienaruszalnie do jego zycia i $wigto-
sci” (LG 44; KKK 914).

¢) Pierwotny ruch chrzescijanski

Poczawszy od lat siedemdziesigtych XX wieku rozwingt si¢ nurt socjolo-
gicznego stawiania problemow w obrebie nauk biblijnych. Uwazano, ze pierwot-
na wspolnota powolujaca si¢ na Jezusa, dziatala w formie ,,ruchu” (Bewegung)",
byt to bowiem ,,ruch warstw ludzi ubogich réznego pochodzenia, ktérych mozna
ujaé w pojeciu proletariatu” (K. Kautsky)'*. W ten sposéb pojecie ,,ruchu” poja-
wilo si¢ juz na poczatku dwudziestego wieku w zwigzku z pierwotnym chrzesci-
janstwem.

2. Wizja kard. J. Ratzingera: ruchy w historii Ko$ciola

Wedtug znanego tekstu kard. Josepha Ratzingera z 1998 roku dotychczasowe
uwagi moga mie¢ jednak tylko charakter wstepny: ,,Nie osiggniemy celu, jesli
jako punkt wyjscia przyjmiemy dialektyke [przeciwstawnych] zasad. Zamiast i§¢
tg droga, nalezy — moim zdaniem — przyja¢ perspektywe historyczng, ktora jest
spdjna z historyczng naturg wiary i Ko$ciota”"”.

Kardynat Ratzinger jak najstuszniej zauwazyt przy tym, ze Koscidt powszech-
ny uprzedza Koscioly lokalne, ktore powstaja jako jego konkretne aktualizacje.
»~Apostotowie nie byli biskupami konkretnych lokalnych Kos$ciolow, ale byli
wlasnie «apostotami», postanymi na caty §wiat i do catego Kos$ciota, ktory miat
powsta¢”. Lektura Dziejow Apostolskich i tekstow OjcoOw apostolskich pozwala
zaobserwowac ten proces, ktory polegat na tym, ze w rodzacych si¢ Ko$ciotach
istnialy dwa porzadki: ,,z jednej strony poshugi lokalnych Kosciotow, stopniowo
przyjmujace stabilne formy; z drugiej strony — postugi apostolskie, ktore wkrot-
ce nie byly juz zarezerwowane tylko dla Dwunastu (por. Ef 4, 10)”. Oczywiscie,
zycie koscielne jest pelne dynamiki i nie polega tylko na trwaniu zainicjowanej
poczatkowo struktury. Owszem, struktury majg swodj poczatek w ustanowieniu
przez Jezusa Chrystusa i w poczatkowych decyzjach Dwunastu, ale konkretne
ksztalty przybieraja zgodnie z wymogami kazdorazowych uwarunkowan histo-
rycznych. ,,W drugim wieku postugi wtasciwe dla Kosciota powszechnego stop-
niowo znikaja na rzecz postugi biskupiej”, dlatego tez ,,catkiem logiczne byto

13 C. Gianotto, Die Jesusbewegung, ,,Concilium” 3(2003), s. 286.
14 Cyt. za: tamze, s. 280.

15 J. Ratzinger, I Movimenti ecclesiali, speranza per la Chiesa e per gli uomini, 27 V 1998,
I, 3. — http://www.ratzinger.us/modules.php?name=News&file=article&sid=25 [18 IX 2004].
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wigc, ze w trzecim wieku pojawia si¢ w zyciu Ko$ciota element nowy, ktory
mozna juz nazwac «ruchemy: monastycyzm”l6.

Fenomen ruchu eklezjalnego przejmujacego pewne cechy Kosciota lokalnego
juz wtedy zaznaczyt swoja specyfike. Oto $w. Bazyli ,,musiat przyzna¢, ze nie da
si¢ calkowicie wtopi¢ monastycznego ruchu radykalnego nasladownictwa
[Ewangelii] w realia Kosciota lokalnego”, dlatego tez ,,ruch jest dla niego forma
posrednig miedzy grupg zdecydowanych chrzescijan otwartych na catos¢ Koscio-
la a zgromadzeniem monastycznym”. Ostatecznie za$ szczegdlowe rozwazania
historyczne prowadzg do wspaniatego, panoramicznego spojrzenia na catg histo-
ri¢ chrzescijanstwa: ,,Jesli spojrze¢ na histori¢ Kosciota w jej catosci, staje si¢
oczywiste, ze model Kosciota lokalnego zakorzenionego w postudze biskupiej,
jest strukturg fundamentalng (la struttura portante) i trwala na przestrzeni wie-
kow. Ale rownoczesnie strukture tg nieustannie przenikajg fale ruchow, ktore cia-
gle podkreslaja powszechny aspekt misji apostolskiej i radykalizm Ewangelii
i wlasnie dlatego stuzg zapewnieniu zywotnosci i prawdy duchowej w koSciotach
lokalnych™"”.

Ta panorama dziatania Ducha Swictego pozwala nam odkry¢ i zrozumieé
prawidtowosci w dziataniu Boga w historii, a wigc najpierw w monastycyzmie
misyjnym wczesnego Sredniowiecza za czasow Grzegorza Wielkiego (590-604),
Grzegorza 11 (715-731) 1 Grzegorza III (731-741), kiedy mnisi stworzyli wielki
ruch misyjny, ktory zanidst chrzescijanstwo ludom germanskim i s$wiatu Stowian.
Nastepnie dotyczy to reformy monastycznej w Cluny z wieku dziesigtego i ruchu
ewangelicznego, ktory zajasnial w trzynastym wieku ze $w. Franciszkiem i $w.
Dominikiem Guzmanem. To samo mozna odnie$¢ do ruchow ewangelizacyjnych
XVI wieku: jezuitow, franciszkanéw i dominikanow oraz ich misji w Ameryce,
Afrycie i w Azji. Ten sam klucz interpretacyjny wyswietli tez fenomen nowej fali
ruchow ewangelizacji, gtownie zenskich, w XIX wieku. Co ciekawe i najbardziej
inspirujace w tej teologicznej wizji kard. Ratzingera sprzed dwunastu lat to wia-
$nie to, ze ,,nalezy poszerzy¢ nasze pojecie sukcesji apostolskiej, jesli to pojecie
ma odda¢ wszystko to, co oznacza i czego wymaga”, poniewaz ,,prymat Piotra
istnieje po to, aby by¢ gwarancja dla wszystkich istotnych sktadnikow zycia
koscielnego i aby taczy¢ je w sposdb uporzadkowany ze strukturami Ko$ciotow
lokalnych™'®.

16 Tamze, 11, 2.
17 Tamze, 11, 2.

'8 Tamze, 11, 3; por.: M. Lamberigts, Der Pelagianismus: Von einer ethisch-religitsen Bewe-
gung zur Ketzerei und wieder zuriick, ,,Concilium” 3(2003), s. 290; A. Vauchez, Die religidsen
Laienbewegungen des Mittelalters, ,,Concilium” 3(2003), s. 298; S. Cavalletti, Le correnti spiritu-
ali del mondo giudaico, w: La spiritualita del Nuovo Testamento (Storia della spiritualita, 2), red.
G. Barbaglio, Bologna 1988, s. 21-40.
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TEOLOGIA DI SPIRITUALITA
DI FRONTE AI NUOVI MOVIMENTI RELIGIOSI

«La teologia spirituale davanti ai nuovi movimenti religiosi» — il tema
c’invita prima alle questioni circa la stessa nozione dei «nuovi movimenti». Qu-
esta nozione ¢ abbastanza profonda per rendere tutti i problemi della valutazione
dei diversi movimenti spirutuali e discernere quelli che aiutano alla costruzione
della Chiesa? Iniziando con questa domanda passiamo direttamente al problema
del posto dei movimenti ecclesiali nel cristianesimo contemporaneo. Diverse
rifflessioni che contrappongono la novita dei movimenti alla Tradizione trovano
finalmente la loro profondita nella proposta teologica di cardinale J. Ratzinger:
bisogna vedere i movimenti del rinnovamento della Chiesa nella prospettiva
storica, la quale di piu risponde alla realta incarnata della fede cristiana e della
Chiesa.
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SW. PAWEL APOSTOL: ZAPOMNIANE POCZATKI
MISTYKI CHRZESCIJANSKIEJ?

Jednym z najwazniejszych elementéw konstytuujacych chrzescijanstwo jest
poglebiona komunia ludzi z Bogiem. Inna sprawa, czy faktycznie jest ona realizo-
wana w praktyce. W kazdym razie — czy chcemy czy nie, czy zdajemy sobie z te-
go sprawe, czy tez nie — dwutysiacletnie dzieje chrzesScijanstwa w swej istocie
to historia zwigzkow Boga z ludzmi. Jesli do zasadniczych punktéw tej historii
nalezy gleboka komunia mi¢dzy Bogiem a ludZzmi, to poczesne miejsce przypada
mistykom chrze$cijanskim. Tego zagadnienia nie da si¢ jednak catosciowo pod-
ja¢ bez uwzglednienia pierwszych chrzescijan, a zwlaszcza §w. Pawta Apostota.

1. Mistyka chrzeScijanska — uwagi wstepne

Najpierw nalezy wyjasni¢, co rozumie si¢ pod pojeciem ,,mistyka chrzesci-
janska”. Przestanie wskazane przez przymiotnik ,,chrzescijanska” mamy prawo
uznaé za wystarczajaco zrozumiate. Pozostaje natomiast rzeczownik ,,mistyka”.
Nie jest moim zadaniem chocby pobieznie przedstawic zarys odnosnej problema-
tyki'. Relacje z Bogiem to rzeczywisto$¢ przebogata i w konsekwencji boska,
przerastajgca ludzi. Powyzsze uwagi wigza si¢ z robocza definicjg mistyki, jaka
tutaj przyjme¢: mistyka chrzeScijanska, to wilasciwa danemu chrzes$cijaninowi
$wiadomosé, ze Zyje on w bardzo zaawansowanej, glebokiej komunii z Bogiem®.

* Ks. dr hab. Wojciech MiszTaL, prof. UPJPII — prezbiter Diecezji Kieleckiej (wysw. 1987);
pracownik Wydzialu Nauk Spotecznych i Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Papieskiego Jana
Pawla II w Krakowie; kierownik Katedry Duchowosci Mediéw i Relacji Spotecznych; zasadnicze
kierunki badan: duchowo$¢ biblijna, duchowo$¢ mediow i relacji spotecznych. Wigcej informacji
na: www.wmisztal kielce.opoka.org.pl

' Zob. J. Rumak, Mistyka $wietego Pawla Apostola, Asyz 1977, s. 8.

2 Zob. I. A. Kloczowski, Mistyka, w: Religia. Encyklopedia PWN [CD, wersja 1.0, 2003];
J. W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, (wydanie 1l poprawione), Krakow 2003, s. 251-269. Juz
spotkanie z terminologia uswiadamia, jak zagadnienie jest ztozone i ze nalezy by¢ ostroznym. Teo-
logia uprawiana w jezyku polskim rozréznia migdzy mistyka i mistycyzmem. Zestawiajac te okre-
$lenia M. Gornicki stwierdza: ,,W jezykach zachodnich zazwyczaj uzywa si¢ tylko jednego z nich
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Trzeba jeszcze odnotowac, iz w teologii daje o sobie zna¢ lekcewazenie, niedo-
cenianie i nieufno$¢ wobec mistyki czy duchowosci jako takiej’.

Druga uwaga wstgpna dotyczy mistyki §w. Pawta Apostota. Chodzi o t¢ czgs¢
Nowego Testamentu, ktéra powszechnie okresla si¢ jako listy Pawlowe. Nie
mozna jednak zapomina¢, iz takze Dzieje Apostolskie podajg duzo waznych rze-
czy na temat Apostota. Czy ukazujg go jako mistyka? Zachecajaco przedstawia
si¢ az trzy razy opisane w tej ksiedze wydarzenie znane jako spotkanie Chrystusa
zmartwychwstalego ze $w. Pawlem pod Damaszkiem (por. Dz 9, 1-9). Z tego
opisu plynie nastepujacy wnioski, ze $w. Pawet wchodzi w chrzescijanski okres
swego zycia jako mistyk. W pewnym sensie to przezycie o charakterze mistycz-
nym nawet uprzedza jego stanie si¢ chrzescijaninem, podjg¢cie daru komunii
z Chrystusem 1 wilasciwy mu rozkwit zycia duchowego. Tak wyjatkowo pozy-
tywne do$wiadczenie staje si¢ udziatem Szawla jeszcze jako grzesznika, obcig-
zonego bardzo powazng wing (por. Dz 8, 1; 22, 17-21). Jezeli tak, to trzeba po-
wiedzieé, iz ekonomia taski i rozkwit zycia duchowego moze bardzo zaskakiwac.
Jesli spotkanie damascenskie jest poczatkiem i ustawicznym, zasadniczym po-
karmem dla catego pdzniejszego zycia Apostota (por. Ga 1, 1), to w takim razie
mistyka przedstawia si¢ nie tylko jako ewentualny cel, ideat zycia duchowego,
ale takze jako jego zrodto. Warto to zapamigtac, bo przyjdzie podja¢ temat mi-
styki chrzcielnej w duchowosci chrzescijanskiej wedlug sw. Pawta.

Skoncentrujmy si¢ na listach Pawlowych. Zostang one potraktowane jako ca-
tos¢, mimo iz w przypadku takiego czy innego spos$rod nich autorstwo jest dys-
kutowane. Juz sam fakt bardzo $cistego tgczenia ich z osobg Apostota uprawnia,

(ang. mysticism; fr. mystique). W jezyku polskim termin ten [tzn. mistycyzm] kladzie akcent bar-
dziej na aspekt zjawiskowy (psychologiczny) oraz subiektywny, za$ «mistyka» podkresla odniesie-
nie obiektywne i teologiczne”. — Mistycyzm, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmie-
lewski, Lublin-Krakow 2002, s. 532. Jezyk francuski jednak posiada takze stowo mysticisme, ktore
znaczeniowo odpowiada polskiemu mistycyzm. Francuski termin mystique, gdy wystepuje jako rze-
czownik, dobrze koresponduje co do tresci z polskim mistyka. Podobne rozréznienie zna takze
jezyk wioski i jezyk niemiecki. W zwiagzku z powyzszym pojawiaja si¢ rowniez m.in. nastgpujace
pytania. Czy w poszczeg6lnych jezykach okreslenia typu obiektywny i subiektywny znacza to sa-
mo? Jaka jest roznica migdzy aspektem zjawiskowym (psychologicznym) i subiektywnym z jednej
strony a odniesieniem obiektywnym i teologicznym?

3 By¢ moze dobrego przyktadu dostarcza opublikowany w renomowanym stowniku teologicz-
no-egzegetycznym artykut P. T. O’Brien, Mysticism, w: Dictionary of Paul and His Letters, red.
G. F. Hawthorne, Downers Grove-Leicester 1993, s. 623-625. Idac za logika tego autora, mozna
wnioskowa¢, iz zbawienie i taska to rzeczywistosci jak najbardziej obiektywne, tymczasem osobi-
ste zycie duchowe (a wigc i w swych najbardziej rozwinietych stadiach i formach mistycznych)
wladciwie nie ma znaczenia, czy de facto nawet nie istnieje. Zbawienie i taska faktycznie sg spo-
tkaniem mig¢dzy Bogiem i ludZzmi, a osobiste zycie duchowe miatoby juz tej cechy nie posiadac?
Trzeba jeszcze dodaé, Ze osobiste zycie duchowe cztowieka ma za podmiot tegoz czltowieka.
W niejednym jezyku to w tym sensie bedzie mozna je okresli¢ za pomocg terminéw wywodzacych
si¢ z tego samego zrodtostowu, co polski przymiotnik ,,subiektywny”. Nalezy wigc zastanowi¢ sig,
skad biora si¢ ewentualne trudnosci i uprzedzenia, a takze o czym one §wiadcza. Czy nie sg w ja-
kims$ stopniu zawinione takze przez teologéw zajmujacych si¢ duchowos$cia, w tym mistyka?
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by mowié, iz poswiadczaja one istnienie nurtu, ktorego istot¢ oddaje okreslenie
,,Pawtowa szkota duchowos$ci”.

Listy Pawlowe, podobnie jak wszystkie pozostale pisma sktadajace si¢ na
Nowy Testament, zostaly napisane w okreslonym celu. Sa pomyslane jako prze-
stanie, moéwigce o spotkaniu mi¢dzy Bogiem i potrzebujgcymi zbawienia. To
znaczy, ze w swej istocie corpus paulinum wskazuje na duchowos¢ Pawla z Tar-
su i zwigzanych z nim pierwszych wyznawcow Chrystusa. Taki przekaz o prze-
sztosci jest istotny. Jednak podstawowy cel — dla ktorego te pisma zostaty napi-
sane 1 do dzisiaj z pieczotowito$cig sg przechowywane, przekazywane, czytane
i wyjasniane np. w czasie liturgii lub prywatnie, komentowane i studiowane —
plasuje si¢ gdzie indziej. Chodzi mianowicie o podzielenie si¢ duchowoscia,
umocnienie jej 1 rozwoj. Corpus paulinum to przede wszystkim program i tresci-
wy pokarm dla duchowosci. Historia nie raz dowiodla, ze jest to program bardzo
wartoéciowy i skuteczny”.

Gdyby za rekojmie potwierdzajaca, iz mamy do czynienia z mistyka, przyjaé
tzw. fenomeny nadzwyczajne, to w przypadku listéw Pawlowych mozna wskaza¢
na nastepujacy fragment Drugiego Listu do Koryntian: ,Jezeli trzeba si¢ chlubi¢
— cho¢ co prawda nie wypada — przejde do widzen i objawien Panskich. Znam
cztowieka w Chrystusie, ktory przed czternastu laty — czy w ciele — nie wiem,
czy poza cialem — tez nie wiem, Bog to wie — zostal porwany az do trzeciego
nieba. [ wiem, Ze ten cztowiek — czy w ciele, nie wiem, czy poza ciatem, tez nie
wiem, Bog to wie — zostal porwany do raju i styszal tajemne stowa, ktérych sie¢
nie godzi cztowiekowi powtarzac. Z tego wigc bede si¢ chlubil, a z siebie samego
nie bede si¢ chlubit, chyba ze z moich stabosci” (2 Kor 12, 1-5)°. Jesli jednak
uwzgledni si¢ zaproponowang powyzej robocza definicje mistyki, to jej kryteria
spetni tre$¢ wersetu Ga 2, 20, moéwigcego o zamieszkiwaniu Chrystusa w $w.
Pawle, oraz wskazujgce na istot¢ misterium chrzcielnego jako $mierci i zmar-
twychwstania z Chrystusem fragmenty: Rz 6, 1-11 i Kol 2, 12-14; 3, 1-4. Za Al-
bertem Schweizerem mozna wymieni¢ temat zycia w Chrystusie zawarty np.
w 1 Kor 1, 30-31°. Za bardzo prawdopodobny kierunek kompletowania tej listy

* Przykladem jest tu b. Elzbieta od Trojcy Swictej (1880-1906). — Zob. J. Gnilka, Pawet
z Tarsu. Apostol i swiadek, th. W. Szymona, Krakow 2001, s. 8-9; J. W. Gogola, Zycie teologalne
bl. Elzbiety od Tréjcy Swietej, w: Niebo w mojej duszy, red. A. Ruszata, Krakow 2007, s. 47-48.

> Gdy chodzi o Dzieje Apostolskie, to nalezy wskaza¢ na nastepujaca relacje ze spotkania
Chrystusa ze $w. Pawlem: ,,A gdy wrocitem do Jerozolimy i modlitem si¢ w $wiatyni, wpadltem
w zachwycenie. Ujrzalem Go [tzn. Chrystusa]: «Spiesz si¢ i szybko opus¢ Jerozolim¢ — powie-
dziat do mnie — gdyz nie przyjma twego $wiadectwa o Mnie». A ja odpowiedziatem: «Panie, oni
wiedza, ze zamykalem w wigzieniach tych, ktérzy wierza w Ciebie, i1 biczowatem w synagogach,
a kiedy przelewano krew Szczepana, Twego swiadka, bylem przy tym i zgadzalem sig, i pilnowa-
fem szat jego zabojcow». «IdzZ — powiedzial do mnie — bo Ja ci¢ posle daleko, do pogan»” (Dz
22, 17-21). — Zob. W. Misztal, Dzieje modlitwy — Dzieje Apostolskie. Modlitwa nie tylko pierw-
szego i drugiego pokolenia chrzescijan, czg$¢ 1, Kielce 2008, s. 74-75.

6 Zob. A. Schweitzer, La mystique de I’ Apétre Paul, Paris 1962, s. 167-168.
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tekstow Pawlowych nalezy uzna¢ nastepujacy. Otoz interesujaco przedstawiaja
si¢ teksty eucharystyczne, ktore sktadaja si¢ na Pierwszy List do Koryntian (10,
1-33; 11, 20-34). Druga czeg$¢ piatego rozdziatu Listu do Efezjan zawiera prze-
stanie, ktore nalezy okreslic mianem mistyki maizenskiej bez pochopnego wyklu-
czania odniesienia do sakramentu matzenstwa (5, 21-33)". Mamy teksty mowiace
o nasladowaniu przez chrze$cijanina, a raczej o stawaniu si¢ przez niego podob-
nym do Oséb Boskich (por. 1 Kor 11, 1 — w zwigzku z Chrystusem; Ef 5, 1-2 —
w zwiazku z Bogiem Ojcem; Ga 5, 22-23 — w zwigzku z Duchem Swigtym).
List do Kolosan ukazuje misterium cierpienia jako dajace rados¢ i szczgscie do-
petnianie brakow cierpien Chrystusowych (1, 24). Ciekawe i bardzo szerokie
perspektywy — bo wykraczajace poza domeng duchowos$ci wlasciwej wylacznie
cztowiekowi® — otwieraja si¢ wraz z takim tekstami, jak: Rz 8, 18-23, Ef 1, 3-10

7 Prezentujac zagadnienie mistyki, ks. M. Chmielewski zauwaza, iz ,,sakramenty s3 sercem,
zrédlem 1 szczytem mistyki chrzescijanskiej. Niemniej jednak we wspolczesnej teologii kwestia
roli sakramentéw w zyciu mistycznym, zwlaszcza chrztu i Eucharystii, nie jest dostatecznie opra-
cowana”. — Mistyka, w: Leksykon duchowosci katolickiej, dz. cyt., s. 537. Juz z tego powodu nale-
zy mowié o $w. Pawle i o zwigzanych z jego osoba listach nowotestamentalnych jako o waznych,
niestety zbyt czgsto zapomnianych poczatkach (nie tylko w znaczeniu chronologicznym) mistyki
chrzescijanskiej. Za zaproszenie i zarazem zobowigzanie do badan nad zwigzkami miedzy sakra-
mentami i mistyka mozna przyjaé nastgpujace stowa Benedykta XVI z encykliki Deus caritas est
(25 XII 2005): ,,«Mistyka» sakramentu [Eucharystii — przyp. W. M.], ktérej podstawa jest unize-
nie si¢ Boga ku nam, ma zupehie inng doniosto$¢ i prowadzi znacznie wyzej, niz mogloby tego
dokona¢ jakiekolwiek mistyczne uniesienie cztowieka” (nr 13). Wracajac do przytoczonej powyzej
wypowiedzi ks. Chmielewskiego, to trzeba uwzglednié¢ Pismo Swigte. Ono razem z sakramentami
stanowi zrodto i serce duchowos$ci oraz w pewnym sensie jej cel. Nalezy tu przypomnie¢ soborowa
Konstytucje dogmatyczng o Objawieniu Bozym, w ktorej czytamy: ,,Kosciol zawsze otaczat czcia
Boze Pisma, podobnie jak i samo Ciato Panskie. Zwlaszcza w liturgii §wigtej bierze ciagle chleb
zycia ze stotu Bozego stowa i Ciala Chrystusowego i podaje wierzacym. Pisma te w polaczeniu ze
Swigta Tradycja uwazal 1 uwaza zawsze za najwyzsza regul¢ swej wiary, poniewaz natchnione
przez Boga i spisane raz na zawsze, niezmiennie przekazuja Boze stowo i sprawiaja, ze w wypo-
wiedziach Apostotéw i prorokéw rozbrzmiewa gtos Ducha Swietego. Tak cate przepowiadanie
koscielne, jak i sama religia chrzescijanska, musi si¢ karmi¢ Pismem $wigtym i nim si¢ kierowac.
W $wigtych bowiem ksiegach Ojciec, ktory jest w niebie, z wielka mitoscig wychodzi swoim dzie-
ciom naprzeciw i rozmawia z nim. Tak wielka za§ w slowie Bozym zawiera si¢ moc i potega,
ze staje si¢ ono dla Ko$ciota podstawa i sita Zywotna, a dla dzieci Kosciota umocnieniem wiary,
pokarmem duszy, czystym i trwalym Zrédtem zycia duchowego. Totez bardzo stusznie do Pisma
$wietego odnosza si¢ stowa: «Zywe jest stowo Boze i skuteczne» (Hbr 4, 12), «wtadne zbudowaé
i da¢ dziedzictwo ze wszystkimi §wigtymi» (Dz 20, 32; por. 1 Tes 2, 13)” (nr 21). Podobne przesta-
nie zawiera Katechizm Kosciola Katolickiego: ,,Pismo $wigte i Cialo Panskie karmig cate zycie
chrzescijaniskie i nim kieruja” (nr 141). Jan Pawet II w posynodalnej adhortacji apostolskiej o zyciu
konsekrowanym i jego misji w Kosciele i $wiecie Vita consecrata naucza, iz ,,Stowo Boze jest
pierwszym zrodtem wszelkiej duchowosci chrzescijanskiej” (nr 94).

8 Czy takie podejscie jest uzasadnione? Za odpowiedzia twierdzacg przemawia nastepujacy ar-
gument: §w. Pawet i jego duchowo$¢ nalezy do $wiata. Jest on przedstawicielem takiego postrzega-
nia rzeczywistosci, ktore powaznie podchodzi do istnienia np. dobrych duchow niebieskich jako
istot przewyzszajacych cztowieka, zwigzanych z Bogiem w sposob uswiadomiony, bedacych z Nim
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i Kol 1, 12-20, niezaleznie od tego, jak bedziemy ocenia¢ np. zagadnienie tzw.
mistyki kosmiczne;j’.

2. Misterium obecnosci Oséb Bozych w chrzescijaninie

Listy Pawtowe znajg temat zamieszkiwania w czlowieku wszystkich trzech
Os6b Bozych i traktuja to zagadnienie bardzo powaznie'’. Za Listem do Galatow
zycie duchowe i rozw6j duchowy chrzescijanina mozna przedstawi¢ jako miste-
rium coraz peliejszego zdawania sobie sprawy z bycia zamieszkalym przez
Chrystusa: ,,Dzieci moje, oto ponownie w bolach was rodze¢, az Chrystus w was
zostanie uksztaltowany” (4, 19). List do Rzymian ukazuje zamieszkiwanie chrze-
Scijanina przez Ducha Swietego jako warunek zmartwychwstania (8, 11). W Dru-
gim Liscie do Koryntian §w. Pawel nastepujaco pisze o obecnosci Boga Ojca
w chrzescijaninie: ,,Co wreszcie laczy Swigtynie Boga z bozkami? Bo my jeste-
$my $wiatynig Boga zywego — wedlug tego, co méwi Bog: Zamieszkam z nimi
i bede chodzit wsrdd nich, i bede ich Bogiem, a oni beda moim ludem. Przeto
wyjdzcie sposrod nich i1 odlaczeie si¢ od nich, mowi Pan, i nie tykajcie tego, co
nieczyste, a Ja was przyjme i bed¢ wam Ojcem, a wy bedziecie moimi synami
i corkami — mowi Pan wszechmogacy” (6, 16-18)''". Temat zamieszkiwania
Osob Bozych w chrzescijaninie zostanie przedstawiony wiasnie na przyktadzie
misterium obecnosci Boga Ojca.

Przytoczony ponizej fragment Drugiego Listu do Koryntian ukazuje owoc
obecnosci Ojca w chrzescijaninie, odwotujac si¢ do misterium usynowienia czto-
wieka, przy czym Apostol, opierajac si¢ na autorytecie Starego Testamentu,
wskazuje, iz takim darem zostajg obdarzeni nie tylko mezczyzni, ale takze kobie-
ty, czyli wszyscy. Juz pobiezna kontrola tekstow za pomocg konkordancji poka-
zuje, ze takie zastosowanie terminoéw: ,,corka”, ,,corki”, jak to ma miejsce w 2 Kor
6, 16-18, jest czym$ wyjatkowym. W przypadku komunii ludzi z Bogiem corpus
paulinum raczej korzysta z takich okreslen jak ,,synowie” (np. Rz 8, 14) czy
»dzieci” (Rz 8, 16), przy czym oba terminy nalezy wtedy rozumie¢ w znaczeniu,
ze chodzi nie tylko o mezczyzn, ale rowniez o kobiety (por. Ga 3, 26-29)"%.

Jesli Drugi list do Koryntian poswiadcza, ze przynajmniej cze$¢ jego bezpo-
srednich adresatow przezywa bardzo powazny kryzys duchowy (por. 2 Kor 2, 1-2),

w komunii. — Zob. D. G. Reid, Angels, Archangels, w: Dictionary of Paul and His Letters, red.
G. F. Hawthorne, Downers Grove-Leicester 1993, s. 20-21.

® Zob. 1. Sudbrack, Mistyka. Doswiadczenie wiasnego ja. Doswiadczenie kosmiczne. Doswiad-
czenie Boga, tt. B. Biatecki, Krakow 1996, s. 79-80.

19 Szerzej na ten temat zob. J. Henchey, L inabitazione divina: sorgente e scopo della missione
apostolica, w: Compendio di teologia spirituale, red. E. G. de Cea, Roma 1992, s. 121-122;
W. Misztal, Czlowiek — istota zamieszkala, ,,Analecta Cracoviensia” 33(2001), s. 463-464.

' Za taka interpretacja terminu ,,Bog” w 2 Kor 6, 16-18 przemawiaja 2 Kor 1, 2 oraz 13, 13.
12 Zob. H. Langkammer, Nowy Testament o Kosciele, Wroctaw 1995, s. 99.
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to odpowiedz §w. Pawla, jego proba przyjscia z pomoca, posiada takze wymiar
dzielenia si¢ najwazniejszymi danymi dotyczgcymi glebokiego, czyli prawidto-
wego zycia duchowego'. W cytowanym 2 Kor 6, 16-18 zagadnienie zamieszki-
wania chrze$cijanina przez Ojca jest bardzo wyakcentowane. Dwa razy pojawia
si¢ termin ,,Swigtynia” (gr. naos). Wskazuje on na obecno$¢ Ojca m.in. przez po-
jawienie si¢ motywoOw trwalosci tej obecnosci oraz wielkiej godnosci wlasnie ze
wzgledu na obecnos¢ Bozg (por. 1 Kor 3, 16-17)". Raz wystepuje czasownik
wprost mowiacy, ze Ojciec zamieszkuje w chrzescijaninie. Ttumaczac dostownie,
odkrywamy, iz jest to zamieszkiwanie nie ,,z nimi”, ale ,,w nich”. Podobnie
przedstawia si¢ sprawa z terminem emperipatéso. Przeklad: ,bede chodzit wsrod
nich” pozostawia jednak niedosyt, gdyz nie oddaje wszystkiego. Mozliwe jest tez
thumaczenie ,,bede chodzit w nich”. Jezyk grecki potencjalnie zawiera obie moz-
liwosci i1 nie ma powodow, by uzna¢ je za wykluczajace si¢. Uwzglednienie takze
drugiego wariantu dobrze odpowiada ogdlnemu tonowi tekstu, ktory przeciez
bardzo akcentuje obecnos¢ Ojca, jako Tego, ktory mieszka w chrzescijanie. ,,Fakt
bycia «miejscem» Bozego przebywania nadaje wyznawcom Chrystusa godno$é
w jaki$ sposob podobng do tej, jaka ma $wigtynia jerozolimska, jej Swiete Swie-
tych, czy przynajmniej Swiete (naos). I chodzi tu o rzecz bardzo wazna. Gdy $w.
Pawet pisze te stowa (tzn. 2 Kor 6, 18-19), to przeciez Swigtynia jerozolimska
istnieje, lub przynajmniej wspomnienia o niej sg jeszcze bardzo zywe. Jej przy-
wileje w jakim$ stopniu (wyzszym czy nizszym?) zostajg przeniesione na chrze-
Scijan (i to takze pochodzenia poganskiego). Do naos $wigtyni jerozolimskiej
nawet nie wszyscy lIzraelici mieli wstep””. Ma wiec miejsce bardzo wazna
przemiana. Dodatkowo na bliskos¢ wskazuje — wzmacniajac przestanie —
wzmianka, ze relacje migdzy Ojcem i potrzebujacymi zbawienia ludzmi maja
z Jego woli charakter bardzo bliski, serdeczny i rodzinny. Stownictwo jest pod
tym wzgledem jednoznaczne. Jesli stosunek Ojca do potrzebujacych zbawienia
jest juz wilasnie taki, to w przypadku tych ostatnich mamy do czynienia przy-
najmniej z ofiarowang przez Niego mozliwoscia, z ktorej mogg oni skorzystac.
Jak pokazuje np. 6smy rozdziat Listu do Rzymian, trzeci i czwarty rozdzial Listu
do Galatéw oraz pierwszy rozdziat Listu do Efezjan, wspomniana blisko$¢, ser-
decznosc¢ 1 zabarwienie rodzinne komunii z Ojcem trzeba rozumie¢ w sensie jak
najglebszego zjednoczenia, udziatu w zyciu trynitarnym, spotkania z wszystkim
trzema Osobami Bozymi, przyjecia komunii z Nimi i Ich dziatania, w wyniku
czego cztowiek — w sposOb w doczesnosci w przewazajgcej mierze niemozliwy
do oszacowania — staje si¢ w Duchu Swigtym uczestnikiem relacji mitosci, kto-

13 W rozumieniu Pawlowym grzech jest patologia, gdyz bycie oddzielonym od Boga jest sta-
nem anormalnym dla cztowieka; zob. np. Rz 5, 11-12.

14 Zob. W. Misztal, Nowy czlowiek mieszkaniem Tréjcy Przenajswietszej, w: Homo novus, red.
A.J. Nowak, T. Paszkowska, Lublin 2002, s. 76.

15 Tamze.
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ra wzgledem siebie zywig Ojciec i Syn. Z wymienionych tekstow wynika, iz ta-
kie uczestnictwo staje si¢ udzialem przyjmujacych zbawienie juz w doczesnosci.
Zwro¢my uwage jeszcze na 2 Kor 6, 17: ,,Przeto wyjdzcie sposrod nich
i odlgczcie si¢ od nich, moéwi Pan, i nie tykajcie tego, co nieczyste, a Ja was
przyjme”. Przytoczone slowa pozwalaja zaznajomié si¢ z jeszcze jedng cecha
bardzo glebokiego, pozytywnego do$wiadczenia, jakie staje si¢ udzialem czto-
wieka zjednoczonego z zamieszkujagcym w nim Ojcem. Tekst wskazuje na zaan-
gazowanie ze strony czlowieka. Ten ludzki wkiad przedstawia si¢ jako bardzo
wazny. Teologia, zajmujac si¢ mistyka, zwraca uwage na tzw. bierno$¢ ze strony
cztowieka'®. Moim zdaniem, zasadniczym jest tu wyjasnienie i uscislenie pojec,
a takze uwzglednienie ewolucji ich znaczenia. Chodzi m.in. o uniknig¢cie niepo-
rozumien, a takze jak najbardziej klarowne przedstawienie chrzescijanskiego punk-
tu widzenia i pomoc w rozwoju duchowym, w udanym spotkaniu z Bogiem. Tu-
taj listy Pawlowe moga okazac¢ si¢ bardzo pomocne, przy czym jestesmy wiecej
niz na antypodach wzgledem fatamorgany samowystarczalnosci czlowieka. Na
przyktad w Pierwszym Liscie do Koryntian §w. Pawel wyznaje: ,,.Lecz za taska
Boga jestem tym, czym jestem, a dana mi taska Jego nie okazata si¢ daremna;
przeciwnie, pracowatem wigcej od nich wszystkich, nie ja, co prawda, lecz taska
Boza ze mng” (15, 10; por. Ef 2, 1-2). Wedtug corpus paulinum przypadek bar-
dzo poglebionego zycia duchowego wskazuje, iz dzialanie Boze i dziatanie ludz-
kie — Bog i cztowiek moga faktycznie spotkac sig. A jesli do tego dojdzie, to ta-
kie spotkanie posiada jak najbardziej pozytywny charakter. Pokazuje bowiem, ze
dziatanie Boze i dziatanie ludzkie — Bog i cztowiek nie sg wzgledem siebie kon-
kurencyjni lub wzajemnie wykluczaja si¢. Ma wigc miejsce pewne zjednoczenie
takze na poziomie aktywnosci, dziatania. Za Listem do Filipian mozna je przed-
stawi¢ nastgpujaco: ,,To Bog jest w was sprawca 1 chcenia, i dziatania zgodnie
z [Jego] dobrym upodobaniem” (2, 13). Juz poczatek Listu do Filipian wskazuje,
iz w cytowanym tekscie termin ,,Bog” oznacza Boga Ojca (1, 2). W przytoczonej
powyze] wypowiedzi §w. Pawla polskie ,,sprawcg” odpowiada greckiemu /o
energon. Z punktu widzenia gramatyki mamy wigc do czynienia nie z jakim$
sporadycznym dziataniem ze strony Ojca, ale z dzialaniem cechujgcym si¢ trwa-
loscig. Na dodatek ze wzgledu na obecnos$¢ rodzajnika ho energén jawi sig jako
swego rodzaju ,,imi¢” Ojca. Wedtug Pierwszego Listu do Koryntian cechg Ojca
jest wierno$¢ (por. 1, 3. 9). W Liscie do Filipian Apostot zaprasza, by rozpozna¢
w Ojcu Tego, ktory ustawicznie dziata w chrze$cijaninie, udziela mu swej mocy,
umacnia, wplywa pozytywnie na wolg, daje site do wlasciwego postepowania.
Przestanie, jakie tworzy Flp 2, 5-13, kieruje ku nastepujacemu doprecyzowaniu:
moc i dziatanie Ojca staja si¢ mocg i dzialaniem zamieszkiwanego przez Niego
chrzescijanina. Wedtug Flp 2, 13 Ojciec jest ho energdn i jako taki sprawia w
cztowieku ho emergein (tzn. dziatanie). Dziatanie w takim sensie taczy Ojca

'S Wigcej na ten temat zob. J. W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, dz. cyt., s. 271-272.
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i chrzesdcijanina; jest jako§ im wspolne. Jest ono dzialaniem Ojca. Czy chrzesci-
janin jednak nie zostal ubezwtasnowolniony? Czy pozostaje jeszcze podmiotem
swego dziatania? Otoz Flp 2, 5 jednoznacznie wskazuje, ze wedlug §w. Pawla
chrze$cijanin pozostaje prawdziwym, wolnym, odpowiedzialnym podmiotem
swego postepowania do tego stopnia, ze nawet istnieje ryzyko, iz odrzuci Bozg
pomoc. ,,To pielegnujcie w sobie, co bytlo w Chrystusie Jezusie”. W tlumaczeniu
polskim w zdaniu z Flp 2, 5 trzeba doda¢ orzeczenie w drugiej czesci. Mozliwy
jest wiec przektad: ,,To pielegnujcie w sobie, co byto i jest w Chrystusie Jezusie”,
ktory pozwala lepiej uchwycié, co dzieje si¢, gdy cztowiek przyjmuje w sobie
Ojca. Nie zostaje zniewolony, lecz pozostaje soba, podmiotem swych dziatan,
Z tym, ze staje si¢ uczestnikiem misterium opisanego w Flp 2, 6-11, czyli uczest-
nikiem wielkanocnej drogi Chrystusa do Ojca i w pewnym sensie Ojca do Chry-
stusa. Taki czlowiek staje si¢ podobny do Chrystusa w nastawieniu ,,wewnetrz-
nym”. Zakonczenie trzeciego rozdziatu tego samego Listu do Filipian ukazuje
zwienczenie tej drogi odwotujac si¢ do eschatologicznego upodobnienia do
Chrystusa, do zjednoczenia z Nim w chwale zmartwychwstania. Jest to sytuacja,
kiedy mamy do czynienia z pelnig komunii — pehig zycia. Ziemska droga zycia
duchowego, w tym zycia mistycznego, osigga wtedy swdj cel, swe spetnienie.

3. Chrzcielna mistyka Smierci i zmartwychwstania razem z Chrystusem
dotyczaca calego zycia chrze$cijanskiego

Listy Pawlowe przekazuja rozumienie chrztu jako bardzo Scistego zwigzku
z Chrystusem. Doktadniej mowiac, chodzi o przezywanie tego sakramentu jako
$mierci razem z Chrystusem i zmartwychwstania wraz z Nim. Takze w ten spo-
sob chrzest dotyczy catego Zzycia chrze$cijanskiego, nie za$ wylacznie chwili
udzielenia-przyjecia go. Zwrdécimy uwage na Rz 6, 1-11 oraz na Kol 2, 12-14 ra-
zem z 3, 1-4. ,\My” i ,,wy”, jakie spotykamy w tych tekstach, wskazujg, iz mamy
do czynienia z przestaniem, ktorego zasigg nie ogranicza si¢ do hagiografa.

Gdy chodzi o Rz 6, 1-11, to przestanie mozna przedstawic¢ nastepujaco. Apo-
stot sigga po czas przeszly dokonany (tzw. aoryst). Stwierdza, ze przez chrzest
dany czlowiek zostal zanurzony w Chrystusa, w Jego $mier¢ (Rz 6, 3; por. 6, 8).
»W” jest tu przektadem greckiego eis. Przyimek ten zasadniczo wskazuje na dy-
namizm, ruch, przejicie i ukierunkowanie'’. Nalezy wzia¢ pod uwage, ze ruch
jako taki jest znakiem zycia, istoty zyjacej; odroznia je w sposob radykalny od
braku zycia, od bytu, ktory nie zyje. Sw. Pawel w Rz 6, 1-11 pisze takze o $mier-
ci. Chodzi o $mier¢ prawdziwg przynajmniej w tym sensie, ze brzemienng w bar-
dzo wazne konsekwencje. Wedlug piagtego rozdziatu Listu do Rzymian grzech
pociaga za sobg $mieré. W Rz 6, 1-11 $w. Pawel pisze o $Smierci, ktora przynosi

17 Zob. 1. de la Potterie, L ’emploi dynamique de ,,eis” dans Saint Jean et ses incidences théolo-
giques, ,,Biblica” 43(1962), s. 336-337.
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radykalne zwycigstwo nad grzechem i w konsekwencji nad $miercig jako po-
chodng tego ostatniego. W zasadzie ta zwycigska, dobroczynna, zyciodajna dla
$miertelnika $mier¢ jest zarazem jedna i podwojna. Chodzi o $§mier¢ Chrystusa na
krzyzu i1 o udziat-komuni¢ w tej $mierci przez chrzest, a wigc o $§mier¢ chrzesci-
janina razem z Chrystusem w chrzcie. W istocie jest to komunia z Chrystusem.
Nie jest to koniec drogi, bo wedlug Apostota w chrzcie chrzeécijanin zostal ra-
zem z Chrystusem pogrzebany (Rz 6, 4). Ale nie jestesSmy jeszcze u samego celu.
Do tego watku przyjdzie jeszcze wroci¢. Jednak juz tutaj pojawia si¢ wazne py-
tanie: czy to cato$ciowe spojrzenie przekazywane przez listy Pawlowe z czasem
nie zostalo zastgpione przez logike, ktora zatrzymuje si¢ na sprawach bardzo
waznych, nie idgc zarazem do konca tam, gdzie one zgodnie z ich istota prowa-
dza? W duchowosci katolickiej znane jest np. zagadnienie ,,$mierci mistycz-
nej™'®. Jednak sprawa dotyczy nie tylko teologii duchowosci, ale teologii jako ta-
kiej. Dobrego przyktadu dostarcza tu duchowos¢ reformy protestanckiej i bedaca
zarazem jej zrodlem i pochodng teologia reformy protestanckie;j'”.

W swietle Rz 6, 5 chrzcielna $mier¢ chrze$cijanina to w ostatecznym rozra-
chunku zespolenie z Chrystusem jako Dawca zycia. W tym konteks$cie pojawia
si¢ tez wzmianka o zbawczym wspolukrzyzowaniu razem z Chrystusem: caty
czas we chrzcie. Starajac si¢ wyjasni¢ przestanie szdstego rozdziatu Listu do
Rzymian G. R. Beasley-Murray pisze: ,, Trzeba zwroci¢ uwage, ze Pawel by-
najmniej nie napisat «zostaliSmy pogrzebani podobnie jak Ony», lecz «pogrzebani
razem z Nimy. Tak, zostaliSmy ztoZeni razem z Nim w Jego grobie w Jerozoli-
mie! W takim razie $mieré, ktorg On umart na krzyzu jest takze naszg $miercia.
Wynika z tego inne rozumienie $§mierci Chrystusa [...], niz mozna bytoby ocze-
kiwacé. [...] W ten sposéb [w Rz 6, 4 — przyp. W. M.] wskazuje powody, dla kto-
rych chrzeécijanin nigdy nie moze [...] «grzeszy¢, by wzmogla si¢ taskay;
w Chrystusowe]j $mierci wierzacy umarli dla grzechu, w Chrystusowym zmar-
twychwstaniu zmartwychwstali, by odtad zy¢ dla Boga, ktory odkupil ich
w Chrystusie (por. 2 Kor 5, 5)"%.

Czy ta interesujgca interpretacja jest sluszna? Moze zbyt $miala? Czy
w $wietle Rz 6, 1-11 oraz Kol 2, 12 wraz z 3, 1-4 nalezy uwzgledni¢ takze jaka$
rownowazno$¢ (roboczo okreslmy ja mianem chronologicznej) przez chrzest,
w tym sakramencie, rowniez gdy chodzi o zmartwychwstanie-wywyzszenie?

Zwracanie uwagi na czas jest bardzo wazne, nie moze zosta¢ pominigte. Jed-
nak istotniejszym jest problem dostgpnosci skutkow zbawczego paschalnego,

'8 Szerzej na ten temat zob. R. Gron, Mistyczna $mieré, w: Leksykon duchowosci katolickiej,
dz. cyt., s. 533-536; R. Cantalamessa, Zycie w Chrystusie. Duchowe przestanie Listu do Rzymian,
tt. M. Przeczewski, Krakow 2006, s. 64.

19 Zob. H. J. Selderhuis, Tradycja protestancka w Europie (od XVI do XIX wieku), w: Ducho-
wos¢ chrzescijanska. Zarys 2000 lat historii od Wschodu do Zachodu, red. G. Mursell, Czgstocho-
wa 2004, s. 165-166.

2 G. R. Beasley-Murray, Baptism, w: Dictionary of Paul and His Letters, dz. cyt., s. 62-63.



180 Ks. Wojciech MISZTAL

wielkanocnego dzieta dopelionego przez Chrystusa. Za listami Pawlowymi
trzeba powiedzie¢, iz Chrystus jednoznacznie chce tej dostepnosci, ze czas nie
stanowi przeszkody (por. 1 Kor 11, 18-20). Pomocne okazuje si¢ tu nauczanie
Jana Pawla 11, ktory pisze: ,,Fundamentem i zrodlem Kosciota jest cate Triduum
paschale, ale niejako zawiera si¢ ono, jest uprzedzone i «skoncentrowane» na
zawsze w darze Eucharystii. W tym darze Jezus Chrystus przekazal Kosciotowi
nieustanne uobecnianie tajemnicy paschalnej. W nim ustanowil tajemniczg «row-
noczesno$é» migdzy tamtym Triduum i wszystkimi mijajacymi wiekami” (EAE
5). Cho¢ przytoczony fragment encykliki dotyczy Eucharystii, nie za$ chrztu, to
jednak papiez podejmuje temat ekonomii sakramentalnej, jej podstawowego zna-
czenia dla zbawienia i duchowosci. O tym $w. Pawel pisze w Rz 6, 1-11. Obraz
chrzcielnego zjednoczenia z Chrystusem, jaki przekazuje Apostot w tym frag-
mencie, jest peten dynamizmu. Przyimki wskazuja, ze chodzi o bycie coraz bar-
dziej w komunii z Nim. Uzycie czaséw dopenia obrazu®'. W istocie chodzi
o wskazanie zasadniczej zmiany, bardzo korzystnej dla czlowieka. Zamiast by¢ w
grzechu — co piaty rozdziat Listu do Rzymian ukazuje jako bycie zniewolonym,
zagrozonym przez $mier¢, jako sytuacje zupehie niekorzystng dla czlowieka —
przychodzi komunia z Chrystusem i z Bogiem Ojcem. Jesli w Rz 6, 4 ,przez
chwate Ojca” nalezy rozumie¢ w znaczeniu ,,przez Ducha Swictego, ktory jest
chwatg Ojca”, co jest bardzo prawdopodobne®, to mamy do czynienia z miste-
rium komunii trynitarnej, czy nawet mistyki trynitarnej. Smier¢é — ta ztowroga
— zostaje zastgpiona przez zycie prawdziwe, moggce staé¢ si¢ pelnym w osta-
tecznym etapie komunii z Bogiem, w tym eschatologicznym stadium rozwoju
czlowieka. ,,Zatem przez chrzest zanurzajacy nas w $mier¢ zostalismy razem
z Nim [tzn. z Chrystusem — przyp. W. M.] pogrzebani po to, abysmy i my w po-
stepowali nowosci zycia, jak Chrystus powstal z martwych dzigki Duchowi, kto-
ry jest chwalg Ojca. [...] umarliscie dla grzechu, zyjecie za$ dla Boga w Chrystu-
sie Jezusie” (Rz 6, 4. 11). List do Kolosan prowadzi dalej drogg wielkanocna.
Jeszcze bardziej wskazuje na wielkanocny charakter misterium chrzcielnego,
czyli na jego skutecznosc.

Jesli List do Kolosan powstat po Liscie do Rzymian, to mozemy by¢ $wiad-
kami waznego rozwoju badz samego Apostota, badz kogos, kto uwaza si¢ za jego
duchowe dziecko czy spadkobierce (por. Kol 1, 1-2), gdy chodzi o poznanie zwigz-
kow z Bogiem i proby dzielenia si¢ tg refleksja, czyli udzielania pomocy, by wejs¢
w komuni¢ z Bogiem jak najglebiej. ,,[...] razem z Nim [z Chrystusem] pogrze-
bani w chrzcie, w ktorym tez razem zostaliScie wskrzeszeni przez wiar¢ w moc
Boga, ktory Go wskrzesit. 1 was, umarlych na skutek wystepkow [...], razem

2! Szerzej na ten temat zob. W. Misztal, Przez Chrystusa, ku Chrystusowi, z Chrystusem. Spod
panowania grzechu i Smierci do petni zycia. Duchowos¢ biblijna, Krakéw 2007, s. 119 1 156.

2 Co do takiej interpretacji zob. tenze, Odnowienie i udzielenie pelni zycia w Swietym Duchu
Ojca i Chrystusa. Studium na podstawie listow sw. Pawla Apostota, Krakow 2002, s. 80 1 292.
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z Nim przywrocit do zycia. Darowal nam wszystkie wystepki, skreslit zapis
dtuzny obcigzajacy nas nakazami. To wiasnie, co byto naszym przeciwnikiem,
usunal z drogi, przygwozdziwszy do krzyza” (Kol 2, 12-14). Krzyz nie znika, nie
zostaje zanegowany, nie jest niedowarto§ciowany. Wzmianka o wskrzeszeniu
chrze$cijanina jako akcie juz dokonanym wilasnie w chrzcie pozwala na wlasciwa
ocene krzyza. Komunia chrzcielna, czyli zapoczatkowana w tym sakramencie,
a nastgpnie ogarniajaca i ksztaltujgca zycie chrzeécijanina z Chrystusem, osigga
wedtug Listu do Kolosan taki stopien, ze przystuguje jej miano, ktére z uzasad-
nionych powoddéw rezerwowalibySmy raczej dla ostatecznej komunii eschatolo-
gicznej, czyli tej, ktora przewyzsza wszelkie doczesne zwiazki z Chrystusem,
nawet w przypadku czlowieka bardzo (czy wrecz wyjatkowo) rozwinigtego du-
chowo az po najglebsze zwigzki mistyczne. Sam List do Kolosan doprecyzowuje,
iz nie ma tu zadnego pomieszania mi¢dzy porzadkiem doczesnym i eschatolo-
gicznym porzadkiem pelni zycia. ,,Je$li wigc razem z Chrystusem zostali$cie
wskrzeszeni z martwych, szukajcie tego, co w gorze, gdzie przebywa Chrystus
zasiadajac po prawicy Boga. Dazcie do tego, co w gorze, nie do tego, co na zie-
mi. UmarliScie bowiem i wasze zycie jest ukryte z Chrystusem w Bogu. Gdy si¢
ukaze Chrystus, nasze zycie, wtedy i wy razem z Nim ukazecie si¢ w chwale”
(Kol 3, 1-4). Gramatyka grecka podpowiada, iz wskazany w przytoczonym tek-
$cie stan ukrycia jest czym$ trwatym. W kazdym razie chodzi o komuni¢ z Chry-
stusem i z Ojcem. Co do Ojca, to tekst sugeruje opieke z Jego strony: ta zas moze
by¢ tylko skuteczna. Do odnotowania jest tez watek, iz ta komunia nie anuluje,
nie przeciwstawia si¢ aktywnos$ci ludzkiej. Takze dla tej ostatniej jest miejsce.
Okazuje si¢ ona wrecz konieczna, gdyz jest pochodng zjednoczenia. Laska przy-
nosi peti¢ aktywnosci i zycia, nie za$ jego zakrzepnigcie czy skarfowacenie.
Przychodzi na mys$l, iz mamy do czynienia ze wskazaniem na cech¢ charaktery-
styczng zycia chrzescijanskiego, takze tego najbardziej rozwinigtego.

Jestem winien wyjasnienie co do tytutu. Sw. Pawel i corpus paulinum nie sa
u samego poczatku chrzescijanstwa, a tym samym duchowosci i mistyki chrze-
Scijanskiej. Wczesniej trzeba bowiem moéwi¢ o mistyce jako wymiarze Zycia
Matki Chrystusa. Jednak $w. Pawel i corpus paulinum sg bardzo wazne, gdy
chodzi o poznanie poczatkéw chrzescijanstwa, w tym jego duchowosci i mistyki.
Chrzescijanstwo jest w swej istocie religia, to znaczy, ze najwazniejszg rzecza
w przypadku chrze$cijanstwa jest kwestia zwigzkéw miedzy Bogiem i cztowie-
kiem. I tutaj Sw. Pawel oraz corpus paulinum pozwalaja nie tylko zapoznaé si¢
z poczatkami rozumianymi chronologicznie, ale — co wazniejsze — listy Paw-
lowe zostaly pomyslane, dane i przyjete oraz sg przekazywane jako bardzo cenna
pomoc na dalsza drogg. To samo dotyczy Dziejow Apostolskich i calego Nowego
Testamentu. Historia pokazata i nadal po$wiadcza, Ze ta pomoc jest bardzo sku-
teczna.
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Co do okreslenia ,,zapomniane” z tytutu oraz konczacego tytut znaku zapyta-
nia, to widze¢ nastepujace uzasadnienie. Przedstawione powyzej charakter i rola
listow Pawlowych sg — po pierwsze — ciagle zbyt mato znane mimo wskazan
ze strony magisterium Kosciota®. Po drugie, corpus paulinum informuje, iz bar-
dzo glebokie zycie duchowe, a wigc mistyczne, jest dane jako dar dla wszyst-
kich® i nie jest zarezerwowane dla waskich elit, jak chociazby $rodowiska za-
konne. Jest to duchowo$¢ i mistyka np. sakramentow, calego misterium wielka-
nocnego, bogata §wiadomoscia, iz nie oddamy naleznej czci krzyzowi i nie zro-
zumiemy go nalezycie, jesli nie uwzglednimy zmartwychwstania i pelni zycia;
jesli nie dostrzezemy, iz w Chrystusie jest to juz rzeczywisto$¢ przygotowana
wlasnie za bezmierng cen¢ i zaangazowanie dla potrzebujacych zbawienia, juz
dostepna i ofiarowang. Ta mistyka nie zatrzymuje na doczesnym ,.teraz”, na sobie
samej, cho¢ pozwala zarazem odkry¢ charakter doczesnosci jako napelnianej
i ozywianej bardzo hojnie przez Boga, jako begdacej wlasnie pod Jego suweren-
nym, dobroczynnym i catkowitym wtadaniem.

ST. PAUL — UN OUBLIE COMMENCEMENT
DE LAMYSTIQUE CHRETIENNE?

La mystique chrétienne est un domaine trés vaste. Son histoire se réveéle lon-
gue et riche. L’article fait part des recherches sur son commencement et sa natu-
re. L’auteur démontre que chronologiquement avec la mystique chrétienne on a a
faire du début du christianisme. Dans cette perspective il présente des données
nouveau testamentaires et surtout celles que 1’on trouve dans le corpus paulinum.
Ces textes permettent d’identifier deux points caractéristiques de la spiritualité,
de la mystique propre au christianisme primitif. D’abord il s’agit de relations
avec la Sainte Trinité avec I’accent sur 1’inhabitation du Pére et du Christ et du
Saint-Esprit dans le chrétien. On doit aussi mentionner la mystique baptismale de
la mort et résurrection avec le Christ comprise comme concernant la vie entiére
du chrétien.

2 Np. Benedykt X VI zapowiadajac Rok Swictego Pawta, powiedziat: ,,Jakze aktualny jest dzi-
siaj jego przyktad! I wiasnie dlatego cieszg¢ si¢ mogac oglosi¢ oficjalnie, Ze apostotowi Pawlowi
poswiecimy specjalny rok jubileuszowy od 28 VI 2008 do 29 VI 2009 roku z okazji dwutysigclecia
jego urodzin. Historycy umieszczajg je migdzy 7 a 10 r. po Chrystusie”. — Homilia podczas I nie-
szporow uroczystosci swietych Piotra i Pawla, 28 IV 2007, Rzym, Bazylika §w. Pawta za Murami.

2% Jan Pawel Il w katechezie Duch Swiety Zrédlem nowego Zycia i obfitosci daréw (3 IV 1991)
naucza: ,,Ta sama réznorodno$¢ wystepuje takze w indywidualnym zyciu chrzescijanskim: kazdy
cztowiek otrzymuje dary Ducha Swietego w konkretnej sytuacji egzystencjalnej, w jakiej si¢ znaj-
duje, na miar¢ wlasnej mitosci do Boga, ktora jest poczatkiem jego powotania, jego duchowej drogi
i historii. [...] Pelnia dana jest kazdemu; w tej pelni zawiera si¢ wielos¢ daréw wzbogacajacych
wszystkie aspekty zycia cztowieka” (nr 3).



IV. HISTORIA DUCHOWOSCI






,Duchowos¢ w Polsce” 12 (2010)
ISSN 2081-4674 s. 185-191

Jan DABROWSKI®

BIBLIOGRAFIA DOTYCZACA
POLSKIEGO STOWARZYSZENIA TEOLOGOW DUCHOWOSCI
1988-2009

Polskie Stowarzyszenie Teologow Duchowosci istnieje od 30 III 2009 roku.
Stowarzyszenie powstato z wczesniej utworzonej Sekcji Duchowosci Teologow
Polskich. Natomiast Sekcja Duchowosci Teologow Polskich zaistniala podczas
V Kongresu Teologdéw Polskich, ktory odbyt si¢ na Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim w dniach 14-16 IX 1983 roku. Byt to wigec pewien istotny i znaczacy
moment w historii tworzenia si¢ Polskiego Stowarzyszenia Teologow Duchowo-
sci. Jak kazda organizacja posiada swoje poczatki, przeksztalcenia, zebrania
cztonkoéw, wybory wladz oraz swoja dziatalnos¢, az do momentu prawnego urze-
czywistnienia. Zaprezentowana bibliografia ma za zadanie przede wszystkim ze-
bra¢ w ukladzie chronologicznym wybrane publikacje, ktore ukazuja historie
powstawania Polskiego Stowarzyszenia Teologbw Duchowosci. Wyrazamy na-
dzieje, ze przyczyni si¢ ona takze do ukazania trudu wielu osob w ksztaltowaniu
tego mlodego Stowarzyszenia. Jest to rGwnoczesnie zapoznanie si¢ z formowa-
niem si¢ naukowe;j teologii duchowosci w Polsce w ramach Polskiego Stowarzy-
szenia Teologdéw Duchowosci, jej kierunkow badan i podejmowaniem nowych
wyzwan, tak w sferze naukowej jak i organizacyjne;.
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* Dr Jan DABROWSKI — ukoficzyt studia teologiczne (1988 — PWT we Wroctawiu), doktorat
(1999 — PWT we Wroctawiu) na podstawie rozprawy: Zycie zakonne w ujeciu sw. Rafata Kali-
nowskiego w swietle jego pism. Od 1988 pracuje w Bibliotece Akademii Medycznej we Wroctawiu
(obecnie jako kierownik Oddziatu Zbioréw Specjalnych). Nadzwyczajny Szafarz Komunii Swiete;.
Czlonek Rady Duszpasterskiej Archidiecezji Wroctawskiej. Jego zainteresowania i publikacje do-
tycza historii Kosciota, teologii duchowosci, bibliotekoznawstwa i historii medycyny. Ostatnio
opublikowal: Mniszki Benedyktynki od Nieustajqcej Adoracji Najswietszego Sakramentu we Wro-
clawiu.
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POLISH BIBLIOGRAPHY RELATING TO THE POLISH
ASSOCIATION OF SPIRITUAL THEOLOGIANS 1988-2009

The Polish Association of Spiritual Theologians was founded on the 30™
of March 2009 but its history goes back to year 1983 and its origins at Catholic
University of Lublin. The objective of this bibliography is to present in chronolo-
gical order selected publications on the history of the Association, its origins,
initiatives and scientific activity.

Translated by Karolina Grzywacz
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Bp Marek JEDRASZEWSKI"

HIERARCHIA WARTOSCI
WEDLUG LISTOW DO SIOSTR 1914-1922
SW. URSZULI JULII LEDOCHOWSKIEJ

Kilka lat temu w ramach serii ,,Ocali¢ od zapomnienia” ukazat si¢ tom pism
matki Urszuli Ledéchowskiej noszacy tytut Listy do Sidstr 1914-1922 (Warszawa
2004), bedacy niejako dopelieniem dwoch toméw listow, ktore ukazaly si¢ juz
wczesniej — w 1975 1 1981 roku. Wspomniana publikacja jest tym cenniejsza, ze
— jak pisze we ,,Wstepie” byla przetozona generalna Zgromadzenia Siostr Ur-
szulanek Serca Jezusa Konajacego, m. Jolanta Olech — oryginaty publikowa-
nych w tym tomie listow ,,w wigkszosci nie przetrwaty do naszych czasoéw. Za-
chowaly si¢ tylko odpisy, sporzadzone przez Siostry jeszcze za zycia $w. Urszu-
1i”'. Dzigki najnowszej publikacji rzeczywiscie ocala si¢ od zapomnienia —
zgodnie z tytulem serii — bardzo wazna cze$é spuscizny pisarskiej Swietej,
kanonizowanej przez Jana Pawta Il 18 V 2003 roku.

Lekture Listow do Siostr... mozna prowadzi¢ wedtug réznych kluczy. Sa one
bowiem prawdziwg kopalnig wiedzy o dziejach matki Urszuli i jej przezyciach
od momentu przymusowego opuszczenia przez nig Rosji na poczatku pierwszej
wojny Swiatowej, poprzez jej dziatalno$¢ na terenie Skandynawii, wysitki zwig-
zane z uznaniem przez Rzym nowej galezi urszulanskiej, az po tworzenie pierw-
szych osrodkow urszulanek szarych na terenie 6wczesnej Polski. W tym wymia-
rze Listy do Siostr... maja przede wszystkim ogromne znaczenie historyczne i w
jakiej$ mierze dopelniaja Historie Kongregacji, napisang przez matke Urszule w
1924 roku (Poznan 1987). Listy do Siostr... mozna tez czyta¢ wedlug klucza
ascetycznego, dostrzegajac w nich ogromnie wazny zapis duchowosci przysziej
swigtej Kosciola i tworzonego przez nig nowego zgromadzenia, ktora to ducho-

* Bp prof. dr hab. Marek JEDRASZEWSKI — od 1997 biskup pomocniczy Archidiecezji Poznan-
skiej; 1974 licencjat teologii na Papieskim Wydziale Teologicznym w Poznaniu; 1977 licencjat, a w
1980 doktorat z filozofii na Papieskim Uniwersytecie Gregorianskim; 1991 habilitacja na Wydziale
Filozoficznym PAT w Krakowie; od 2002 profesor teologii; kierownik Zaktadu Filozofii Chrzesci-
janskiej Wydziatu Teologicznego UAM; wykladowca antropologii filozoficznej oraz historii filozo-
fii nowozytnej i wspotczesne;j.

1'J. Olech, Wstep, w: U. Ledochowska, Listy do Siostr 1914-1922, Warszawa 2004, s. 3.
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woS$¢ znalazta swoj szczegolny zapis w powstatych niewiele pdzniej tak funda-
mentalnych dla Zgromadzenia Sidstr Urszulanek Szarych dokumentach, jak Kon-
stytucje Instytutu Urszulanek Najswietszego Serca Jezusa Konajgcego (1923) czy
pisany w latach 1921-1924 Testament starej, bardzo kochajgcej Matki. T¢ wia-
$nie lekture zdaje si¢ sugerowa¢ m. Olech, piszac we Wstepie: ,,[Listy] sa [...]
dla nas niezwykle czytelnym $wiadectwem dojrzewania naszego charyzmatu w
sercu Zalozycielki. Powtarzajace si¢ w niemal kazdym liscie zachety do $wigto-
$ci, do wpatrywania si¢ w Serce Jezusa konajacego na krzyzu, do mgstwa w mi-
losci siostrzanej, do ufnego i radosnego «jak Bog chce» 1 «niech mi si¢ stanie»

— brzmig i dzi$ tak bardzo zobowigzujaco™.

1. Pedagogia (skierowana do) pedagogow

Klucz do lektury Listow do Siostr..., jaki pragng tutaj zaproponowac, jest
w pewnym stopniu zbiezny z poprzednio wspomnianymi — z kluczem histo-
rycznym i ascetycznym. W pewnej mierze jednak od nich odbiega. Jest bowiem
proba odczytania wizji czlowieka, jaka posiadata matka Urszula i jakg starata si¢
przekaza¢ swoim wspolsiostrom, najpierw z petersburskiego domu, a nastgpnie
zamieszkujagcym domy na terenie Skandynawii — w Djursholmie koto Sztok-
holmu i w dunskim Aalborgu. W zwiazku z tg wizja mozna mowic¢ o szczegodlnej
pedagogice matki Urszuli, przez ktorg starala si¢ ona formowac swoje siostry.
W konsekwencji mozna wigc mowi¢ o zasadach zakonnej formacji, ktorg stoso-
wata w swej korespondencji (i nie tylko w niej). W takim uje¢ciu mieliby$my jed-
nak do czynienia tylko (i by¢ moze takze ,,az”) z pewna rzeczywistoscig odno-
szaca si¢ jedynie do zycia zakonnego. Dodajmy, ze takie odczytanie Listow do
Siostr... bytoby jak najbardziej zgodne z podstawowym pragnieniem, jakie wow-
czas inspirowalo ich autorke. Zalezato jej przeciez przede wszystkim na siostrach
i ich duchowosci oraz na kanonicznej przysztosci tej wspolnoty, ktora swe po-
czatki znajdowala w petersburskim domu. Jednak nie mozna przy tym zapomnie¢
0 jeszcze jednym bardzo waznym czynniku: siostry pracujace w Petersburgu
przybyly tam przede wszystkim po to, aby realizowac $cisle zakreslony dla nich
plan pedagogiczno-wychowawczy, ratujac w ten sposob dalszy byt polskiego
internatu prowadzonego przy parafii §w. Katarzyny. Wyraznie stwierdzata to sa-
ma matka Urszula, kiedy w Historii Kongregacji pisata: ,,Wkrotce po moim po-
wrocie do Krakowa [wiosng 1907 roku] otrzymatam list od ksiedza Budkiewicza,
proboszcza parafii Sw. Katarzyny w Petersburgu. Korzystajac z wiekszej wolno-
§ci religijnej, prosit, bysmy objety prowadzenie internatu u Sw. Katarzyny. Duch
woOwczas w tym internacie byl bardzo marny, kierownictwo pozostawiato wiele
do zyczenia, wydatki ogromne. [...] Pomiedzy nauczycielkami pensji Sw. Kata-

2 .
Tamze.
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rzyny byla dawniejsza nasza uczennica, Zoe Rodziewicz. Widzac nieporzadki,
brak kierunku na pensji wzdychata gto$no: «Zeby nasza matuchna tu bylta, to
wszystko by szto inaczej»™. Wszystko miato i$¢ inaczej — to znaczy miata sig
zmieni¢ zaré6wno sama atmosfera wychowawcza panujgca w internacie, jak
1 sposdb jego zarzadzania. Wymagato to zatem odpowiednio przygotowanego do
tych zadan miejscowego personelu, przede wszystkim pod wzgledem pedago-
gicznym. Matce Urszuli bardzo zalezato na tym, aby siostry pracujace wraz z nig
w Petersburgu i Merentéhti, pozniej na terenie Skandynawii, a w koncu rowniez
i Polski, byty takze prawdziwymi wychowawczyniami serc i umystoéw powierzo-
nej im miodziezy i dzieci. Jesli z tak wielkim trudem i osobistym zaangazowa-
niem budowata i wewnetrznie ksztaltowata nowe urszulanskie zgromadzenie, to
czynila to nie dla urzeczywistnienia jakich§ wlasnych, niezbyt zdrowych ambicji,
ale po to, by moc jak najskuteczniej pracowac wsrod biednych i potrzebujacych,
ktorzy jawili si¢ jej — by uzy¢ soborowego wyrazenia — jako prawdziwe ,,znaki
czasu”. O nich pisata, jakby mimochodem, na zakonczenie listu z 17 XI 1914 ro-
ku: ,,Jeszcze wyszukatam sobie takich polskich biedakéw, ktorzy w cigzkich wa-
runkach tu si¢ znajduja. Ile teraz nieszczescC, tez! A moj biedny p. Krzyzanowski
taki nieszcze$liwy. Modlcie si¢ za niego!”. Dlatego tez matka Urszula wielka
wage przywigzywala do nieustannej formacji duchowej swoich sidstr. Byta to za-
tem — jesli tak mozna powiedzie¢ — jej formacja pedagogiczna skierowana do
pedagogow. Dotyczyta rdznych plaszczyzn Zycia sidstr, ale zaczynala si¢ od rze-
czy niekiedy najbardziej oczywistych i wymiernych, jak na przyktad punktual-
no$¢. Tak drobna z pozoru rzecz byla dla niej waznym sprawdzianem tego, czy
siostry nalezycie 1 z oddaniem wypelniaty wszystkie swe obowigzki nauczyciel-
sko-wychowawcze. Wyraznym echem tego jej zatroskania jest nastgpujacy frag-
ment listu pisanego w listopadzie 1914 roku, w pierwszych miesigcach jej skan-
dynawskiego wygnania: ,,Jak si¢ macie? Czy zdrowe, odwazne, czy zaj¢te praca
i oddane obowigzkom? Odpowiedz na to pytanie — rozumie si¢ — bardzo mnie
interesuje. Jakze tam u Was z punktualnoscig? To drobna, a tak wazna rzecz nie
tylko w osobistym zyciu kazdej, ale tez w wychowywaniu dzieci. Nauczycielka,
ktora np. raz po raz spdznia si¢ na lekcje, dyzury — stanowczo nie tylko sama
niewiernie wypelia wole Boza, ale szkodzi i dzieciom, bo uczy je lekcewazy¢
obowiagzki. Wigc piszac do mnie, dzieci moje, napiszcie, jak z tym wyglada.
Ufam, ze bardzo dobrze, bo z listdw Waszych widze, Ze bardzo staracie si¢ prze-
strzega¢ moje rady z dobrych czasdéw, a pamigtacie, jak zawsze zalezalo mi na

punktualnoéci? Wiec czekam bardzo dobrych co do tego wiadomosci™.

3 U. Ledéchowska, Historia Kongregacji, Poznah 1987, s. 15.
* Tenze, Listy do Siéstr..., dz. cyt., s. 60.

5 Tamze, s. 66.
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2. Hierarchia wartosci

W powyzszym fragmencie zostaly jednoczesnie poruszone sprawy nalezace
do kilku pozioméw wartosci, ktore dotyczyly takich cech zycia i charakteru
cztowieka, jak zdrowie, odwaga, pracowito$¢, obowigzkowos$¢, punktualnosé,
odpowiedzialno$¢ za siebie, odpowiedzialno$¢ za innych, umiejetnos¢ stuchania
rad przelozonych, petienie woli Bozej. Poczatkowo mozna by odnie$¢ wrazenie,
ze mamy do czynienia z pewnym chaosem do$¢ przypadkowo nagromadzonych
rzeczy. Tymczasem bardziej uwazna lektura Listow do Sidstr... pozwala postawié
tezg, ze matka Urszula posiadata bardzo wyrazng wizje cztowieka, ktorg nie tyl-
ko prébowata urzeczywistnia¢ we wlasnym zyciu, ale zalecata jg usilnie swoim
wspolsiostrom, szczegdlnie odpowiedzialnym za ksztattowanie nowego pokole-
nia Polakow. Wizja ta, moim zdaniem, daje si¢ uporzadkowaé i wyrazi¢ wedhug
tej hierarchii wartosci, o ktorej pisat Max Scheler i ktora tak glgboko zinterpre-
towat ks. Jozef Tischner w swym eseju Etyka wartosci i nadziei®. Nie znaczy to,
oczywiscie, zeby matka Urszula znata pisma Schelera’. Jednakze te wartosci,
ktore wyniosta ze swego rodzinnego domu, a takze to, do czego doszla bardziej
na drodze osobistych intuicji niz ze spotkan z wspdlczesnymi jej pradami peda-
gogicznymi, kaze z pewnym zdumieniem odkry¢ w jej osobistej postawie i w jej
pismach wyrazne pokrewienstwo z pogladami tego najwybitniejszego obok Ed-
munda Husserla tworcy dwudziestowiecznej fenomenologii®.

Analiza wartos$ci, ktorymi zyje konkretny cztowiek, jest niezwykle wazna.
Dzigki niej mozemy bowiem siggnaé do jego wngtrza i — na ile mozna — pro-
bowaé go zrozumie¢. Jak pisze ks. Tischner, ,,w samym $rodku $wiata wartosci
staje czlowiek jako osoba — «persona». Wcielajac w zycie jaki$ «obiektywny
idealy, ktéry tu i teraz domaga si¢ realizacji, czlowiek buduje zarazem siebie,
wydobywa z wlasnego nieokreslonego wnetrza swa ludzko$¢. Budujac siebie,
budujemy $wiat, budujac $wiat, budujemy siebie, nawet nie wiedzac, kiedy znaj-
dujemy si¢ w polu promieniowania warto$ci pozytywnej i negatywnej, wyzszej
inizszej”. Analiza tych wartosci, ktorymi zyla i ktore w swych Listach do
Siostr... propagowata matka Urszula, pozwala zrozumie¢ zarowno wnetrze przy-
sztej $wigtej — to, jak budowala siebie, jak i jej pedagogiczne oddziatywanie na

S w: Wobec wartosci, Poznan 1982, s. 51-148.

7 Jest to whasciwie niemozliwe, poniewaz listy matki Urszuli byty pisane doktadnie w tym sa-
mym czasie — a wigc niejako rownolegle — kiedy Max Scheler tworzyt swe glowne dzieta z dzie-
dziny etyki i aksjologii: O resentymencie i etycznym sqdzie (1912), Fenomenologia i teoria sympa-
tii oraz mitosci i nienawisci (1913), Formalizm w etyce i materialna etyka wartosci (1913-1916),
Istota i formy sympatii (1923).

8 Wiecej na temat zrodet systemu wychowawczego m. Urszuli zob. K. Olbrycht, Zarys systemu
wychowania bi. Urszuli Ledochowskiej, Zatozycielki Zgromadzenia Siostr Urszulanek SJK, Pniewy
1991, s. 7-13.

° J. Tischner, art. cyt., s. 66.
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innych — to, jak usitowata budowac¢ otaczajacy jg §wiat. Dodac tu wszakze trze-
ba jedng uwage: w odrdznieniu od tego, co pisat ks. Tischner, czytelnik jej pism
odnosi nieodparte wrazenie, ze matka Urszula bardzo wyraznie wi(e)dziata, kie-
dy znajduje si¢ w kregu nizszych, a kiedy w krggu wyzszych wartosci. I zawsze,
kiedy trzeba bylo wybiera¢ migdzy nimi, opowiadata si¢ za wartoSciami wyz-
szymi. Mozna by zatem powiedzie¢, ze byla cztowiekiem niezwykle jasnej hie-
rarchii wartosci.

3. WartoSci hedonistyczne

Jak powszechnie wiadomo, w hierarchii wartosci, o ktorej pisat Scheler, naj-
nizej stoja wartosci hedonistyczne, zwigzane z tym, co przyjemne i co wygodne.
Nie znaczy to, oczywiscie, aby to, co przyjemne i co wygodne, nie bylo warto-
$cig samg w sobie pozytywna. Blad hedonizmu polega jednak na tym, ze poza
nimi nie dostrzega on juz zadnych, zwlaszcza wyzszych wartosci.

Od takiego czysto hedonistycznego rozumienia przyjemnosci matka Urszula
odcinata si¢ zdecydowanie. W Listach do Siostr... stowo ,,przyjemnos¢” pojawia
si¢ niezbyt czesto, jednakze w bardzo okre§lonym kontekscie. Przyjemnosé uka-
zuje si¢ bowiem jako warto$¢, ponad ktorg trzeba si¢ nieustannie wznosi¢, dazac
do wartosci wyzszych — zwlaszcza do bezinteresownej mitosci blizniego. Za-
gadnienie to z calg wyrazisto$cig ukazato si¢ w Swietle postawy okazywanej
przez s. Malgorzate Cytrong, o ktorej matka Urszula z wielkim podziwem pisala
do swoich siostr w liscie z 7 II 1915 roku: ,,W Malgosi stracity§my prawdziwy
wzor cnoty, poddania si¢ woli Bozej, pokory, zapomnienia o sobie, poswigcenia
si¢ dla bliznich. I tu budowatam si¢ nig — usmiechnigta, zadowolona ze wszyst-
kiego, cho¢ duzo serca u Was zostawita i bedzie jej na pewno tgskno. Nic nie
krzywita si¢ na Salzburg, cho¢ pewnie wolalaby do Krakowa. Nie okazata nawet,
co jej przyjemne albo nieprzyjemne, tak iz podziwiatam jej cnote i wstydzitam
sic wobec niej. O ile lepiej umie ona znosi¢ krzyzyki ode mnie”'".

Przyktad postawy s. Malgorzaty stat si¢ okazjg do refleksji o charakterze bar-
dziej ogolnym, dotyczacej samej natury czlowieka. ,,Pierwszym impulsem czto-
wieka — pisala matka Urszula w tym samym li§cie — jest pytanie: czy to dla
mnie wygodne, czy dla mnie przyjemne, czy dla mnie wszystko — a o drugich
mysli si¢ dopiero p6zniej. To natura. Inaczej taska, ktora uczy nas z pewna po-
garda odrzuca¢ podobne mysli, by kierowa¢ je do szlachetniejszych celow: co
innym wygodniej, lepiej, przyjemniej, odpowiedniej, czego inni mogg potrzebo-
wac. Oto, co nas powinno obchodzi¢. Nie pozwoli¢ sobie na refleksje: «Tego si¢
boje¢, bo mi niewygodne, tego unikam, bo nie wedtug mego gustu», cho¢ byloby
potaczone z korzyscig, z wygoda innych. Mito$¢ blizniego — nie w stowach, ale
w uczynkach! Mysl troche wigcej o innych niz o sobie, dbaj troch¢ wigcej o wy-

10U, Ledéchowska, Listy do Siostr..., dz. cyt., s. 115.



200 Bp Marek JEDRASZEWSKI

gode i przyjemno$¢ innych anizeli o swoja, a bedzie dobrze”''. Matka Urszula
nie odrzucata wiec przyjemnosci czy wygody jako takich. Wartosci te widziata
jednak przede wszystkim w funkcji ich podporzadkowania warto$ciom wyzszym
— jako dobro, ktore mozna ofiarowac¢ innym, dlatego tez uznawata wazkos¢ te-
go, co przyjemne, miedzy innymi w pedagogicznym oddzialtywaniu na dzieci
i mlodziez. ,,Badzcie mi wesote, swobodne — dla mtodych to potrzebne, dobrze
wiem, wigc odwagi!” — pisata w grudniu 1914 roku'?. Wedtug jej zamystu to, co
przyjemne, miato by¢ w dalszej perspektywie otwarciem miodych na to, co
w przysztosci bedzie wymagato od nich wigkszego trudu, gdyz bedzie zwigzane
z wartosciami wyzszymi, dlatego az w trzech listach pisanych przez nig w kwiet-
niu i w maju 1920 roku, w czasie dla niej niezwykle trudnym i pelnym zapraco-
wania, gdy w Rzymie wazyly si¢ losy jej Zgromadzenia, potrafita zywo intere-
sowal si¢ przygotowywana przez siostry fetg urzadzang w teatrze w Aalborgu.
Zmegczenie siostr zajetych jej organizacjg uwazala za w pelni oczywista ceng, ja-
ka powinny one zaptaci¢ dla kilku przyjemnych chwil, ktore staty si¢ udziatem
ich uczennic i zaproszonych gosci'’. Sama przy tym umiata cieszy¢ si¢ swoimi
i innych osob drobnymi przyjemno$ciami i nie bata si¢ dzieli¢ tej radosci z in-
nymi. Zapewne widziata w tym ten rodzaj wartosci, ktorych przezywanie nalezy
do calosci wlasciwie doswiadczanego 1 przezywanego cztowieczenstwa. ,,Ciesze
si¢ ze wzgledu na Was i na Aling — pisata 20 I 1915 roku, majac juz wtedy pigc-
dziesiat lat — ze ma wygodne 16zko. Kiedy dzi$ podano gateczki ze §ledzia ze
stodkim sosem, cieszytam si¢, ze Aliny nie bylo [widocznie Alina ich nie lubita
— przyp. M. 1], ale gdy $ledziowych gateczek nie ma, nie ciesz¢ si¢ [poniewaz

prawdopodobnie bardzo smakowaty one m. Urszuli — przyp. M. J.]""*.

4. Wartosci witalne

Wartosciami stojgcymi na aksjologicznej drabinie wyzej niz warto$ci hedoni-
styczne sg warto$ci witalne, zwigzane ze zdrowiem i zyciem cztowieka. Ich prze-
ciwienstwem jest cierpienie i choroba. Jak pisze ks. Tischner, wartosci te ,,badz
stuzg zyciu (warto$ci pozytywne), badz podcinajg zycie (wartosci negatywne).
Pod pewnym wzgledem sa one podobne do wartosci hedonistycznych. Wiaza si¢
bowiem z cialem i dostarczajg jakiej§ formy przyjemnosci, np. «zadowolenia
z zycia». Pod innym wzgledem rdznig si¢ one od nich zasadniczo, s3 bowiem
warto$ciami zycia jako zycia. Wiemy, ze przyjemno$¢ nie zawsze shuzy zdrowiu,
a z tego co nieprzyjemne nie zawsze wyptywa choroba, bardzo czgsto umiejet-

" Tamze, s. 116.
12 Tamze, s. 86.
'3 Por. Listy m. Urszuli z 28 i 29 IV oraz 9 V 1920, w: tamze, s. 167-168, 175.

4 Tamze, s. 105.
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no$¢ znoszenia przykrosci jest nieodzowna do podtrzymania zdrowia i zycia” .

Prymat wartosci zwigzanych ze zdrowiem i zyciem cztowieka glosi tak zwany
witalizm. Jego btad nie lezy jednak w tym, Ze te wartosci uznaje, ale w tym, ze
poza nimi nie dostrzega juz zadnych warto$ci wyzszych. ,,Witalizm etyczny myli
— jak stwierdza dalej ks. Tischner — to, co podstawowe, z tym, co najwyzsze.
Bez fundamentu dom si¢ zawala i to jest prawda. Ale czym bylby fundament bez
domu? Wartosci witalne, jak fundament domu, s3 powotane do tego, by shuzy¢
warto$ciom wyzszym. Jakie§ wyzsze wartosci musza nadac im sens i ustali¢ roz-
sadne granice troski o nie”'’.

Doktadnie w tym duchu wypowiadata si¢ matka Urszula. W jej listach pro-
blem zdrowia pojawia si¢ do$¢ czesto. Zawsze jednak jako warto§¢, ktora ma
stuzy¢ innym, wyzszym warto$ciom — jako Bozy dar, bedacy fundamentem do-
bra, ktore trzeba czyni¢ innym ludziom. ,,W Pietrogrodzie odnositam wrazenie
— pisala niemal na poczatku swego skandynawskiego wygnania, 14 X 1914 roku
— ze tam ze zdrowiem nie bedzie najlepiej, nie czutam si¢ dobrze, a tu — zupel-
nie inaczej. Ani goraczka, ani zotadek nie dokucza — mowia, ze klimat tu bardzo
zdrowy 1 ze dlugo si¢ zyje. Bog wie, co potrzebne. Czasem mysle, ze kto wie,
moze w Pietrogrodzie znowu na ptuca bym zachorowata, a tu wzmocni¢ si¢ do
dalszej pracy, bo skoro Bog o zdrowie dba, to widocznie jest ono jeszcze po-
trzebne. Twarda i1 gorzka jest ta kuracja, to prawda — i wolalabym by¢ w Pietro-
grodzie — ale moze i dobra. Musi byé¢ dobra, skoro Bog daje”'’. Ze swego zdro-
wia, zwlaszcza gdy chorowata Iub czuta si¢ Zle, nie czynilta gtdéwnego problemu.
O swoich zdrowotnych niedomaganiach pisata stosunkowo rzadko i oglednie,
jakby mimochodem, nie chcac siostrom przysparza¢ dodatkowych zmartwien.
,U mnie bardzo cicho — pisata 20 1 1915 roku. — W kazdym razie jestem
zdrowsza, a wtedy wszystko latwiejsze. Kiedy moge pracowaé, to dobrze, ale
gdy glowa nie pozwala i chodzg jak lew w klatce po czerwonym pokoju, wtedy
zle. Moze teraz juz tego nie bedzie. Wola jest jak najlepsza, byleby glowa wy-
trzymata, to i dobrze bedzie. Nie niepokodjcie si¢ o mnie, tylko modlcie sig,
ijuz!”'®. Zdecydowanie bardziej wolata pisa¢ o tym, ze jest zdrowa, pragnac bu-
dzi¢ ta wiadomoscig rados¢ i optymizm u swoich siostr. ,,O mnie badzcie zupel-
nie spokojne — donosita o sobie 9 II 1915 roku. — Jestem teraz bardzo zdrowa
i pierscionek nie spada mi z palca, ale mocno siedzi. Apetyt mam, §pi¢, wszystko
dobrze. Jak 1 sily fizyczne dopisuja, to i wigksza odpornos¢ na to, co boli, choé¢
i tak sobie powtarzam, ze w poréwnaniu z innymi moje krzyzyki sg mate, nie ma
nad czym si¢ rozczulaé!”"”’. Zdrowie bylo dla niej taka wartoscia, ze ze swego

15 J. Tischner, art. cyt., s. 69.

16 Tamze, s. 71.

'7U. Ledochowska, Listy do Siéstr..., dz. cyt., s. 20.
18 Tamze, s. 105.

1 Tamze, s. 117.
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dobrego samopoczucia czynita nawet przyktad dla innych. ,,Ja pod tym wzgle-
dem jestem prawdziwym przyktadem dla Was — mogly siostry wyczytac z jej
listu pisanego 20 XI 1914 roku — zdrowa ciagle. To prawda, ze Wy pracujecie,
aja odpoczywam i leniuchuje, ale, mimo tej roéznicy, prosz¢ mnie nasladowac
pod wzgledem zdrowia™.

Najczesciej za$ pytata o zdrowie samych siostr. Wida¢, ze bardziej przejmo-
wala si¢ nimi niz sobg. Pytanie: ,,A Wy, czy zdrowe jestescie?” powtarza si¢ w jej
listach jak swoisty refren®'. I jak refren towarzyszylo mu zyczenie: ,,Badzcie mi
tylko zdrowe, drogie moje Skarby!”**. W §lad za tym zyczeniem zwykle szty do-
bre, matczyne rady. Nie darmo nazywata si¢ przeciez ich Starg Matka. ,,Jak ze
zdrowiem? Czy dzieci stale rozsadne, nie zarabiaja na biede na $wigta? [...]
Pokazcie, ze umiecie by¢é rozsadne. [...] Zebyscie mi tam mogly odpoczaé, dro-
gie moje Dzieci”®. , Przynajmniej badzcie mi rozsadne, zdrowe™*".

Ten rozsadek, o ktory dopytywata si¢ matka Urszula i ktorego domagata si¢
od swych siostr, przektadat si¢ na tak prozaiczne sprawy, jak odpowiednia liczba
godzin przeznaczonych na sen czy dobre jedzenie. O to nalezalo zadba¢ — wla-
$nie jak o fundament dla wyzszych wartosci. Dajac rady na zblizajace si¢ waka-
cje, pisata 19 V 1920 roku: ,,Nic nie mam przeciwko jednej lub dwoém godzinom
pracy naukowej, o ile ta wchodzi w zakres waszych zaje¢. Ale z poczatku trzeba
sic wyspa¢, by z nowymi sitami dalej pracowa¢”>. Niekiedy rady te byty petne
prawdziwie cieptego humoru. ,,Ciesze sig¢, ze zdrowe jestescie i ze wszystko
w porzadku. Prosze wyspacé sig, najes$¢ si¢ porzadnie, cho¢ Malgosia stara wzdy-
cha. To nie szkodzi, ma zastugg, ze cierpi przes§ladowanie od p. Zaborskiej (pew-
nie zacznie gniewac si¢, ze wyszastala pienigdze), ale dla Was jest zdrowo jes¢
duzo”™*. Wszystko to miato stuzy¢ jednemu celowi, o ktorym pisata w liscie z 23
I 1915 roku: ,,Znowu idzie maszyna swym zwyklym trybem. Ufam, ZeScie si¢
wyspaly i wypoczely, a teraz na nowo ochoczo naprzod!™?.

5. Wartosci duchowe

Na wyzszym jeszcze szczeblu drabiny aksjologicznej znajdujg si¢ wartosci
duchowe: dobro, prawda i pigkno. Jak pisze ks. Tischner, ,,dobro to nazwa og6lna

20 Tamze, s. 76.
21 Tamze, s. 65.
2 Tamze, s. 79.
z Tamze, s. 85.
2 Tamze, s. 93.
5 Tamze, s. 184.
%6 Tamze, s. 102.

2T Tamze, s. 107.
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dla catego szeregu poszczegdlnych wartosci etycznych: sprawiedliwosci, szla-
chetno$ci, mestwa, zyczliwos$ci, heroizmu, itd. Z prawda wigzg si¢ prawdomow-
no$¢, rzetelnos$¢, obiektywno$¢, wszechstronnosé, a takze madro$¢, przenikli-
wos¢, umiejetno$¢ dobrej rady itd. [...] Rysem znamiennym etycznych wartosci
duchowych jest ich zwigzek z doswiadczeniem prawdy. Prawda jest wsrdd tych
warto$ci warto$cig przewodnig. Znaczy to: najpierw trzeba by¢ nastawionym na
prawde, najpierw trzeba co$ prawdziwie poznac, aby potem dopiero moc zreali-
zowaé odnosng warto$¢. [...] Warto$ci duchowe, aby je realizowaé, wymagaja
nieustannego ¢wiczenia si¢ w umiejetnosci naprawde obiektywnego spojrzenia
na $wiat, w postawie, ktora najpierw «pozwala by¢» ludziom i $wiatu, a dopiero
potem chce ich polepszenia. Postawa, ktora «pozwala by¢» ludziom i §wiatu, kto-
ra jest punktem wyjscia etyki i moralno$ci, nazywa si¢ postawa wspaniatomysl-
no$ci. Wspanialomys$Ino$¢ «nie szuka swego». Wspanialomys$lnos$¢ sprawia do-
bro dlatego, ze dobro jest dobrem, bez szukania przyjemnosci lub korzysci.
Wspaniatomy$lno$¢ pozwala na to, ze cztowiek cieszy si¢ «rado$cig czystay.
W niej ma swe zrodto poswigcenie, prawdziwy ludzki heroizm. Starozytni méwi-
li, ze wspaniatlomyslnos¢ jest cnotg krolow. Chrzescijanstwo uwaza, ze jest to
podstawowa wlasnos¢ Boga — wspaniatomy$lny otwiera si¢ na §wiat tak, jak
otwiera si¢ na $wiat sam Bog — Ojciec Jezusa™.

Nie ulega najmniejszej watpliwosci, ze Listy do Siostr... sa jedna wielka po-
chwatg wartosci duchowych. Ich obecno$¢, a przede wszystkim konieczno$é
wecielania ich w czyn, stanowi tre$¢ kazdego niemal listu, jaki matka Urszula kie-
rowala do tych, ktore miaty si¢ sta¢ corkami jej ducha. Ideaty prawdy i dobra
wracaja w nich nieustannie. Przezycie prawdy (o sobie) byto dla niej niejako
wstepem do otwarcia si¢ na szerokie dziedziny dobra, ktore siostry miaty urze-
czywistnia¢ na co dzien w swoim zyciu. Prawda ta odnosita si¢ do dwoch pod-
stawowych wymiarow ludzkiej egzystencji: do §wiata i do siebie samych. Inaczej
mowigc, maksymalnie, ze wszystkich sit czyniona dobro¢ (a matka Urszula do-
magata si¢ w tej dziedzinie zard6wno od siebie, jak i od siostr prawdziwego hero-
izmu) byta uwarunkowana tym, by cztowiek mogl najpierw w prawdzie spojrzec
na $wiat i na siebie — by mogt przezy¢ prawdg §wiata i prawde siebie samego.

Dla matki Urszuli $wiat byt jedynie etapem w drodze do wiecznos$ci. Takie
pelne realizmu spojrzenie moze nieco zaskakiwagé, jesli ma si¢ na uwadze jej za-
angazowanie w sprawy §wiata wlasnie w tym czasie, w jakim pisata swe listy do
siostr (pierwsza wojna $§wiatowa, sprawa polska, tworzenie nowego urszulan-
skiego zgromadzenia). Jednakze z horyzontu swego patrzenia na $wiat nigdy nie
gubita ostatecznego celu, ku ktoremu zmierzata. Dla niej prawdziwa ojczyzna
znajdowata si¢ w niebie. Ta mysl niezbyt czesto, lecz jednoznacznie pojawiala
si¢ w jej korespondencji. ,,Nasze bardzo jasne $wiatetko — to mys$l o pigknym
celu naszym, dla ktérego wszystkie pracujemy, to tgcznos¢ nasza w Sercu Jezu-

28 J. Tischner, art. cyt., s. 71-72.
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sowym, to zrozumienie, ze tu wygnanie, a ojczyzna jest tam, u Boga” — pisata
11 IX 1920 roku®. W tej sprawie natchnieniem byt dla niej §w. Stanistaw Kostka.
Dnia 13 XI 1914 roku, w jego $wigto, zwracala si¢ do siostr z nastepujacg zachg-
ta: ,,Uczmy si¢ od tego $wigtego mtodzieniaszka zy¢ dla nieba, tylko nieba szu-
ka¢! Gdy chwilami ci¢zko, zastanawiajcie si¢ nad jego stowami: «Nie dla ziemi
jestem stworzony, ale dla nieba», wtedy — w $wietle nieba — ziemskie troski
jako$ si¢ przeistocza i zrobi si¢ jasno, stonecznie w duszy. «Nie dla ziemi» — za-
stosujmy to i do naszego obecnego potozenia, i bedzie spokd) mimo zewngtrznej
burzy™.

Ta eschatologiczna perspektywa, ktorg zyta i ktorej uczyta matka Urszula,
bynajmniej nie odciggata jej od zaangazowania w sprawy $wiata. Przeciwnie, t¢-
sknigc do wiecznosci, byta gotowa cierpie¢ podczas swej ziemskiej pielgrzymki,
by — przez uczestnictwo w zbawczej tajemnicy krzyza Panskiego — uczynic ja
jak najbardziej owocng. Pod tym wzgledem niezwykle wymowny jest jej list
z dnia 10 XI 1914 roku, w ktérym wyjasniata siostrom swojg postawe: ,,Pismo
swigte mowi: «Pamietaj o swym kresie, a nigdy nie zgrzeszysz». Czemu nie
chcecie zrozumiec¢, ze mysl o $mierci jest dla mnie, i dla kazdej duszy kochajace;j
Boga, stodkim ukojeniem boloéw zycia doczesnego? Ale to nie znaczy, ze ja chce
$mierci, albo, bron Boze, chce ja jakim$ sposobem przyciagnac. Nie, nie, Dzieci
moje! Gotowam w kazdym momencie stawi¢ si¢ na zawolanie Pana, gdyby wo-
lal, ale dzi$, wlasnie dlatego, ze cierpig, ze mi Zle, nie wyrywam si¢ do $Smierci.
Zanadto ceni¢ krzyz, bym pragneta go dobrowolnie zamieni¢ cho¢by na szcze-
Scie wieczne. Rozumiem stowa $w. Magdaleny Pazzi: «Cierpie¢, a nie umrzeé»™".
Wraz z ta gotowoscia, by swe cierpienia faczy¢ z cierpieniami Chrystusa dla do-
bra Kosciota, szta w parze gleboka ufnos¢ w Boze mitosierdzie. T ufnoscia sta-
rata si¢ natchng¢ takze swe siostry: ,,Badzcie mi, Dzieci moje drogie, ufne i do-
brej glys'li. Bog nie opusci, ale wierze, ze tak czy siak — do nieba zaprowa-
dzi!”.

Gdy chodzi o przezycie prawdy o sobie, matka Urszula przywigzywata
ogromng wage do rachunku sumienia. W li§cie pisanym 4 1 1915 roku wskazy-
wata na to, jak dobrze przeprowadzony rachunek sumienia i konsekwentnie wy-
ciggniete z niego wnioski prowadza do postawy wspaniatomys$lnosci: ,,A teraz,
Dzieci moje, prosze Was, niech kazda na zakonczenie starego i na poczatek no-
wego roku porachuje si¢ ze swoim sumieniem, zajrzy do rozmaitych jego zakat-
kéw, by zdaé¢ sobie sprawe z tego, co Bogu w nas niemile, jak si¢ poprawic, jak
si¢ odnowié, z czego energicznie uczynic ofiarg! [...] Mito$¢ ku Bogu, objawia-
jaca si¢ w mitosci ku ludziom — oto, czego nam przede wszystkim potrzeba,

2 U. Leddchowska, Listy do Siostr..., dz. cyt., s. 209.
30 Tamze, s. 56.
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Dzieci moje drogie. I dlatego gtéwny rachunek sumienia to jest moj stosunek do
innych. Czy jestem uprzejma, serdeczna i wyrozumiala dla wszystkich? (bo pa-
migtaj, cho¢ jeden wyjatek to dowodd, ze nie masz Bozej mitosci blizniego). Czy
nie krytykuje¢? Nie obgaduje? Czy nie przekazuj¢ swego oburzenia innym? Czym
gotowa do poswiecenia si¢ dla innych? Czy jestem ustuzna? Czy staram si¢ o mi-
ty, serdeczny stosunek do wszystkich? Zycie wspdlne w mitosci jest sila i rado-
$cig. Zycie wspolne bez mitosci, gdy jedna unika drugiej, stroni od innych, gdy
stara si¢ jak najmniej by¢ z innymi — takie zycie wspolne jest meka i wiecznym
wyrzutem sumienia, bo badz co badz czuje si¢, ze to nie jest po Bozemu. Wiegc
kochajcie sie!””. Zacheta do rzetelnie zrobionego rachunku sumienia pojawiata
si¢ takze w innych listach. Z uwag, jakie w zwigzku z tym poczynita matka
Urszula, wynika jednoznacznie, iz zdawata sobie doskonale sprawe z tego, ze jak
z jednej strony rachunek sumienia jest czyms niezbgdnym dla duchowego zycia,
tak z drugiej jest on pewnym trudem. Bo stanigcie w prawdzie o sobie i w ten
sposob przezycie prawdy o sobie nie jest czym$ tatwym. ,,Dobrze wiecie, 1 ja
wiem, ze wierne odprawianie rachunku sumienia to nie jest drobna rzecz, i wla-
$nie dlatego trzeba od czasu do czasu w tym si¢ odnowi¢” — pisata na poczatek
Wielkiego Postu 1915 roku™.

Mitos¢, do ktorej matka Urszula wzywata swoje siostry, miata by¢ mitoscig
czynu i nie powinna sprowadzac¢ si¢ jedynie do uczucia. Ta druga posta¢ mitosci
byta dla niej ,,bankg mydlang bez wartosci i bez tresci™®. Jej chodzilo jedynie
(iaz!) o wierne urzeczywistnianie nast¢pujgcego postanowienia: ,,Chcemy by¢
dobre, bardzo dobre dla wszystkich. Tym wigcej damy szczgécia niz jakims hero-
icznym poswigceniem. To pewne™®. Zdawata sobie przy tym doskonale sprawe z
tego, ze taka mitos¢ jest mitoscig ofiarng. ,,Dobro¢, ustuznos$¢, wyrozumiatosé,
ciche znoszenie wad drugich — oto znamiona prawdziwej mito$ci” — pisata 28
X 1914 roku”. I do takiej mitosci wzywata niemal w kazdym swym liscie.
Zapewniata o swej modlitwie za siostry, o ,,prawdziwa, gleboka mito$¢ wzajem-
ng, wolng od ambicji, obrazliwosci, szukania swego — cichg, fagodng, wyrozu-
mialg”, ktora winna panowa¢ migdzy nimi. I zaraz dodawata: ,,Na ten temat
odprawiajcie czesto medytacje, zachecajcie sie do mitosci blizniego™®. W swych
apelach odwolywata si¢ do Hymnu o mifosci $w. Pawla z Pierwszego Listu do
Koryntian: ,,A moje Dzieci, czy poczciwie si¢ trzymajg? Czy zgodne, petne mito-
$ci, uprzejmosci, poswiecenia dla drugich? To najwazniejsza rzecz. Powtarzajcie
sobie zawsze: modlitwa, pokuta — bez mitosci jest cymbatem brzmigcym i mie-

3 Tamze, s. 96-97.
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dzig brzeczacg™’. Z taka ofiarng i bezinteresowng miloscig drugiego matka
Urszula aczyta jeszcze warto$¢ pokory. ,,Pamigtajcic — upominala swe siostry
w liscie z 11 1 1915 roku — nie tyle chodzi o to, by duzo si¢ modli¢, by rozpty-
wac si¢ w modlitwie, ale o mito$¢, o t¢ prawdziwg mito§¢ Boza, ktora objawia
si¢ na zewnatrz w miloéci blizniego. Tam, gdzie nie ma mitosci blizniego, to
i ekstazy nic nie znaczg. Miloé¢ blizniego, oparta na pokorze, to kamien probier-
czy naszej $wigtosci. Mitos¢ blizniego nie moze istnie¢ bez pokory, jak kwiat nie
moze istnie¢ bez wody™*.

6. Wartosci Swiete

Na aksjologicznej drabinie najwyzej znajduja si¢ warto$ci najwyzsze —
swigte. Jak pisze ks. Tischner, ,,gdy cztowiek spojrzy w twarz prawdziwej swig-
tosci, budzi sic w nim najwyzszy zachwyt i poczucie szczgscia. Swietosé nadaje
sens wszelkim innym warto$ciom, a zwlaszcza wszystkim wysitkom zmierzaja-
cym do ich realizacji. Swigto$¢ wyciska na nich pigtno statosci. Ona utrwala to,
co dobre, sprawiedliwe, heroiczne. Ona jest ponad czasem i ponad przestrzenia,
a zarazem przenika to, co jest w czasie i w przestrzeni. Swigte budzi w cztowieku
poczucie nabozenstwa. Swu;tosc jest zrodtem religii™*'. Ona ukazuje cztowieko-
wi Boga, ktory objawia si¢ jako Ten, ktory jest w najwyzszym stopniu wspania-
tomys$lny — ktory jest sama Mitoscia.

Kiedy si¢ czyta Listy do Siostr..., uderza czestotliwos$¢, z jaka matka Urszula
pisze o koniecznos$ci §wietosci dla siebie i swoich duchowych cérek. ,,0 jedno
chodzi, bysmy byly $wigte. To najwazniejsze. Do tego dazmy z wszystkich sit
i coraz gorecej kochamy Jezusa, Krola i Pana naszego” — wzywata w liscie
z 22 IV 1920 roku*. Do tego wzywala i o to si¢ nieustannie modlita: ,,0 jedno
prosze Boga, by Was uswiecit, by dusze Wasze prowadzit do $wictosci”™®. Jesli
o czym§ w swej sztokholmskiej samotnosci marzylta, to o jednym tylko: ze si¢
kiedy$ spotkamy, a w miedzyczasie — w trudnym czasie oddzielenia i tgsknoty
— ,bedziemy usilnie dazyly do $wietosci, do $wictosci, do $wietosci!”*. Mimo
ze wokot szalala pierwsza wojna Swiatowa — a moze wilasnie na przekor niej —
w $wietosci widziata jedyna odpowiedz na ogrom cierpien i zta, ktory zdawat si¢
nie mie¢ konca. Dlatego na Gwiazdke 1914 roku pisata: ,Modle si¢ za Was,
Dzieci moje, 1 wiedzcie, ze w dniu dzisiejszym wigcej niz kiedykolwiek, i coraz
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bardziej bez przymieszek ziemskich pragnien, prosze o jedno potrzebne: o $wig-
tos¢! To jedno, czego Bog od nas si¢ domaga, to jedno, czego dzi§ $wiatu bied-
nemu potrzeba. Badzmy $wigte, a wiccej zrobimy dla $wiata niz cho¢by najstaw-
niejsi wodzowie. O to jedno dla nas si¢ modle, tego sobie dzi§ zycze. [...] A na
Gwiazdke czynig¢ Wam to przyrzeczenie, iz zycie moje w catosci oddaje Bogu —
w jakich On chce warunkach, w cierpieniu, w osamotnieniu, jak On chce — za
Wasze dusze, dla wyproszenia Wam nie tyle zbawienia, co $wigtosci, §wigtosci,
swietosci”™®.

Swieto$é te mialy osiagna¢ przez catkowite zjednoczenie z tajemnica Chry-
stusowego Krzyza. Stowo krzyz jawi si¢ w listach m. Urszuli niezwykle czgsto.
Jego misterium jest jej najwigkszym umitowaniem do tego stopnia, ze wedlug jej
szczegodlnej duchowosci w jakiej$ mierze przewyzsza ono misterium chwalebne-
go Zmartwychwstania. Cierpienie Chrystusa, a w konsekwencji takze jej osobiste
cierpienia oraz cierpienia jej siostr byly jej blizsze i bardziej realne, niz perspek-
tywa tego, co w wiecznosci przygotowuje im Pan Bog. ,,Cierpienie przeminie —
pisata 30 XI 1914 roku, odwotujac si¢ do mysli zaczerpnigtej z Glosy $w. Teresy
wedhug Zygmunta Krasinskiego — ale o to chodzi, by przez cierpienie skarby
wieczne sobie wystuzy¢. Niech Was ten krzyzyk zbliza do Krzyza Chrystusowe-
go, wszak ten Krzyz — nasze wszystko: nasza rado$¢, nasze szczeScie! Trzeba
zrozumie¢ catg mito§¢ Chrystusa. «Ja Ciebie kocham za to, ze$ byt przymuszony
wota¢ do Ojca: O, czemu§ Mnie opuscit? Kocham Ciebie za Twoje konanie i za
$mier¢ wiecej niz za zmartwychwstanie». Tak, to dla mnie stalo si¢ jasne, dzieki
Bogu — byleby i przez to mito$é ku Bogu wzrastata!”*,

Trwanie w tajemnicy Chrystusowego krzyza bylo dla niej podstawowym
zrodtem sit do pokonywania codziennych cierpien. ,,Byloby strasznie cierpie¢
bez krzyza w regku — wyznawata 21 X 1914 roku — ale z krzyzem mozna
wszystko, cho¢ serce krwawi i 1za ptynie. Ty i ja, Panie, razem z Toba wszystko
mozna znie$¢, cho¢ serce peka z bolu!™*’. W ten sposob dojrzewat w niej chary-
zmat Zgromadzenia, ktore miata za kilka lat zatozy¢ i ktore miato nosi¢ jakze zo-
bowiazujacy tytul ,,Siostr Urszulanek Serca Jezusa Konajacego™. Zjednoczenie
z krzyzem stawalo si¢ dla niej coraz wyrazniejszym fundamentem catego zycia
przeniknigtego blaskami swigtosci. ,,W niczym Wam pomoc nie moge — skarzy-
fa si¢ na swa bezsilno$¢ w pazdzierniku 1914 roku — tylko zachecac do cierpli-
wego, cichego niesienia krzyza Chrystusowego. Dzieci moje, wszak krzyz to
laska, bo do Boga prowadzi. «Witaj, Krzyzu $wiety, jedyna moja nadziejo!».
Sprobujmy to z glebi serca powtarzaé, Dzieci moje. Z poczatku bedzie to trudno,
potem coraz lzej, a w koncu i pokochamy swoj cigzki krzyz. Pamigtajcie, ze
Chrystus dzwiga go razem z nami! Odwaznie, w gore serca, Dzieci moje drogie!

4 Tamze, s. 91-93.
46 Tamze, s. 18.

47 Tamze, s. 34.
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W zasadzie przyznajemy, ze celem naszego zycia jest by¢ przybite z Chrystusem
do krzyza, wigc nie jeczmy za duzo, skoro to ukrzyzowanie teraz na skorze
naszej, w kosciach naszych si¢ odbywa! Fiat na wszystko i za wszystko Deo gra-
tias! Przybil nas Chrystus do krzyza, trwajmy tam cichutko, spokojnie, jak On
chce, jak dlugo On chce — Jemu wszystko powierzajac, gotowe wszystko przy-
ja¢ z Jego rak”*®. Te zachety, by taczyé si¢ z krzyzem Chrystusa, po kilku latach
— w 1921 roku zostaly opatrzone nastepujacym krotkim komentarzem: ,,Nie
chodzi o to, by mysl byta ciagle przy Krzyzu — to przy naszych zajeciach nie-
mozliwe — ale wola niech bedzie zawsze ukryta w Sercu Ukrzyzowanego,
bysmy tylko jednego chciaty — woli Jezusa. Nie, nic wigcej nam nie potrzeba,
tylko woli Jezusa, nie naszej. To sekret naszej $wigtosci™’.

Z przylgnigcia do krzyza wynikaty inne wartosci, o ktérych matka Urszula
pisata niezwykle czesto: autentyczna mito$¢ blizniego, catkowita zgoda na wole
Boza, pokora, ubdstwo, codzienna i cicha dobro¢ wobec innych, pracowitosc,
wzajemna wyrozumialo$¢, zgoda na cierpienie i — zupetnie nieoczekiwanie i pa-
radoksalnie! — apostolstwo radosci i dobrego humoru™.

To z takiego wlasnie przeniknigcia wszystkich wartosci przez swigto$¢ wyra-
stal obraz dojrzatej, w pelni wewngtrznie scalonej osobowosci, o ktorej w grud-
niu 1920 roku, na pierwsze Boze Narodzenie do swego dopiero co oficjalnie
powotanego do zycia nowego urszulanskiego zgromadzenia, pisata matka Urszu-
la: ,,Potrzeba nam takich dusz silnych, dla siebie kamiennych, ktore ida zawsze
prosta drogg obowigzku; kierujacych si¢ wolg i rozumem, nie rzagdzonych $lepa
uczuciowoscia, ktora porywa, ale nie buduje. Kochajmy si¢, Dzieci moje, ta czy-
sta, Boza mitoscia, ktora Jezus kocha w drugich, Jezusowi stuzy w drugich
i zawsze w jedno tgczy mitos¢ Jezusa z mitoscig stworzen; przez to staniemy si¢
dobre, bardzo dobre, bezgranicznie dobre, a tym bardziej Panu Bogu si¢ przypo-

9951

dobamy””".

7. Wobec stabos$ci ludzkiej natury

Ten obraz silnej, dojrzatej osobowosci rysuje si¢ jako pewna konsekwencja
hierarchii warto$ci Maxa Schelera, ktora zinterpretowat ks. Jozef Tischner i ktora
— by¢ moze catkiem nieoczekiwanie — odkrywamy w Listach do Siostr... matki
Urszuli. Na koniec postawmy sobie jeszcze jedno pytanie: czy urzeczywistnianie
w zyciu konkretnego czlowieka tak zarysowanej hierarchii wartosci jest rzecza
fatwa? Niewatpliwie, jest to pytanie retoryczne. Wartosci majg to do siebie, ze s
zagrozone — czlowiek moze je w swym zyciu urzeczywistni¢ lub od nich odejsc,

48 Tamze, s. 36.
e Tamze, s. 219.
0 por. tamze, s. 65, 169.

ST Tamze, s. 216.
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tworzac jednoczesnie siebie lub tez siebie zdradzajac. Zagrozenie ich wynika
z samej kondycji ludzkiej — ze stabosci natury, ktora jest udziatem czlowieka.
Matka Urszula byta tego niezwykle swiadoma. W duchu prawdy, a zatem w du-
chu autentycznej pokory, przyznawala si¢ niekiedy wobec swych siostr do osobi-
stych stabosci. Piszac o koniecznos$ci wewngtrznego rozwoju, jednoczes$nie wy-
znawala: ,,Wiem, niestety, z wlasnego doswiadczenia, Ze to nie zawsze si¢ udaje.
Ludzmi jeste$my, stabymi i ulomnymi, ale walczmy z tym, co w kazdym razie
jest do zwalczenia™”. Slabos¢ ta jest, wedtug niej, nastepstwem takiej a nie innej
ludzkiej natury. ,,Ta nasza biedna, ngdzna natura ludzka zawsze staje sztorcem,
przeszkadzajac na drodze cnoty, bo nie moze, a cz¢sto i nie chce zrozumie¢ istoty
prawdziwej $wigtosci” — pisata w liscie z 12 III 1915 roku™.

Jednakze stwierdzenie faktu stabosci natury ludzkiej nie oznaczato dla niej
zgody na taki stan. Od siebie i od innych wymagata ogromnego wysitku pracy
wewnetrznej, ktory miat i§¢ réwnolegle w dwoch kierunkach: jako walka z wia-
snym egoizmem oraz jako wybieganie ku temu, co w gorze. W swych listach
do$¢ czesto zachecata siostry do ,,usilnej pracy nad pozbyciem si¢ wilasnego
«ja»”. 1 zaraz tak tlumaczyla stojace przed nimi zadanie, ktore rozcigga si¢ na
wiele lat, a wlasciwie na cate zycie: ,,To najwazniejsze, pamigtajcie dobrze, a za-
razem najtrudniejsze — to praca, o ktorej zawsze musimy mie¢ przekonanie,
ze jeszcze daleka od ukonczenia, 1 do ktorej zawsze z nowa energig zabierac si¢
musimy. Zabi¢ to «ja», wszystkie wybryki tego «ja», ktore to lubi, tego nie lubi,
ktéremu to si¢ podoba, a tamto si¢ nie podoba — tylko ze wzgledu na «ja» i bez
wzgledu na Boga i na bliznich! Do $mierci si¢ tej sktonnosci szukania siebie nie
pozbedziemy, ale ciagle, ciagle walczy¢ musimy”*. Zdawata sobie przy tym
sprawe, ze walka ta domaga si¢ ogromnego wysitku i konsekwencji oraz ze nie
moze si¢ ona zadowala¢ czysto zewnetrznymi, cho¢ skadingd bardzo poboznymi
kryteriami. ,,Ufam — pisata 7 III 1915 roku — Ze praca wewnetrzna mej gro-
madki posuwa si¢ naprzod z tym zrozumieniem, ze 0 $wigtosci nie stanowi ani
ilo$¢ modlitw, ani chodzenie do kosciola, ale zaparcie si¢ siebie, zapomnienie
o sobie””. Praca ta byta dla niej ,,pokuta najbardziej zashigujaca, bo i najtrud-
niejsza”>, wrecz wewnetrznym meczenstwem. Tak oto bowiem pisata do swych
siostr 3 VI 1920 roku, bedac jeszcze pod wrazeniem dopiero co zakonczonych
uroczysto$ci kanonizacyjnych sidstr urszulanek, w ktorych wzigta osobisty
udziat: ,,Nasze meczenstwo musi by¢ wewnetrzna, niewidzialng walkg ze ztymi
sktonnos$ciami, ciaglym dziataniem przeciw woli wlasnej, swej proznosci, checi

52 Tamze, s. 37. W liscie z 9 XI 1914 roku wyznala: ,,Jestem cztowiekiem i upadam”. — Tam-
ze, s. 50.

53 Tamze, s. 132.

% Tamze, s. 114-115.

55 Tamze, s. 130; por. tamze, s. 144.
56 Por. tamze, s. 122-123.
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wygdd 1 zwracania uwagi na siebie, swej gadatliwosci, piskliwosci 1 migkkosci
— to megczenstwo tego «ja», ktore powoli ciggle zabijamy, megczenstwo niewi-
dzialne, znane Boga samemu. O to pro$my, do tego si¢ zachecajmy, Dzieci moje,
w tym dniu triumfu blogostawionych Siéstr naszych™’.

Zakonczenie tej zachety wskazuje na to, jak Scisle matka Urszula tgczyta ko-
nieczno$¢ walki z wlasnym egoizmem, z jednej strony, z radosnym i pelnym
optymizmu wybieganiem ku rzeczom wyzszym, z drugiej. Jak twardy realizm
wewnetrznego zmagania wigzala z nadziejg przyszitej chwaty. ,,Wyzej, wyzej,
wyzej — 1 sobie, 1 Wam to powtarzam — pisata pelna natchnienia na Gwiazdke
1914 roku. — Aby dojs¢ do jasnosci nadziemskich, trzeba jak Chrystus Pan
wisie¢ jaki$ czas migdzy ziemig i niebem — na krzyzu! Nie bronmy si¢ przed
tym, nie wymawiajmy si¢ od krzyza — ponad krzyzem niebo, jasne, Boze nie-
bo!”%®. 1 dlatego co jaki$ czas w jej listach bedzie powracato sformutowanie sur-
sum corda — tak jak to bylo w dniu 20 I 1915 roku: ,,W gore i zawsze w gorg,
dzieci Moje! Nieraz ci¢zar przygniata nas do ziemi, ale zachg¢cajmy si¢ wcigz na
nowo: sursum corda, na skrzydtach mitosci, mitosci Boga i blizniego!”™.

Nie ulega watpliwosci, ze ta schelerowska hierarchia wartosci, ktéra odnaj-
dujemy w Listach do Siéstr... matki Urszuli Ledéchowskiej, a zwlaszcza jej nie-
ustanne zachety do walki z wlasnym egoizmem, by moc pelnym sercem kocha¢
Boga i innych ludzi, znajduja si¢ w wyraznej opozycji do najbardziej glosnych
dzisiaj trendow kulturowych epoki zwanej przez niektorych epoka ,,poznej
nowoczesnosci”®. Co wiecej, mozna nawet méwié o swoistym zmaganiu sie tej
wizji czlowieka, ktorg glosita $w. Urszula, o przetrwanie i o uzasadnienie swej
prawdy. Jej peten nadziei realizm probuje si¢ bowiem osta¢ i obroni¢ wobec na-
stroju dekadencji, ktora zdaje si¢ by¢ coraz bardziej wszechogarniajaca, przy-
najmniej w Europie. Nalezaloby zapewne powiedzie¢ nawet: tu nie chodzi tyle
o przetrwanie pewnej wizji cztowieka, ile duzo bardziej o to, by mogt przetrwaé
sam cztowiek i tworzona przez niego kultura, ktora w samych swych korzeniach
zdaje si¢ by¢ dzisiaj dotknigta ogromnymi zagrozeniami. Chodzi przeciez o to,
by w kulturze europejskiej powrdci¢ do inspiracji chrzescijanskich i do wizji Bo-
ga, ktory jest Mitoscig. To zapewne dlatego podczas Mszy §wigtej kanonizacyj-
nej w dniu 18 V 2003 roku Jan Pawet II mowit o Matce Urszuli jako apostolce
»~howej ewangelizacji”, ktéra swym zyciem i dziatalnos$cig data ,,dowdd, ze mi-
los¢ ewangeliczna jest zawsze aktualna, tworcza i skuteczna. [...] To, co zwy-
czajne, czynita nadzwyczajnym; codzienne zamieniata w ponadczasowe; to, co
przyziemne, czynila $wigtym. [...] Wszyscy mozemy uczy¢ si¢ od niej, jak

57 Tamze, s. 196.
58 Tamze, s. 92.
59 Tamze, s. 105.

% por. Ch. Delsol, Esej o czlowieku péznej nowoczesnosci, th. M. Kowalska, Krakow 2003.
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z Chrystusem budowac $wiat bardziej ludzki — w ktorym coraz pehniej beda re-
alizowane takie wartosci, jak: sprawiedliwo$¢, wolnos¢, solidarnosc, pokoj. Od
niej mozemy uczy¢ sie¢, jak na co dzien realizowaé «nowe» przykazanie mito-

L~
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WERTEHIERARCHIE IN BRIEFE AN DIE SCHWESTERN 1914-1922
VON HL. URSZULA JULIA LEDOCHOWSKA

Die Briefe an die Schwestern der hl. Urszula Ledochowska vermitteln ein
klares Menschenbild, das mit dem Wertesystem nach Max Scheler korrespon-
diert.

Die unterste Stufe bilden die sinnlichen Werte. Sie wurden von Mutter Ursula
negiert, indem sie das blo3 Angenehme als einen Zustand definierte, den man
stets iiberschreiten soll. Eine hohere Stufe bilden die vitalen Werte. In den Brie-
fen wird das Thema der Gesundheit 6fters angesprochen, immer jedoch als ein
Wert, das weiteren, noch hoheren Werten dienen soll. Diese sind die geistigen
Werte — das Gute, das Wahre, das Schone. Die Forderung, diese Werte im Leben
zu verwirklichen, macht einen wesentlichen Teil fast aller Briefe aus. Auf der
hochsten Stufe stehen nach Scheler solche Werte, die mit dem Heiligen verbun-
den sind. Es ist auffallend, wie oft Mutter Ursula in den Briefen iiber die Auffor-
derung zur Heiligkeit — ihrer und ihrer geistigen Tochter — schreibt. Den harten
Realismus des inneren Kampfes verband sie mit der Hoffnung auf das kiinftige
Heil.

' Kto trwa w Chrystusie, przynosi owoc obfity. Msza $w. kanonizacyjna na placu $w. Piotra,
,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 24(2003), nr 7-8, s. 41.
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Ks. Jacek HADRYS'

ROLA UBOSTWA W DRODZE DO KOMUNII Z BOGIEM
W ZYCIU I POSLUDZE SW. BRATA ALBERTA
ORAZ BL. MATKI TERESY Z KALKUTY

Soboér Watykanski 11 zaakcentowat powszechne powotanie do $wigtosci kaz-
dego chrzedcijanina. Jest rzecza oczywista, iz specyfika dazenia do komunii z
Bogiem jest uwarunkowana zyciowym powolaniem danej osoby, jej osobistymi
predyspozycjami oraz okoliczno$ciami zewnetrznymi. Celem niniejszego przed-
lozenia jest ukazanie roli ubostwa w dazeniu do zjednoczenia z Bogiem w zyciu
i postudze Brata Alberta Chmielowskiego oraz Matki Teresy z Kalkuty, a takze
wskazanie ewentualnych podobienstw i roznic. Wybor tych osob nie jest przy-
padkowy, gdyz sa to postacie, ktorych swietos¢ zycia zostata potwierdzona przez
Kosciot, a ktore doswiadczaly ubdstwa i przezywaly je w zZyciu osobistym
w sposéb radykalny, postugiwaty najubozszym z ubogich oraz zatozyly zgroma-
dzenia, ktore kontynuujg ich dzieto.

Calos¢ zagadnienia zostala podzielona na trzy czesSci. W pierwszej z nich za-
jeto si¢ odkryciem powotania do zycia w radykalnym ubdstwie, w nastepnej jego
uzasadnieniem, a w ostatniej wskazaniami dotyczacymi ubdstwa zwigzanymi
z zalozeniem zgromadzen zakonnych. W podsumowaniu zamieszczono wyniki
przeprowadzonych analiz. W badaniach oparto si¢ na listach, notatkach i innych
pismach Brata Alberta opublikowanych w zbiorze Pisma Adama Chmielowskiego
Brata Alberta (red. A. Faron, Krakéw 2004)', a takze na pismach Teresy za-
mieszczonych w calosci lub w cze$ci w publikacji PojdZ, bgdz moim swiattem.
Prywatne pisma ,, Swietej z Kalkuty”, opracowanych i skomentowanych przez
postulatora procesu kanonizacyjnego blogostawionej Teresy z Kalkuty i jedno-
cze$nie dyrektora Centrum Matki Teresy, o. Briana Kolodiejchuka (przekt.
M. Romanek, Krakow 2008).

* Ks. dr hab. Jacek HADRYS — prezbiter Archidiecezji Poznafiskiej (wy$w. 1987); wyktadowca
teologii duchowosci i prodziekan WT UAM w Poznaniu; cenzor ksiag religijnych; dyrektor Szkoty
Katechistow Archidiecezji Poznanskie;j.

! Dalej skrot: PACH.

% Dalej skrot: PPSK.



Rola ubéstwa w drodze do komunii z Bogiem... 213

1. Droga do wyboru zZycia w radykalnym ubdstwie

W zyciu Adama Chmielowskiego mozna zauwazy¢ proces zubozenia, ktory
doprowadzit go do zycia w radykalnym uboéstwie. Bog przez roézne zdarzenia,
przeciwnos$ci oraz pozbawianie zyciowych podpor, przygotowywat go do umito-
wania ubostwa. Jego rodzice na chrzestnych wybrali zebrakow spod kosciota’.
Od urodzenia byt stabego zdrowia. W wieku o$miu lat stracit ojca, w dwunastym
roku zycia zostal wystany na studia do Petersburga, ale nie przyjeto go z powodu
nieznajomosci jezyka rosyjskiego. Gdy miat czternascie lat umarta jego matka.
Cztery lata pdzniej, biorgc czynny udziat w powstaniu styczniowym, zostat ranny
w prawg noge, ktéra musiano amputowaé®. Zostat kaleka, ale to fizyczne ogoto-
cenie miato wielkie znaczenie dla jego dalszych losow: ,,Ta utrata nogi i catozy-
ciowe stad kalectwo, stato si¢ wilasciwie predyspozycja dla jego pozniejszej,
wielkiej misji charytatywnej. Moze gdyby nie to, Adam Chmielowski przepg-
dzitby zycie jako $wiecki, cywilny cztowiek, rosty, przystojny m¢zczyzna, §wia-
tem 1 $wiatowoscig pochloniety. [...] Gdyby byt z powstania wyszedt zdrow, nie
ranny, nie inwalida, bylby malarzem — profesjonalista, moze wielkim, moze
$rednim, w kazdym razie jednym z wielu™. W wieku trzydziestu pieciu lat roz-
poczat u jezuitdéw w Starej Wsi nowicjat, jednak po odbyciu trzydziestodniowych
rekolekcji 1 uswiadomieniu sobie wlasnej grzesznoSci zatamat si¢ psychicznie:
wpadl w dziwny stan i zostal odestany do zaktadu dla umystowo chorych w Kul-
parkowie. Stwierdzono u niego obted religijny, lek, hipochondri¢, melancholi¢
i przeczulice psychiczng, a leczenie nic nie pomoglo. Zabrany z zaktadu przez
swojego brata wyszedt ze stanu depresji pod wplywem rozmowy o mitosierdziu
Bozym, ktorg celowo zorganizowano tak, aby mogt ja ustysze¢®. Zaangazowat
si¢ w Trzeci Zakon $w. Franciszka’. W 1884 roku zamieszkat w Krakowie i nie
mogac znies¢ widoku miodych Iudzi, ktérzy z powodu nedzy stali si¢ bezdom-
nymi, zaczat ich zaprasza¢ do swojego mieszkania. Malowat obrazy, ktore na-
stepnie sprzedawal, aby mie¢ pienigdze na utrzymanie siebie i bezdomnych:

3 Pézniejszy brat Albert, ,,dziecko chrzestne” ubogich zebrakow mawiat: ,,Zycie me doczesne
ubogim zawdzigczam, do nich wigc ono catkowicie i ze sprawiedliwosci nalezy”. — Cz. Lewan-
dowski, Brat Albert, Krakow 1927, s. 10.

* Jako adiutant komendanta Chmielenskiego szedl po rozkazy wsrod gradu kul, ktérymi
kompania strzelcow finlandzkich zasypywata wzgorze, na ktoérym stat na koniu wodz powstancow,
przy ktorym potem stat Adam, czekajac na rozkazy, posrod nowych strzatéw karabinowych. I tym
razem nasz bohater wyszedt calo, ale niedtugo potem, gdy byt w bezpiecznym miejscu, zablakany
granat rosyjski, pekal pod koniem Adama, a odtamek uderzywszy w obcas buta jego, pokruszyt mu
noge, az po za kolano na dwadzieécia kawatkow”. — Tamze, s. 12.

> A. Okonska, Adam Chmielowski, Warszawa 1967, s. 41.
% Por. W. Kluz, Adam Chmielowski Brat Albert, Krakow 1975, s. 113.

7 Ujrzat franciszkanizm w bardzo konkretnym kontekscie zyciowym i przylgna do niego ca-
tym sercem. Nie tylko wlaczyt si¢ sam w nurt franciszkanski, ale stat si¢ jego gorliwym apostotem
i odnowicielem”. — S. Smolenski, Swiety Brat Albert Adam Chmielowski, Krakow 1989, s. 8.
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»Widok nedzy ludzkiej wzruszat go i niemal wyprowadzat z rownowagi. Wtedy
by wszystko dat ze siebie, byle otrze¢ tze niedoli”®. Zdawat sobie sprawe z faktu,
iz niedostatek, ktory niejednokrotnie byt jego udzialem, roznit si¢ od biedy naj-
ubozszych mieszkancow krakowskiego Kazimierza. Zetknigcie si¢ z ngdzg ludz-
ka w miejskiej ogrzewalni spowodowato przetom w jego zyciu: ,,Wtedy to, jakby
iskra Boza, zrodzita si¢ w duszy Brata Alberta mysl: aby si¢ poswieci¢ 1 oddac
tym ne¢dzarzom, pracowac nad ich podzwignigciem z tej wstretnej katuzy, uczy-
ni¢ ich na powrét ludzmi noszacymi na duszy obraz i podobienstwo Boze™. Pod-
jat radykalng decyzje¢, zatozyt habit tercjarski, aby sta¢ si¢ ubogim dla ubogich:
»W tej niestrudzonej, heroicznej postudze na rzecz najbardziej uposledzonych
i wydziedziczonych znalazl ostatecznie swojg drogg. Znalazt Chrystusa. Przyjat
Jego jarzmo 1 brzemig. Nie byt tylko mitosiernikiem. Stat si¢ jednym z tych, kto-
rym shuzyt. Ich bratem™"’.

Tak jak w zyciu Brata Alberta, rowniez w zyciu Matki Teresy z Kalkuty
mozna zauwazy¢ Boza pedagogie oraz szczegolng ingerencje, ktore spowodowa-
ly nie tylko radykalne przezywanie ubostwa przez nig samga, ale takze wydanie
siebie w stuzbie najubozszym. Teresa byla loretanka, kiedy 10 IX 1946 roku
podczas podrdzy pociggiem otrzymata ,,powolanie w powotaniu”, ktére zaowo-
cowato powstaniem Misjonarek Mitosci: ,,To bylo powotanie w powotaniu.
To bylo powtdrne wezwanie. Wezwanie, by opusci¢ nawet Loreto, gdzie bytam
bardzo szczesliwa, i uda¢ si¢ na ulice, aby stuzy¢ najbiedniejszym z biednych.
[...] W 1946 roku udatam si¢ do Dardzylingu na rekolekcje. To stato si¢ w tym
pociagu. Wtedy wlasnie ustyszatam wezwanie, aby porzuci¢ wszystko 1 poj$¢ za
Nim do slumséw [...]. Wiedziatam, Ze taka byta Jego wola i ze musiatam pdjs$¢
za Nim”''. Powyzsze wydarzenie miato bez watpienia charakter mistyczny i za-
owocowalo szczegdlnym pragnieniem radykalnego zycia w ubostwie oraz postu-
giwania najubozszym: ,,Gdyby tylko Wasza Eminencja wiedzial, jak bardzo pra-
gne catkowicie si¢ pos§wigeci¢ w tym absolutnym ubostwie 1 w ten sposob przy-

$ W. Kluz, dz. cyt., s. 128.

O M. Kaczmarzyk, Bl. Albert Adam Chmielowski, w: Polscy S‘wieci, red. J. R. Bar, t. 5, War-
szawa 1985, s. 48.

19 Jan Pawet II, Homilia wygloszona podczas kanonizacji bt. Brata Alberta, ,,L’Osservatore
Romano” 10(1989), nr 10, s. 17.

""'M. Muggeridge, Matka Teresa z Kalkuty, Warszawa 1975, s. 73-74. ,,0d wrzesnia 1946 roku
Wszechmogacy Bog wzywa mnie do catkowitego poswigcenia si¢ zupelnemu ubostwu za przykta-
dem wielkiego Swietego z Asyzu oraz do catkowitego oddania sie shuzbie Ubogim w slumsach
i ciemnych zautkach miasta i wszedzie, do troski o chorych i umierajacych, do wyrywania malut-
kich dzieci ulicy z grzechu i ztego, do pomagania zebrakom i glodujacym. Abym byta w stanie wy-
konywac¢ taka prace, konieczne jest zycie modlitwy i ofiary z siebie: aby zblizy¢ si¢ do najuboz-
szych z ubogich, trzeba sta¢ si¢ jak oni, aby przyciagna¢ ubogich do Chrystusa, podstawa jest cal-
kowite ubostwo”. — List Matki Teresy do kard. prefekta Swietej Kongregacji Zakonnikow,
711 1948, w: PPSK, s. 161.
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nie$é¢ $wiatto Chrystusa do nieszczesliwych domow biedakéow w slumsach”',

Nie oznaczato jednak braku pokus, aby wroci¢ do wygodnego i ustabilizowanego
zycia, gdyz podczas wielkiego zmeczenia ,,nasilita si¢ pokusa — przez wyobraz-
ni¢ przelatywaty mi obrazy patacowych budynkow loretanek — wszystkie te piek-
ne rzeczy i wygody — ludzi, z ktorymi si¢ stykaja — stowem, to wszystko.
«Wystarczy, ze powiesz stowo, a to wszystko zndéw bedzie twoje» — mowit
wcigz kusiciel. Z [wtasnej] nieprzymuszonej woli, mdj Boze, i z mitosci do Cie-
bie — pragne zostaé i robi¢ wszystko, cokolwiek okaze si¢ Twoja Swieta Wola
wobec mnie. — Nie uronitam ani jednej 1zy. — Nawet gdybym cierpiata coraz
bardziej niz teraz — nadal chce petnié Twoja Swieta Wole™".

W swietle powyzszych stow uprawnionym wydaje si¢ by¢ stwierdzenie, iz
Boég przez swojg pedagogie doprowadzit do umitowania ubostwa zaréwno Ada-
ma Chmielowskiego jak i Matke Teres¢ z Kalkuty. Warto zauwazy¢ odmienny spo-
sob Bozego dzialania wobec tych oséb. Droga do wyboru ubdstwa przez Brata
Alberta prowadzita przez wieloletnie doswiadczanie ubostwa rzeczywistego jak
i duchowego, bezradnosci, choroby, odrzucenia i niezrozumienia. W ten sposob
pozniejszy Zatozyciel nowych zgromadzen zakonnych opiekujacych si¢ ubogimi
zostat przygotowany do podjecia decyzji prowadzenia radykalnie ubogiego zycia
i po$wigcenia si¢ najubozszym, co dokonato si¢ przez zetknigcie si¢ z ludzka ne-
dza w miejskiej ogrzewalni. Natomiast Matka Teresa znalazta si¢ w Indiach dzieki
powolaniu do siostr loretanek, a konkretne wezwanie do zycia w radykalnym
ubostwie i wydaniu siebie najubozszym z ubogich otrzymata poprzez taske mi-
styczna. I w jednym i w drugim przypadku mozna kontemplowac¢ dziatanie Boga
w duszach w sposob catkowity Jemu oddanych: ,,R6zne sg dary taski lecz ten sam
Duch; rézne tez sa rodzaje postugiwania, ale jeden Pan; rozne sg wreszcie dzia-
fania, lecz ten sam Bog, sprawca wszystkiego we wszystkich” (1 Kor 12, 4-6).
Wspodlna wydaje si¢ by¢ inspiracja wyboru zycia w radykalnym ubdstwie, ktora
niewatpliwie stanowi odczytanie Bozego wezwania do zaj¢cia si¢ ludzmi w szcze-
gblny sposdb do$wiadczajgcymi ubodstwa 1 nedzy. Zarowno Adam Chmielowski
jak i Matka Teresa zdawali sobie sprawe, iz bez rzeczywistego upodobnienia si¢
do ubogich realizacja owego Bozego wezwania nie bedzie mozliwa.

12 List Matki Teresy do abp. Ferdinanda Périera, 1 X 1947, w: PPSK, s. 122. ,,W drodze po-
wrotnej do Kalkuty powiadomitam swojego kierownika duchowego o nastgpujacej rzeczy: ze Bog
chce, bym oddata Mu si¢ catkowicie w absolutnym ubostwie, bym utozsamita si¢ z indyjskimi
dziewczetami w zyciu pelnym poswigcenia i ofiary, opiekujac si¢ ubogimi w slumsach, chorymi,
umierajacymi, zebrakami w ich ciemnych norach i malutkimi dzie¢mi ulicy. Stowem — bym bez
zadnych zastrzezen oddata si¢ Bogu z ubogich ze slumsoéw i ulic”. — List Matki Teresy do m. Ger-
trude Kennedy IBVM, 10 I 1948, w: PPSK, s. 147.

13 Dziennik Matki Teresy, 24 1 1949. Zapisywanie tych wydarzen zostato zlecone Matce Tere-
sie przez abp. Périera i trwalo od Bozego Narodzenia 1948 do 11 VI 1949, w: PPSK, s. 183-185.
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2. Uzasadnienie zycia w radykalnym ubéstwie

Karol Wojtyta w homilii wygloszonej w pigédziesiata rocznicg $mierci Brata
Alberta zauwazyl, ze ,,on stal si¢ bezdomnym dla bezdomnych, stat si¢ n¢dza-
rzem dla ngdzarzy, a gdyby mogl, toby stal si¢ kaleka i tredowatym dla kalek
i tredowatych. Tak wielka byta jego mitos¢, tak wielkie bylo $wiadectwo mitosci
Boga i ludzi jakie dawat swoim zyciem”'*. Ubdstwo pomagato Bratu Albertowi
zyé w wolnosci i przez to uzdalniato do wiekszej mitosci'’. Widzial w nim swo-
isty pomost pozwalajacy mu w dotarciu z Ewangelia do nedzarzy'®. Zatem nie
podejmowat zycia radykalnie ubogiego dla siebie samego, ale ze wzgledu na mi-
tos¢ do Boga i bliznich: ,,M0j ojcze, inaczej by¢ nie moze, bo gdyby$smy jadali co
innego anizeli nasi bezdomni, przestaliby wierzy¢ temu, co moéwimy, i zacz¢liby
przypuszczaé, ze spekulujemy na ich biedzie, by sobie samym dogodzi¢”'’. Na-
wigzujac do $w. Jana od Krzyza, pragnat z mitosci do Chrystusa ogotoci¢ siebie
catkowicie przez zycie radykalnie ubogie: ,,Nie ku temu, co smaczne, ale nie-
smaczne. Nie, co si¢ podoba, ale nie podoba. Nie do tego, co sprawia pocieche,
ale dezolacj¢. Nie do spoczynku, ale pracy. Nie zada¢ wigcej, ale mniej. Nie, co
wynioslejsze 1 drozsze, ale co nizsze i1 bardziej wzgardzone. Nie do chcenia, ja-
kiej rzeczy, ale do nie chcenia niczego. Nie szukajac lepszego w kazdej rzeczy,
ale gorszego zadajac, dla mitosci Chrystusowej, zupetnego obnazenia, doskona-
tego ubdstwa duchowego i wyrzeczenia si¢ absolutnego odnosnie o wszystkiego,
co jest na $wiecie™'®.

Zdawal sobie sprawe z koniecznosci abnegacji na drodze do komunii z Bo-
giem, chciat, aby zycie w ubdstwie byto rzeczywistym oddaniem si¢ Chrystusowi
i stuzbg Jemu cierpigcemu w bezdomnych i ubogich'’. Doszto do tego, iz odnaj-
dywal przyjemnos$¢ nie w posiadaniu czego$, ale w braku jakiejkolwiek wlasno-
sci: ,,Nie w posiadaniu wszystkich rzeczy, ale w pozbawianiu, w nagosci i ubo-
stwie; ubostwo Perta Ewangeliczna™’. Umartwienia cielesne traktowat takze
jako $rodek pomagajacy w opanowaniu zmystéw, unikal wygodnictwa nawet
w ostatnich chwilach swojego zycia®'. Zalecat asceze w celu glebszego przezy-

14 K. Wojtyta, Homilia wygloszona w Krakowie dnia 25 XII 1966, w: Swiadectwo oddania bez
reszty, Krakéw 1984, s. 40.

15 Kiedy Brat Albert zostat okradziony przez osobe, ktorej udzielit schronienia, z pieniedzy
otrzymanych od rodziny za sprzedany dom, i kiedy w celu uniemozliwienia poscigu 6w cztowiek
zniszczyt mu protezg, to nie tylko nie zgtosit zdarzenia na policje, ale martwit si¢ stanem sumienia
cztowieka, ktory go okradt. — Por. K. Michalski, Brat Albert, Poznan 1978, s. 74.

16 Por. S. Smolefiski, dz. cyt., s. 14-15.

'7 K. Michalski, dz. cyt., s. 86.

'8 A. Chmielowski, Notatnik rekolekcyjny 1, w: PACH, s. 259-260.
Y por. tamze, s. 260.

20 Tamze, s. 257.

2 Por. Cz. Lewandowski, dz. cyt., s. 148.
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wania ubdstwa oraz zycia w porzuceniu wszystkiego dla Boga. Zdawat sobie
sprawe z faktu, iz doswiadczenie postu zardwno jakosciowego jak i iloSciowego
pomoze jego dzieciom duchowym lepiej znosi¢ skromne warunki zycia i pozwoli
lepiej zrozumie¢ gtdd ludzi biednych i bezdomnych. Swoim duchowym dzieciom
wskazywat na najtrudniejszy wymiar ubdstwa, ktore sam w pelni praktykowat, to
znaczy wyrzeczenie si¢ wlasnej woli®.

Matka Teresa radykalnie ubogie zycie rowniez uzasadniata wielorako. Przede
wszystkim motywowata je mitoscig do Chrystusa i pragnieniem komunii z Nim:
»Aby by¢ z Nim catkowicie zjednoczone, musimy by¢ ubogie — wolne od
wszystkiego — tu ubdstwo Krzyza — Absolutne Ubodstwo™. Zdawata sobie
sprawe, jak wazne jest ubogie zycie rowniez ze wzgledéw apostolskich: ,,Swiat
jest zbyt bogaty dla biednych. — Musimy by¢ bardzo, bardzo biedne w kazdym
sensie tego stowa, by zdoby¢ dla Chrystusa serca biedakéw. — Biedni sg rozgo-
ryczeni i cierpig, poniewaz nie przezywaja szczescia, jakie powinno dawaé ubo-
stwo, jesli jest znoszone dla Chrystusa”. Aby skutecznie apostofowaé wsrod
najubozszych z ubogich wiedziata, Zze musi si¢ do nich upodobni¢ i zy¢ z nimi, co
implikowato konieczno$é odejécia ze zgromadzenia sidstr loretanek™. Mozna
powiedzie¢, ze umiejetnie powyzsze motywacje taczyta w jedno: ,,[...] prosze
wybaczy¢ temu swojemu dziecku, ktore tak bardzo teskni i pragnie, aby porzucié¢
wszystko dla Boga, by oddac¢ samg siebie w absolutnym Uboéstwie Chrystusowi
w Jego cierpigcych ubogich™®. Ubdstwo swoje i Misjonarek Mitosci rozumiata
radykalnie, ale i w sposob roztropny: ,,Przez absolutne ubdstwo rozumiem praw-
dziwe 1 zupelne ubostwo — nie glodzenie si¢ — ale odczuwanie braku — to tyl-
ko, co maja naprawde ubodzy — naprawd¢ umrze¢ dla wszystkiego, co §wiat

22 Doszedt do takiego zjednoczenia swej woli z wolg Boza i zupelnego zdania si¢ na Boga we
wszystkim, iz zdumienie i rozrzewnienie wywotywato u innych, gdy widzieli, jak ten stuga Bozy
za wszystko dzigkowat Bogu, zawsze w Nim byt zatopiony, zawsze z Nim w byly czy radosci naj-
Scislej zjednoczony”. — B. Smyrak, Duchowos¢ Brata Alberta, Krakow 1989, s. 185.

23 List Matki Teresy do abp. F. Périera, $wigto Bozego Ciata, 5 VI 1947, w: PPSK, s. 107. ,,To
nasz Pan chce tego ubdstwa — z powodu wielu bogactw, przez ktére zostat pozbawiony mitosci.
Im mniej bedziemy miaty na wlasnos$¢, tym wigcej bedziemy miaty do dania — bo mito§¢ oparta na
ofierze na pewno begdzie rosta. On potrzebuje «Ubogich zakonnic, obleczonych w ubdstwo Krzy-
za». Tam, na Krzyzu, nie miat On nic wlasnego. Wlasnie to chcemy robi¢ — kocha¢ Boga dla Niego
samego, a ubogich dla Niego, w Nim, z Nim”. — List Matki Teresy do abp. F. Périera, 7 XI 1947,
w: PPSK, s. 143.

241 jst Matki Teresy do o. Célesta Van Exema SJ, 28 X 1947, w: PPSK, s. 131.

2 Por. List Matki Teresy do kard. prefekta Swictej Kongregacji Zakonnikow, 7 11 1948,
w: PPSK, s. 161.

26 List Matki Teresy do abp. F. Périera, 7 XI 1947, w: PPSK, s. 133. ,Jezus zostal postany
przez Ojca do ubogich [zob. Lk 4,18] i po to, by rozumie¢ ubogich, Jezus musiat zazna¢ i doswiad-
czy¢ tego ubostwa we wlasnym ciele i duszy. Rowniez my musimy doswiadczy¢ ubostwa, jesli
chcemy by¢ naprawde tymi, ktorzy niosg mitos¢ Boga. Aby moc glosi¢ Dobra Nowing ubogim,
musimy wiedzie¢, czym jest ubdstwo”. — Matka Teresa, Charity: Soul o Mission (,,Milos¢ — du-
sza misji”), 23 11991, w: PPSK, s. 318.
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uwaza za swoje””’. Odnosita je do Chrystusa starajac si¢ Go nasladowa¢ takze
pod tym wzgledem®. Teresa uboéstwo rozumiata szeroko. Z jednej strony ozna-
czalo ono dla niej ngdz¢ materialng badz duchowa, ale z drugiej strony do$wiad-
czenie roznorakiego braku czy niemozno$ci. Do ludzi ubogich zaliczata rézne
kategorie 0sob”. Za najubozszych z ubogich uwazata dzieci nienarodzone:
»Uwazam, Ze nienarodzone dziecko jest dzisiaj najubozszym z ubogich — najbar-
dziej niekochanym — najbardziej niechcianym, wyrzutkiem spoteczenistwa™*. Po-
trafita rowniez w sensie nadprzyrodzonym spojrze¢ na doswiadczenie rdznora-
kiego, nie tylko materialnego ubodstwa, o czym $wiadczy chociazby jej list do
jednego z kaptanow: ,,Nie jest wazne, co Ksigdz czuje — dopdki On czuje si¢
dobrze w Ksiedzu, niech Ksigdz nie patrzy na siebie i niech si¢ Ksiadz cieszy, ze
nie ma Ksigdz nic — zZe nie jest Ksigdz niczym — Ze nic Ksigdz nie moze. Niech
Ksiadz daje Mu wielki uémiech — za kazdym razem kiedy przeraza Ksiedza
wlasna nicos$¢. To jest ubostwo Jezusa. Ksigdz i ja musimy pozwoli¢c Mu zy¢
w nas, a przez nas w $wiecie™'. Pojmowata ubéstwo w sposob duchowy ukie-
runkowujac je ku Chrystusowi: ,,Wiem, co Ojciec czuje — to naprawde peten
sens ubostwa Jezusa. On, bedac bogatym, stal si¢ ubogi (por. 2 Kor 8, 9). Zrezy-
gnowal z bogactw bycia z Ojcem, stajac si¢ Czlowiekiem jak my we wszystkim
z wyjatkiem grzechu (por. Hbr 4, 15). — Ojciec takze doswiadcza tego «rezy-
gnowania» z mitosci do Niego™*.

Analizujac uzasadnianie ubogiego zycia przez Brata Alberta oraz Matke Te-
res¢ mozna zauwazyC, pomimo roéznicy sformutowan, wiele podobnych argu-
mentéw. Ot6z ubostwo byto dla nich wyrazem mitosci do Boga i ludzi, droga
prowadzaca do komunii z Chrystusem i upodobnienia si¢ Niego, rzeczywistym
oddaniem si¢ Chrystusowi i stuzbg Jemu w bezdomnych i ubogich, uzdolnieniem
do zycia w wolnos$ci i wickszej mitosci, srodkiem zapewniajacym rozumienie
sytuacji ngdzarzy i zarazem owocno$¢ postugi podejmowanej dla nich. Zaréwno

27 List Matki Teresy do abp. F. Périera, 28 1 1948, w: PPSK, s. 155.

28 Drzickuje Ojcu za wyjasnienie ubostwa Jezusa — w konkretnym zyciu — tajemnicy Bozej
mitosci. Tak, cheg by¢ uboga jak Jezus — ktory bedac bogatym, stat si¢ ubogi z mitosci do nas
[zob. 2 Kor 8,9]. — List Matki Teresy do Josepha Neunera SJ, 23 VI 1978, w: PPSK, s. 386.

¥ Dzi$ nauczylam si¢ czego$ waznego — ubdstwo ubogich musi byé dla nich czasem bardzo
cigzkie. Kiedy rozgladatam si¢ po okolicy w poszukiwaniu domu — chodzitam i chodzitam, az
rozbolaty mnie rece i nogi. — Pomyslatam, jak ich takze musi bole¢ ciato i dusza, gdy szukaja do-
mu — jedzenia — pomocy”. — Dziennik Matki Teresy, 24 11949, w: PPSK, s. 185.

30 L ist Matki Teresy do lekarza, 12 X 1988, w: PPSK, s. 396.

31 List Matki Teresy do Dona Kribsa SCJ, 7 IT 1974, w: PPSK, s. 373. ,,B6l w plecach — ubo-
stwo, ktorego Ksiadz doswiadcza, sa kroplami tej oliwy, ktéra podtrzymuje $wiatto, Jezusa, i roz-
prasza ciemno$¢ grzechu, dokadkolwiek si¢ Ksigdz udaje. Niech Ksigdz nie robi niczego, co
zwigkszytoby ten bol — tylko niech Ksiadz przyjmuje z wielkim u$miechem ten maty dar, ktory
On daje Ksigdzu z wielka mito$cig”. — List Matki Teresy do Dona Kribsa SCJ, 23 VII 1976,
w: PPSK, s. 375.

321 jst Matki Teresy do Sebastiana MC, 12 X 1979, w: PPSK, s. 392.
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u Swietego, jak i u Blogostawionej mozna takze zauwazy¢ nadprzyrodzone spoj-
rzenie na ubdstwo, co potwierdza miedzy innymi fakt, iz Brat Albert za najtrud-
niejszy wymiar ubostwa uwazat wyrzeczenie si¢ wlasnej woli, natomiast Matka
Teresa potrafita réznego rodzaju braki i cierpienia odczytywaé jako udziat
w ubostwie Chrystusa.

3. Ub6stwo nowych zgromadzen zakonnych

Adam Chmielowski praktykowat radykalne ubdstwo, gdyz byta to jedyna
droga, aby dotrze¢ z pomoca do ngdzarzy. Tym, co budzilo w nim Igk, byta wia-
sno$¢, ktora dzielita ludzi na biednych 1 bogatych. Wiedziat, Ze ona niszczy cnoty
i budzi chciwosé, przez co zamyka cztowieka na potrzeby biednych®. Wzorem
w realizowaniu ubostwa byt dla niego sam Jezus Chrystus, ktory podczas swego
ziemskiego zycia realizowal rade ubostwa, dlatego Chmielowski wymagat za-
réwno od siebie jak i swoich dzieci duchowych zycia w radykalnym ubdstwie®.
Nie dziwi zatem fakt, iz Swiety chcial, aby dzieto, ktérego sie podjat, byto bu-
dowane na ubdstwie®. Mialo ono staé si¢ podstawa zalozonych przez niego
nowych zgromadzen i gwarantowa¢ duchowa, ,,nadprzyrodzong tezyzn¢” i me-
stwo w nieustannym pochylaniu si¢ nad ludzka nedza*. Znamienne jest to, ze na
poczatku nie chciat zaktada¢ zgromadzen zakonnych, ale wraz z powstajagcymi
przytuliskami gromadzili si¢ wokot niego ludzie, zazwyczaj z szeregdow tercjarzy,
ktorzy tak jak on pragneli Zy¢ i pomaga¢ ubogim. ,,Ani mi przez glowg nie prze-
szto, mawiat, zeby zaktada¢, jakie Zgromadzenie. Ja o czym innym myslatem,
gdy chodzito o ratunek ubogich, a tu Bog jeszcze co innego zarzadzit. Niech Bog
sam robi, co chce, ja za$ nie bede do tego r¢ki przyktadal, zeby nie popsuc dzieta
Bozego™’. Dla poprowadzenia przytulisk, ktére byty gtéwnym dzielem Brata
Alberta, powstaly dwa odrgbne zgromadzenia albertynow i albertynek, ktorych
glownym celem stata si¢ opieka i obstuga ubogich w przytuliskach, wedlug mysli
i w duchu ich Zatozyciela™. Chmielowski byt $wiadomy, ze dobro i mito$¢ do-
piero wtedy bedzie owocowa¢ w pracy z biednymi i w zgromadzeniach, kiedy
wszyscy beda zy¢ w rzeczywistym ubostwie: ,,Cho¢bym odkryt gory ztota i sre-
bra, to bym si¢ tym tak nie ucieszyl, jak tym nieocenionym skarbem zupetnego
ubostwa. Chocby bylo tysigce braci i sidstr, nie boje si¢ o ich utrzymanie, ani
o wyzywienie ubogich w przytuliskach, gdy za przyktadem $w. Franciszka i $w.

33 Por. R. D. Szpak, Modlitwa w duchowosci bt. Alberta, w: Chrzescijanie, t. 16, red. B. Bejze,
Warszawa 1985, s. 144.

3 Por. A. A. Pniaczek, Testament duchowy Brata Alberta, ,,Communio” 6(1986), nr 5, s. 103.
35 Por. K. Wojtyla, Brat naszego Boga, Wroctaw 2003, s. 123.

3% Por. A. A. Pniaczek, Bl. Albert prekursorem postawy soborowej, w: Chrzescijanie, dz. cyt.,
s. 185-211.

37 B. Smyrak, dz. cyt., s. 122.
38 Por. Cz. Lewandowski, dz. cyt., s. 55.
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Klary wiasno$¢ mieé¢ nie bedziemy: ani jednostki, ani Zgromadzenia™. Uwazat,

iz jezeli ubostwo zostanie pominigte, to wtenczas zgromadzeniom i przytuliskom
grozi ngdza moralna i zguba: ,,Zgromadzenia i przytuliska istnie¢ mogg jedynie
na fundamencie catkowitego ubostwa, to jest, ze nie tylko pojedyncze osoby, ale
Zgromadzenia, jako cato$¢ zadnej wlasnosci mie¢ nie bedg, bo rozleci si¢ wszyst-
ko i zmarnieje nedznie, gdy wlasnos¢ mieé¢ beda”*. Aby by¢ wiernym i dyspozy-
cyjnym wobec planéw Bozych preferowat radykalne wyzbycie si¢ wszelkiej wla-
snosci'': ,,Ani w pospolitosci ani pojedynczo nie wolno nam mie¢ zadnej whasno-
éci, [...]: ani domu, ani miejsca, ani zadnej rzeczy*. Jego pragnieniem byto, aby
jako bracia tercjarze $w. Franciszka zachowywali ubostwo pod kazdym wzgle-
dem i nie byli ,,usychajaca gatezia rodziny Franciszkanskiej”*. Odwotywat si¢
do reguty $w. Franciszka: ,,Wszyscy bracia niech starajg si¢ nasladowa¢ pokore
iubostwo Pana naszego Jezusa Chrystusa i niech pamigtaja, Zze niczego nie
powinni$my mieé na tym $wiecie”**. Cho¢ wielokrotnie wiele mu ofiarowywano,
to jednak odmawiat i niczego na wiasnosé nie przyjmowat®. Swiety wiedziat, ja-
kie zagrozenie niesie ze soba posiadanie pieniedzy, stad aby unikng¢ problemo-
wych sytuacji i wystawiania na pokus¢ chciwosci zalecat: ,,Na zadne kasy po-
boczne, chocby w tym byta, jaka wygoda, nie pozwalam, ale kazdy wydatek
i dochod ma przechodzi¢ przez rece przelozonego i kase gtéwna™*. Nie chciat
tez, aby bracia nalezng gotowke za wykonang prace odbierali osobiscie, ale pole-
cit, aby wptacali pieniadze do spotdzielni i codziennie odbierali potrzebne arty-
kuty spozywcze'’. W ubéstwie widziat zrodto wolnosci, ktora pozwala stuzyé
Bogu i bliznim. Aby nie uzaleznia¢ si¢ od pieni¢dzy, pragnienia ich posiadania,
czy tez checi dysponowania nimi jak wlasnoscig, u§wiadamiat swoim braciom, iz
nalezg one do tych, ktorym oni postuguja: ,,A trzeba wiedzie¢, ze fundusze, ktore
mamy w reku, nie sg nasza wlasnoscig, ale nalezg do ubogich i dla nich sg nam
dane. My za$ tymi pieni¢gdzmi administrujemy, i za t¢ prace wolno nam zaopa-
trywac potrzeby do zycia nalezace w ubogi sposob, ale ani w pospolitosci ani po-
jedynczo nie wolno nam mie¢ zadnej wiasnosci”™®.

3 Tamze, s. 69.

40B. Smyrak, dz. cyt., s. 128. ,,Brak ubdstwa, to cholera w Zgromadzeniu, dom, gdzie nie ma
ubodstwa jest choleryczny”. — Cz. Lewandowski, dz. cyt., s. 72.

4 por. S. Smolefiski, dz. cyt. s. 14-15.

“2PACH, s. 108.

4 Cz. Lewandowski, dz. cyt., s. 73.

4 pisma $w. Franciszka z Asyzu, Warszawa 1990, s. 66.

45 Rola jest dla chtopa jakoby 6smym sakramentem, tak si¢ z nig zwiaze. Najgorzej za$ za-
czaé posiada¢ na wtasnos¢, to pozniej chee si¢ wszystko zbiera¢ dla siebie, jak kura do gniazda”.
— Cz. Lewandowski, dz. cyt., s. 73.

“ PACH, s. 108.
47 por. J. Zak-Tarnowski, Brat Albert, Warszawa 1979, s. 157.

* Tamze, s. 108.
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Przejawem zycia w ubdstwie miaty by¢ w zgromadzeniach skromne warunki
mieszkaniowe 1 socjalne. Stronit od wszelkich wygod, zbednych 0zdob i dekora-
cji: ,,Zadnych obrazéw, dywandw i wszystkich tym podobnych elegancji zabra-
niam, ma by¢é najubozej””. Zaproszony na po$wiecenie klasztoru na tak zwanej
Gorze Spiacej w Zakopanem, zganil braci za zbudowang werande widokowa,
ktora, wedlug niego, szpecita ubogi dom. Polecil od razu rozebra¢ zbedng czes¢
klasztoru. Podobna sytuacja miata miejsce we Lwowie, gdzie bracia wbrew jego
woli ozdobili kaplice rzezbami i zalozyli gzymsiki. Spotkato si¢ to z jego obu-
rzeniem i stwierdzeniem, iz nie jest to pigkne, poniewaz jest przeciwne ubdstwu.
Kaplica zostata poswigecona dopiero wtedy, gdy usunigto z niej ozdoby i zagos$ci-
ta w niej prostota oraz ubdstwo™". Chcac uniknaé¢ podobnych sytuacji zalecat, aby
konsultowaé¢ wszelkie poczynania z nim i czeka¢ na jego opini¢: ,,Bez mojego
osobnego pozwolenia nie wolno zadnych robdt w domu zaczynaé, zaczete bez
mojego pozwolema przerwaé™'. Wyrzeczenie sie dobr materialnych bylo dla
Brata Alberta i jego nasladowcow podstawa do zjednoczenia z Bogiem — tym,
co uwalnia z wigzow krepujacych i nie pozwalajacych otworzy¢ si¢ catkowicie
na mito$¢ Boga 1 Jego taske. Tak pojmowane i realizowane ubdstwo dawato
catemu Zgromadzeniu i wszystkim jego cztonkom site duchowa, uwrazliwiajaca
na potrzeby bliznich, ktorym postugiwali’”. Pozwalato tez odkrywa¢ w nich zbo-
latego Chrystusa, ktéremu nalezy pomoc i o ktorego trzeba dbac.

Duzy nacisk Brat Albert ktadl na sam ubior, w ktérym chodzili tercjarze. Po-
stugujac ubogim, tak jak oni zatozyl skromne ubranie, ktérym by% szary habit™.
Skromnos$¢ habitu mla}a wyraza¢ to materialne ubostwo, ktorego si¢ podejmowa-
li i ktére realizowali**. Ubdstwo stato sie fundamentem, na ktorym Swiety wzno-
sit swoje dzieta, a takze zrodlem, z ktérego jego dzieci duchowe czerpaly site
i ofiarno$¢ w pracy z ubogimi. Praca wedtug zamystu Brata Alberta miata miec¢
charakter stluzebny i by¢ dobrym sposobem upodobnienia si¢ do samego Chry-
stusa, ktory takze wyniszczal si¢ w postudze mitosci dla ludzi, po to, aby ich
zbawié”. Swiety zdawat sobie sprawe z faktu, iz Zgromadzenia i ogrzewalnie nie
zdotajg utrzymac si¢ jedynie z datkow i kwest, dlatego w miar¢ mozliwosci szu-
kal sposobnosci, aby bracia i siostry przez prace pozyskiwali §rodki na utrzyma-

Y PACH, s. 112.

30 por. J. Zak-Tarnowski, dz. cyt. s. 158-159.
SLPACH, s. 112.

2por. R. D. Szpak, dz. cyt., s. 145.

33 por. W. Kluz, dz. cyt., s. 135.

> Ziotych zebow nie wolno Braciom ani Siostrom nosié, bo to bytoby dla nas hanbg i zgor-
szeniem kazdego, co by to widzial. Zlote z¢by nosza tylko bogaci ludzie, ale chodzi¢ w ngdznym
samodziale boso i opasywac si¢ powrozem, a w gebie nosi¢ ztoto, to jest bezwstyd i brak wszelkiej
delikatnosci, albo jaka$ bezgraniczna ciemnota i glupota”. — PACH, s. 108.

53 Por. A. A. Pniaczek, art. cyt., s. 107.
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nie swoje i ubogich®. Chcial, aby przez prace fizyczna nie tylko zarabiali na wia-
sne utrzymanie, ale takze dawali dobry przyktad sumiennej pracy. W zgromadze-
niach albertynskich praca posiadata rowniez drugi, wazny element, ktory podkre-
$lat Zatozyciel, mianowicie wymiar nadprzyrodzony — jako realizacja Bozej mi-
osci wzgledem blizniego. Brat Albert chcial, aby rece 1 ramiona od pracy fizycz-
nej bolaty braci dla mitosci Boga®’. Dazenie do realizacji ewangelicznego ubo-
stwa polega takze na catkowitym zdaniu si¢ na Boga i poszukiwaniu w Nim pel-
nego szczescia. Taka postawa zaufania i zdania si¢ na Opatrzno$¢ Bozg w wybit-
nym stopniu cechowala Brata Alberta: ,,A wszystkie sprawy zdawa¢ na Opatrz-
no$¢ Boska, ktéra obmyslata i najdrobniejsze szczegdty. Zeby sie nie troszczy¢
i mie¢ zashuge z wiary, zeby nie mie¢ przeszkody do modlitwy z zaje¢ dla chwaly
Boskiej i podjetych dla mitosci bliznich™®, We wszystkim, co dziato sie w jego
zyciu dostrzegat ingerencj¢ Boga, ktoremu oddat si¢ bez reszty: ,,Nic si¢ nie zda-
rza bez woli Boskiej””’.Opatrznos¢ Boza przychodzita z pomoca jego dzietu pod
réznorodng postacig. Czasem byty to anonimowe listy zawierajace pienigdze nie-
zbedne, aby podopiecznym zapewni¢ positek®.

Matka Teresa pragng¢ przez zatozenie Misjonarek Milosci odpowiedzie¢ na
Boze wezwanie juz w 1947 roku odrecznie spisata reguly przysztego zgromadze-
nia, w ktorych opisata miedzy innymi §lub absolutnego ubodstwa®'. Okreslita, iz
ubostwo siostr bedzie polegato na zrzeczeniu si¢ prawa do posiadania czegokol-
wiek na wilasno$¢. Stwierdzita, iz kazda siostra ,,dla doczesnych rzeczy tego
$wiata bedzie jak martwa”%. Wsrod szczegotowych zasad podata miedzy innymi,
ze Siostry beda wspolnie pracowaly, jadly i spaly, nie beda posiadaly wtasnych
budynkow, nie beda miaty stuzacych, ale wszelkie prace w domu beda wykony-
waty same®. Okreglila takze sposob utrzymywania sie siostr jedynie z pracy wia-
snych rak zaznaczajgc, ze chodzi o uzyskanie pieni¢dzy jedynie na ich wyzywie-
nie i ubranie, gdyz nic wigcej nie bedzie potrzebne®. W tym kontekscie zna-

por. PACH, s. 214.

57 Por. K. Michalski, dz. cyt., s. 95.

8 PACH, s. 145.

% Tamze, s. 128.

Por. M. Winowska, Zniewazone Oblicze, Krakow 2001, s. 326.

o Reguly spisane odrecznie przez Matke M. Terese MC, dotgczone do listu od Matki M. Tere-
sy MC do abp. F. Périera SJ, datowane: Boze Ciato 1947, w: PPSK, s. 459-460.

62 Tamze, s. 459.

6 Bedziemy potrzebowaly bardzo niewiele — poniewaz zamierzamy z taska Boza zachowy-
wacé absolutne Ubdstwo w szczegodtach i poniewaz nie bedziemy miaty wlasnych budynkow. Nigdy
nie bedziemy potrzebowaly wiasnych pieniedzy. — Siostry beda rowniez wykonywaly wszelkie
prace domowe — nie bedg zatem potrzebowaly stuzacych — co do reszty — ale raczej co do
wszystkiego — ufam Jemu! On bedzie z nami — a kiedy On tam bedzie, nie bgdzie nam niczego
brakowato”. — List Matki Teresy do abp. F. Périera, Boze Ciato, 5 VI 1947, w: PPSK, s. 113.

A jesli liczebno$é [sidstr] na to pozwoli — ich ubrania i zywno$¢ powinny by¢ owocem
pracy ich rak”. — Tamze, s. 460.
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mienna jest reguta: ,,Przetozona wraz z inng siostrg bedg czasami chodzity zebraé
o jedzenie, ubrania, lekarstwa dla ubogich. Zadne z tych rzeczy nie beda uzywa-
ne przez Siostry”®. Wazne jest takze zastrzezenie poczynione przez Terese, ze
,»nigdy nie wolno nikomu — nawet przetozonym — przyjmowac rzeczy, przez
ktore $wiat moglby si¢ wkrasé [do klasztoru]”®. Znamienne sa wyjasnienia Mat-
ki Teresy uzasadniajace konkretne zatozenia dotyczace ubdstwa Misjonarek Mi-
losci. Przyszta Blogostawiona ubdstwo zewngtrzne i prace motywowata koniecz-
no$cig przeciwstawienia si¢ pokusie bogactwa: ,,Siostry majg trzymacé si¢ dosko-
natego ubostwa — Ubostwa Krzyza — nic procz Boga. — Zeby nie da¢ bogac-
twom wejs¢ do ich serc, nie beda miaty nic z rzeczy zewnetrznych — ale beda
utrzymywaly si¢ z pracy wilasnych rgk — franciszkanskie ubostwo — benedyk-
tyfiska praca™’. Widziata praktykowanie ubéstwa jako droge do wolnosci, a tym
samym uzdolnienie do mitowania Boga i shuzenia jedynie Jemu®. Zdawata sobie
sprawe z potrzeby przezwycigzania mito$ci wlasnej, aby dochowaé wiernosci zy-
ciu w radykalnym ubdstwie: ,,Zupelne ubostwo, indyjskie zycie, zycie najuboz-
szych bedzie oznacza¢ mozolny trud [walki] z moja ogromna mitoscia wtasng™®.

Bog pobudzit zaréwno Brata Alberta jak i Matke Terese do zatozenia nowych
zgromadzen zakonnych, ktore moglyby kontynuowac rozpoczgte przez nich dzie-
fa. Nie ulega watpliwosci, iz charakter tychze zgromadzen zostal okreslony przez
duchowos¢ zatozycieli. Skoro oni sami w sposob radykalny zachowywali w zy-
ciu osobistym ubostwo oraz widzieli w nim wielkg warto$¢, to nie dziwi fakt, ze
umitowanie ubostwa przekazali swoim nasladowcom. Analiza mys$li Adama
Chmielowskiego 1 Matki Teresy dotyczaca zasad zwigzanych z charakterem
przezywania ubdstwa w zatozonych przez nich zgromadzeniach pokazuje daleko
idaca zbiezno$¢. Przejawia si¢ ona przede wszystkim w umilowaniu ubdstwa,
w praktykowaniu zycia ubogiego w sposob radykalny, w bezwzglednej rezygna-
¢cji z wszelkiego rodzaju wlasno$ci oraz w podejmowaniu pracy. Wiele podawa-
nych motywacji jest podobnych: nasladowanie Chrystusa, obrona przed pokusa
bogactwa, zadbanie o wewnetrzng wolno$¢ stanowigca konieczny warunek
prawdziwej mitosci, upodobnienie si¢ do najubozszych z ubogich, by moc im
pomaga¢ w sposdb owocny. Jedynie mozna zauwazy¢ nieco inne rozlozenie
akcentow — wydaje sig, ze Brat Albert zwracatl wickszg uwage na zawierzenie
Bozej Opatrznos$ci, a Matka Teresa na konieczno$¢ przezwycigzania samego sie-
bie, aby moc zy¢ radykalnie ubogo. Roznice te sa jednak marginalne i w praktyce
bez wigkszego znaczenia.

65 Tamze, s. 459.
%6 Tamze.
7 List Matki Teresy do abp. F. Périera, 13 11947, w: PPSK, s. 75.

68 Jesli zakonnice beda bardzo ubogie, beda wolne, by kochaé tylko Boga — stuzyé tylko Je-
mu — by¢ tylko Jego”. — List Matki Teresy do abp. F. Périera, 13 11947, w: PPSK, s. 76.

% List Matki Teresy do abp. Ferdinanda Périera, 30 Il 1947, w: PPSK, s. 97.
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4. Znaczenie ubdstwa w drodze do komunii z Bogiem

W S$wietle przeprowadzonych badan wydaje si¢, iZ mozna postawi¢ nastepu-
jace tezy i wnioski dotyczace znaczenia ubostwa w drodze do komunii z Bogiem
w zyciu i1 postudze §w. Brata Alberta oraz bl. Matki Teresy z Kalkuty:

1. Podejmowanie radykalnie ubogiego zycia bylo inspirowane mitoscig ku
Bogu i pragnieniem nasladowania Chrystusa oraz upodobnienia si¢ do Niego,
a jednoczesnie przejawem mitosci ku Niemu. Z powyzszego wynika, iz zacho-
wywanie ubdstwa przyczyniato si¢ do wzrostu mitosci, byto wigc czynnikiem
prowadzacym do komunii z Bogiem. Sensem bycia chrze$cijanina jest przeciez
nasladowanie Chrystusa i upodobnienie si¢ do Niego, a miarg doskonalosci
chrzescijanskiej jest mitos¢.

2. Praktykowanie ubdstwa w az tak radykalnej formie wymagato przezwy-
cigzania siebie, podejmowania wyrzeczenia i roznorakiej ascezy oraz stawiania
sobie wielu wymagan. Ubostwo, ktore motywowato do tego rodzaju wysitku
przyczyniato si¢ w ten sposob do wigkszej otwarto$ci na taske Bozg 1 uzdalniato
do jej przyjecia, a w ten sposob petnito wazna role dla rozwoju zycia duchowego.

3. Wielkg role w podejmowaniu ubdstwa miato odkrywanie obecnosci Chry-
stusa w ludziach ubogich i pragnienie owocnego poshugiwania im. Mito§¢ do
Chrystusa cierpigcego w bliznich jednoczyta z Nim samym i stanowita wypel-
nienie Jego stow: ,,Wszystko, co uczynili$cie jednemu z tych braci moich naj-
mniejszych, MnieScie uczynili” (Mt 25, 40).

Podsumowujac niniejszg analize warto zwrdci¢ uwage na wielce znamienne
doswiadczenie Matki Teresy, ktora przezywajac przez dziesiatki lat wewnetrzng
ciemno$¢, odkryta w niej duchowy wymiar dzieta pomocy ubogim: ,,Bez naszego
cierpienia nasze dzielo byloby zwykla dziatalnosciag spoteczna, bardzo dobra
i uzyteczna, ale nie bytloby ono dzietem Jezusa Chrystusa, nie byloby czgscig
odkupienia. [...] Odkupienie musi objaé¢ calg pustke ludzi ubogich, nie tylko ich
uboOstwo materialne, ale tez duchowe, a my musimy mie¢ w tym swoj udziat [...].
Dzielmy cierpienia — naszych ubogich — bo tylko przez to, ze jesteSmy jedno
znimi — mozemy ich odkupié, to znaczy przyprowadzi¢ Boga do ich zycia,
a ich prowadzi¢ do Boga””. Jej osobiste dos§wiadczenie ciemnosci, ktore rozpo-
czeto sie w poczatkach istnienia Misjonarek Mitosci’', byto mistycznym wiacze-

7 List Matki Teresy do Sidstr Misjonarek Mitosci, pierwszy piatek lipca 1961, s. 300. ,,Da die-
se Dunkelheit mit dem Eintritt in ihr neues Leben fiir die ,,Armsten der Armen” begann, diirfen wir
wohl nach dem Zusammenhang mit ihrem Charisma fragen. Wir haben gesehen, wie sie in ihrem
Tagebuch die bedriickende Erfahrung der Armut beschreibt, nicht nur den materiellen Mangel, son-
dern die Hilflosigkeit, die Ausgrenzung aus der grolen Gesellschaft. IThren Schwestern hat sie er-
klart, dass sie nicht nur Sozialarbeiterinnen sind, sondern an Jesu Erlosungswerk fiir die Armen
teilhaben. Deshalb miissen sie eben auch an ihrem Leben”. — J. Neuner, Mutter Teresas Charisma,
,»Geist und Leben” 55(2001), nr 5, s. 340.

"I Por. List Matki Teresy do abp. F. Périera, 18 III 1953, s. 205.



Rola ubéstwa w drodze do komunii z Bogiem... 225

niem ,,w doglebny bol, jakiego [ci, ktorym stuzyta — przyp. J. H.] doswiadczali
z powodu poczucia, ze sg niepotrzebni i odepchnieci, a przede wszystkim z po-
wodu zycia bez wiary w Boga”. Byla to wyjatkowa taska udziatu w mece Chry-
stusa, w Jego odkupienczym cierpieniu. Stanowila duchows strone dzieta Swietej
z Kalkuty, a dla niej samej stala si¢ tajemnicza wigzig z Boskim Oblubiencem,
kontaktem z Nim polegajacym na glebokiej tesknocie’.

THE ROLE OF POVERTY ON THE WAY TO THE COMMUNION
WITH GOD IN LIFE AND SERVICE OF SAINT BROTHER ALBERT
AND BLESSED MOTHER TERESA OF CALCUTTA

The aim of this presentation is to show the role of poverty in striving after
unification with God in life and service of Brother Albert Chmielowski and
Mother Teresa of Calcutta, as well as to indicate possible similarities and dif-
ferences. The choice of the above is not accidental, because the holiness of their
life has been proved by the Church, they experienced and lived poverty in their
personal life in a radical way, they served to the poorest of the poor and they
founded congregations that keep continuing their work.

The whole issue is divided into three parts. The first one deals with the
discovery of vocation for life in radical poverty, the next one with its justifica-
tion, and the last one discusses recommendations concerning the poverty in rela-
tion to the foundation of religious congregations. The summary contains results
of analyses and it emphasizes great significance of poverty in striving after com-
munion with God. Among other things, it has been stated that living the radically
poor life was inspired by love to God, by the desire to follow Christ and to be-
come similar to Him, and at the same time by the manifestation of love for Him.
Only for that reason, it appears that preservation of poverty contributed to an in-
crease in love; so it was a factor leading to the communion with God.

2 Por. PPSK, s. 294. ,.In eben dieser Verbundenheit mit den Armen ist sie auch mit Jesus ver-
eint, mit seinem Durst. Sie leidet mit ihm. Die dunkle Nacht ihres Herzens ist ihre besondere Teil-
nahme an Jesu Erloserleiden. Das war die befreiende Erkenntnis ihres Lebens”. — J. Neuner, art.
cyt., s. 341; zob. J. Hadry$, Fenomen ciemnosci w zZyciu Matki Teresy z Kalkuty, w: Duchowos¢ w
Polsce, t. 11, red. M. Chmielewski, Lublin 2009, s. 200-209.
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Elzbieta MATULEWICZ®

CISZA, KTORA NIE JEST PUSTKA
ZNACZENIE CISZY W ZYCIU DUCHOWYM CHRZESCIJANINA

W naturalnym otoczeniu cztowieka, obok swiata dzwickow, wystepuje takze
zjawisko ciszy. Czym jest wlasciwie rozumiana cisza i jakie jest jej znaczenie dla
zycia duchowego chrzescijanina? W tych pytaniach wyraza si¢ gtéwny problem
niniejszego studium.

Zanim zajmiemy si¢ ciszag w wymiarze duchowym i nadprzyrodzonym, nale-
zy najpierw okre$li¢ jej wymiar naturalny. Pierwszym zagadnieniem bedzie za-
tem cisza wystgpujaca w naturalnym otoczeniu cztowieka: w przyrodzie i $wiecie
sztuki — w muzyce. Nastepnie analizowane beda rozmaite znaczenia ciszy uka-
zane w Biblii i w medytacji biblijnej. W wymiarze duchowym cisza jest ,,miej-
scem” spotkania cztowieka z Bogiem. Z jednej strony cisza stanowi srodowisko
sprzyjajace modlitwie, a z drugiej strony ona sama moze by¢ modlitwg, we-
wnetrznym spotkaniem z Bogiem. Podazajac za mysla bt. Matki Teresy z Kalku-
ty rozwazymy trzy rodzaje ciszy, ktora jest modlitwg. Ostatnim problemem ni-
niejszego studium bedzie cisza jako mowa Boga — bezglto$na i bezstowna.

1. Cisza w Srodowisku naturalnym — w przyrodzie i w muzyce

Cisza rzeczywista, obecna w sposob naturalny w $wiecie, nie oznacza catko-
witego braku dzwigkow. Nalezy podkresli¢, ze na ziemi, w przyrodzie, absolutny
brak dzwigku nie istnieje. Tylko w sztucznie wytworzonej idealnej prozni nie
moze powsta¢ zaden dzwigk, natomiast w wymiarze percepcyjnym calkowita
niemoznos¢ odbierania przez cztowieka dzwigkdéw jest objawem utraty stuchu,
czyli ghuchoty.

* Dr hab. Elzbieta MATULEWICZ prof. UKSW — absolwentka Akademii Muzycznej w War-
szawie, magister sztuki, rezyser dzwigku. Pracowata w filmie. Magisterium i doktorat z teologii na
UKSW w Warszawie. Habilitacja w zakresie teologii duchowos$ci na Wydziale Teologii KUL.
W latach 2003-2008 wykladata teologi¢ w Wilnie (filia PWT w Warszawie) i w Lodzi (UKSW). Od
2008 adiunkt na Wydziale Teologii UKSW w Instytucie Teologicznym w Radomiu. Od 2009 profe-
sor nadzwyczajny UKSW.
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Absolutny brak dzwigku jest rownoznaczny z brakiem jakiegokolwiek ruchu.
Oznacza zatrzymanie, zastygnigcie, martwote, brak zycia, $mier¢. Tak zwana
»smiertelna cisza” wystgpuje tylko chwilowo, w ograniczonej przestrzeni i w okre-
slonych okolicznosciach, a nawet moze by¢ tylko subiektywnym wrazeniem,
bowiem w przyrodzie, w ktdrej jest zycie, catkowita cisza w czystej postaci nie
istnieje. W rzeczywisto$ci cisza wystepujaca w naturze nie jest ani bezruchem,
ani pustka, lecz $wiatem cichych, tagodnych dzwigkow, ktore stanowia delikatne
i state tlo dzwickowe w zyciu cztowieka. Mozemy powiedziec, Ze cisza naturalna
jest wtedy, gdy dochodzg do nas tagodne dzwigki, takie jak: $piew ptakow,
dzwiek dzwonow z oddali, kumkanie Zzab, brzeczenie muchy, cykajace §wiersz-
cze, oddalony szum miasta, cichy szelest trawy lub lisci drzew poruszanych wia-
trem, szum strumyka, czyj$ oddech, tykanie zegara, cicha, spokojna muzyka.

Cisza w muzyce to przede wszystkim pauzy o okreslonych warto$ciach ryt-
micznych. Odgrywaja one istotng role w budowaniu napi¢¢ muzycznych w utwo-
rze, wplywajac na wewngtrzng dramaturgie dzieta i wywolujac u stuchacza emo-
cje. Pauzy wpisuja si¢ w porzadek rytmiczny oraz w strukture melodyczno-
harmoniczno-formalng utworu i spetniajg role cezury, oddechu Iub chwilowego
zatrzymania, zastosowanego po to, aby wybrzmiaty wykonane przedtem dzwigki.
W wymiarze percepcyjnym pauza jest petna dzwigkow, ktore byly zagrane lub
zaspiewane przed chwila. Jest takze oczekiwaniem na nastepne dzwigki. Zauwa-
zyt to Cyprian Kamil Norwid, ktory bardzo trafnie napisal, ze ,,cisza jest gtosow
zbieraniem™'. Inny poeta Paul Claudel powiedziat, ze ,,od muzyki pigkniejsza jest
tylko cisza™. Pauza, tak w mowie, jak i w muzyce, podkresla wazno$¢ otaczaja-
cych ja dzwigkdw. Stanowi ona integralny element ogdlnego przebiegu rytmicz-
nego w utworze muzycznym lub wypowiedzi stownej.

W jezyku muzycznym cisza moze by¢ wyrazona za pomocg wielu elementow
muzycznych. Najwazniejszym z nich jest dynamika muzyczna. Do oznaczenia
dzwigkow o niskim natezeniu stuza znaki dynamiczne w skali od piano przez
pianissimo do piano pianissimo. Stopniowe $ciszanie oznacza wiloskie okresle-
nie: diminuendo. Rowniez zwalnianie ruchu poprzez zmniejszenie tempa utworu,
powoduje wrazenie uspokojenia i wyciszenia, za§ jednoczesne zwalnianie i $ci-
szanie poteguje wrazenie ciszy. Cisze¢ w muzyce mozna takze wyrazi¢ za pomocg
innych $rodkoéw, takich jak: spokojna melodyka, odpowiednia artykulacja, zmia-
na barwy pojedynczego instrumentu przez uzycie ttumika lub zastosowanie od-
powiedniej instrumentacji w orkiestrze.

Zarowno w przyrodzie, jak 1 w muzyce cisza jest pelna fagodnych dzwigkow,
ktore nie koncentrujg uwagi cztowieka na sobie, lecz istnieja jako delikatne tto
o dziataniu kojacym i umozliwiajgcym osiggniecie wewnetrznego skupienia. Tak

! http://pl.wikiquote.org/wiki/Cisza [28 XII 2007].

2 .
Tamze.
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rozumiana cisza stanowi zatem optymalne $rodowisko do prowadzenia zycia du-
chowego.

2. Znaczenie ciszy w Stowie Bozym i w medytacji biblijnej

Pismo Swigte zawiera wiele tekstow, ktore pomagaja zrozumieé duchowy
sens ciszy. W odniesieniu do aktywnosci cztowieka cisza oznacza przede wszyst-
kim milczenie. Teksty Starego Testamentu przedstawiaja milczenie jako potrzeb-
ng cztowiekowi cnote: ,,Jeden milczy, bo nie wie, co odpowiedzie¢, a drugi mil-
czy, gdyz umie czekac¢ na stosowng chwile. Czlowiek madry milcze¢ bedzie do
chwili odpowiedniej, a chelpliwy 1 glupi jg lekcewazy” (Syr 20, 6). Autor
natchniony poucza, ze milczenie okazywane na zewnatrz ma swa przyczyne
w ciszy wewnatrz duszy. Cisza duchowa jest przejawem madrosci, ktéra biblijny
medrzec utozsamia z harmonig i wewngtrznym tadem, wynikajgcym z poddania
si¢ catego cztowieka Bogu w synowskiej bojazni i czci (por. Syr 1, 1-30). Sam
Bog wlewa w czlowieka madros¢ i zaprowadza cisze w jego wnetrzu, aby wie-
dziat on, co i kiedy ma mowic, a kiedy powinien milcze¢.

Argumenty biblijne za powsciagliwo$cig w mowie, ktora pomaga uniknac
grzechow jezyka, znajdujemy takze w ksiggach Nowego Testamentu. Jezus Chry-
stus naucza, ze ludzka mowa, dobra lub zta, pochodzi ,,z obfitosci serca” (Mt 12,
34). Potok stow bezuzytecznych, a nawet bluznierczych, z ktorych cztowiek be-
dzie zdawat sprawe w dzien sadu (por. Mt 12, 36-37, pochodzi z wnetrza duszy,
w ktorej nie ma Bozego tadu, ani ciszy Bozej madrosci. Apostot Jakub zaleca
wiec ¢wiczenie si¢ w cnocie milczenia, ktora przejawia si¢ w umiejetnosci stu-
chania innych oraz wewngtrznym pokoju i opanowaniu: ,,Kazdy cztowiek powi-
nien by¢ che¢tny do stuchania, nieskory do méwienia, nieskory do gniewu” (Jk 3,
2-12). W wewngtrznej ciszy wilasnej duszy cztowiek przygotowuje si¢ do stucha-
nia glosu Boga, wiedzac, ze slowa Boze wywoluja zbawcze skutki, w przeci-
wienstwie do stow, ktore pochodza od btadzacego czlowieka lub wprost od ztego
ducha. Sw. Ambrozy przypomina, ze u poczatkéw ludzkosci niezachowanie we-
wnetrznej ciszy z Bogiem i powtarzanie stow, ktére nie sg od Boga, obciazyto
natur¢ ludzkg groznymi skutkami: ,,Ewa upadta, gdyz powiedziala me¢zowi to,
czego nie ustyszata od Boga™.

Wiele tekstow biblijnych ukazuje cisz¢ i milczenie w jeszcze innym znacze-
niu — jako wewngtrzng i zewnetrzng reakcje czlowieka na cierpienie. Prorok
Izajasz radzi Izraelitom, aby w swojej niedoli, zamiast szuka¢ wyjscia na wlasng
rgke, zachowali spokdj i1 cisze, ufnie powierzajac si¢ Bozemu mitosierdziu:
,»W nawrdceniu i spokoju jest wasze ocalenie, w ciszy i ufnosci lezy wasza sita”
(Iz 30, 15). Podobne znaczenie ma rada proroka Jeremiasza: ,,Dobrze jest czekac
w milczeniu ratunku od Pana. Dobrze dla me¢za, gdy dzwiga jarzmo swojej mto-

3 Sw. Ambrozy, De officiis ministrorum, 1, 2, 7.
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dosci. Niech siedzi samotny w milczeniu, gdy On na niego je wlozyt. Niech usta
pograzy w prochu! A moze jest jeszcze nadzieja?”’ (Lm 3, 26-29). Do zachowania
ciszy i milczenia powinno sktoni¢ cztowieka nie tylko wiasne, ale takze cudze
cierpienie. Trzej przyjaciele Hioba, kiedy ujrzeli jego nieszczgscie, ,.siedzieli
znim na ziemi siedem dni i siedem nocy, nikt nie wyrzekt stowa, bo widzieli
ogrom jego bolu” (Hi 2, 13). Takze sam Hiob u kresu swego cierpienia, po wy-
powiedzeniu swej skargi do Boga, zamilkt ponownie, usprawiedliwiajac si¢ je-
dynie przed Nim: ,JJam maty, c6z Ci odpowiem? Regke przytoze do ust. Raz
przemowilem, nie wiecej, drugi raz niczego nie dodam” (Hi 40, 4-5).

Do najbardziej przejmujacych tekstow biblijnych na temat ciszy podczas od-
kupienczej meki, naleza fragmenty ksiegi Izajasza ukazujgce cierpienie Shugi
Bozego oraz fragmenty Ewangelii o mece Chrystusa. Prorok podkresla odku-
piencza warto$¢ bezglosnego cierpienia Shugi Bozego: ,,Obarczyl si¢ naszym
cierpieniem, przebity za nasze grzechy, zostal zdruzgotany za nasze winy, spadta
Nan chtosta zbawienna dla nas, w Jego ranach jest nasze uzdrowienie. [...] Dre-
czono Go, lecz sam dat si¢ gnebi¢, nawet nie otworzyt ust swoich. Jak baranek na
rzez prowadzony, jak owca niema wobec strzyggcych ja, tak On nie otworzyt ust
swoich” (Iz 53, 4-7). Takze biblijny opis Paschy Chrystusa ukazuje wewngtrzng
i zewnetrzng cisz¢ Bozego Baranka. Jezus milczat podczas swej meki. Milczat
przed tymi, ktorzy Go lzyli i zniewazali (Lk 22, 63). Nie odezwat si¢ ani jednym
stowem do Heroda, ktory ,,zasypywat Go wielu pytaniami” (Lk 23, 9). Pelne
godnosci milczenie zachowywal Jezus wobec arcykaptanow oskarzajacych go
przed Pilatem: ,,Arcykaptani za$§ oskarzali Go o wiele rzeczy. Pitat ponownie Go
zapytal: «Nic nie odpowiadasz? Zwaz, o jakie rzeczy Ci¢ oskarzaja». Lecz Jezus
nic juz nie odpowiedzial, tak ze Pitat si¢ dziwil” (Mk 15, 5). Jezus cierpiat
w milczeniu, niosgc krzyz na Golgote. Po wypowiedzeniu ostatnich stow na
krzyzu Ukrzyzowany Krol umiera. Cisza Jego $mierci trwa az do poranka zmar-
twychwstania. Nastr6j i duchowe znaczenie ciszy Wielkiego Piatku i Soboty
przekazuje w swym rozwazaniu autor starozytnej homilii: ,,Co si¢ stato? Wielka
cisza spowila ziemig; wielka na niej cisza i pustka. Cisza wielka, bo Krol zasnat.
Ziemia si¢ przelekta i zamilkta, bo Bog zasnat w ludzkim ciele, a wzbudzit tych,
ktorzy spali od wiekéw. Bo umarl w ciele, a poruszyt Otchtan™. Zmartwych-
wstanie Jezusa takze jest ciche, tajemnicze 1 ukryte. Jezus powraca na §wiat jak-
by niepostrzezenie. Ukazuje si¢ tylko niektorym. Pojawia si¢ nieoczekiwanie
i bezglosnie, a potem po czterdziestu dniach od Zmartwychwstania, wypowie-
dziawszy do uczniow ostatnie pouczenia, blogostawi ich, unosi si¢ w gore w ob-
toku i znika w ciszy (por. Lk 24, 50-51; Dz 1, 9).

Wszystkie wielkie wydarzenia zbawcze odbywaja si¢ w ciszy. W glebokiej
ciszy przychodzi Zbawiciel na ziemi¢ i do ludzkich serc. O ile dawniej, kiedy

* Starozytna homilia na Swietq i Wielkg Sobote, w: Liturgia godzin, t. 2, Pallottinum 1984,
s. 386.
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Bog przemawiat do narodu wybranego przez prorokow, Jego gtos byt donosny
i budzacy groze (por. Wj 20, 18-19), o tyle, gdy ,,w tych ostatecznych dniach
przemowit do nas przez Syna” (Hbr 1, 1), w niebie i na $wiecie panowata gtebo-
ka, nocna cisza. Nastroj tej cichej 1 $wigtej nocy dobrze oddaje fragment Ksiggi
Madroéci: ,,Gdy gleboka cisza zalegata wszystko, a noc w swoim biegu dosigegata
polowy, wszechmocne Twe Stowo z nieba, z krolewskiej stolicy, [...] rungto po-
$rod zatraconej ziemi” (Mdr 18, 14-16). Tekst ten stosowany jest dwukrotnie w
liturgii Bozego Narodzenia: jako antyfona do piesni Maryi w Nieszporach
26 grudnia’ i jako antyfona na Wejicie na poczatku Mszy §w. szostego dnia
w oktawie Narodzenia Panskiego z niewielkimi zmianami w stosunku do tekstu
Biblii Tysiaclecia: ,,Gdy wszystko bylo pograzone w glebokim milczeniu, a noc
w swym biegu dosiggta potowy drogi, wszechmocne Stowo Twoje, Panie, zstgpi-
to z nieba, z krélewskiego tronu™.

Biblia zwraca uwage na ,,gleboka ciszg” (Mdr 18, 14), jaka towarzyszy ,,dniom
ostatecznym” (por. Hbr 1, 1) i ,,pelni czasu” (por. Ga 4, 4), kiedy Bog zsyla na
ziemi¢ swego Syna — Stowo Wiekuiste, ktore ,,stato si¢ cialem i zamieszkato po-
$rod nas” (J 1, 14). Owa gleboka cisza, w jakiej odbywa si¢ przyjscie na $wiat
Stowa Wcielonego, zachwycata szczegélnie wielkich mistykow. Cytowane wyzej
fragmenty Listu do Hebrajczykow 1 Ksiegi Madrosci wzigt za podstawe $w. Jan od
Krzyza w nastepujacej sentencji: ,,Jedno Stowo wypowiedzial Ojciec, ktorym jest
Jego Syn i to Stowo wypowiada nieustannie w wieczystym milczeniu; w milczeniu
tez powinna go shuchaé¢ dusza™. Ten, ktory sam jest Stowem Bozym Wcielonym
przychodzi do nas ,,bez szmeru stéw”®. Karmelitanka z Dijon bt. Elzbieta od Tréj-
cy Przenaj$wigtszej, ktora odkryla w swojej duszy niebo zamieszkale przez Trzy
Osoby Boskie pragnie, aby w tym jej wewngtrznym niebie odbywato si¢ nie-
ustannie ,,wcielenie” Stowa. Prosi, aby mogla by¢ dla Niego ,,jakby nowym czto-
wieczenstwem, w ktorym moégtby ponawia¢ swoja Tajemnice™. Takze $w. Fau-
styna Kowalska pisze o glebokiej ciszy, w ktorej uobecnia si¢ w jej duszy Stowo
Wocielone: ,,Gleboka cisza zalewa mi duszg, ani jedna chmurka nie zastania mi
Stonca” (Dz 1333); ,,W tej glebokiej ciszy lepiej mogg osadzi¢ stan swej duszy.
Niech promieniuje przeze mnie Twoje Bostwo, ktory mieszkasz w duszy mojej”
(Dz 1336). W duszach mistykow, w glebokiej ciszy, trwa nieustannie przycho-
dzenie Boga do cztowieka — cicha, $wieta noc Bozego Narodzenia.

> Antyfona do piesni Maryi, Nieszpory 26 grudnia, Liturgia Godzin, t. 1, Pallottinum 1982,
s. 386.

® Antyfona na Wejscie, Msza $w. 30 grudnia, szosty dzieh w oktawie Narodzenia Panskiego,
Mszat z czytaniami, Katowice 1993, s. 147.

7 Sw. Jan od Krzyza, Stowa swiatta i mitosci, nr 99, w: Dziela, tt. B. Smyrak, Krakow 1995,
s. 109.

8 Por. tenze, Pies# duchowa, 39, 12.

® Modlitwa do Tréjcy Przenajswietszej, w: C. de Meester, Siostra Elzbieta méwi o sobie, tt. M.
J. Szweda, Krakow 1985, s. 103.
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Gleboka i $wigta cisza poprzedza¢ bedzie takze wielkie i ostateczne wyda-
rzenie, jakim jest koniec $wiata. Wedtug wizji przekazanej przez $w. Jan Aposto-
fa w 6smym rozdziale Apokalipsy, po otwarciu przez Baranka sidédmej pieczgci,
w niebie zapanowala wielka cisza — jakby wstrzymanie oddechu przed majacy-
mi nastgpi¢ kosmicznymi klgskami i kataklizmami. W tej petnej skupienia ciszy
aniotowie — jak przed wazng operacjg — przygotowuja si¢ starannie do wyko-
nania nad §wiatem nieodwotalnego Boskiego wyroku. Szykuja siedem trab, zltote
naczynie na zar oraz kadzidta, ktore sg modlitwami Swietych. Aniot w ciszy na-
pelnia naczynie ogniem z oltarza. Panem tej eschatologicznej ciszy jest Jezus
Chrystus, Baranek Bozy (por. Ap 8, 1-4). Cisza w niebie przed koncem $wiata
ma zatem charakter $wigtego obrzedu odprawionego tuz przed ostatecznym wy-
konaniem woli Bozej na ziemi i we wszech§wiecie.

W Pismie Swietym znajdujemy jeszcze jeden aspekt ciszy. Jest nim duchowa
postawa czlowieka okreslana jako ,,cicho$¢”. Owa cicho$¢, szczegdlnie zalecana,
a nawet blogostawiona, jest przede wszystkim postawg Jezusa Chrystusa, ktory
moéwil: ,,Uczcie sie ode Mnie, bo jestem cichy i pokorny sercem” (Mt 11, 29);
»Blogostawieni cisi, albowiem oni na wilasno$¢ posiada ziemi¢” (Mt 5, 5).
Cichos¢ polega zatem na umiejetnosci milczenia, potaczonej z pokorg i skromno-
$cig. Z medytacji Guigona II, kartuza zyjacego w XII wieku, wynika, ze cichos¢
jest wlasciwa postawg czlowieka, kiedy znajduje si¢ on przed obliczem Boga.
Rozmyslanie tego $redniowiecznego mmicha, cale utkane z fragmentow Pisma
Swietego Starego i Nowego Testamentu, §wiadczy o dziataniu Stowa Bozego
w duszy chrzescijanina'’.

3. Cisza, ktora jest modlitwa

Cisza (silentium) to S$rodowisko, ktore umozliwia czlowieckowi spotkanie
z Bogiem. Zewngtrzna i wewngtrzna cisza stanowi niezbedny warunek i ,,miej-
sce” modlitwy. Jest jakby namiotem spotkania. O istotnym znaczeniu ciszy dla
kontaktu z Bogiem pisata bt. Matka Teresa z Kalkuty: ,,Trudno si¢ modli¢, jesli
tego nie potrafimy, ale sami musimy sobie w tym pomoéc. Przede wszystkim
nalezy zaglebic si¢ w ciszy. Istota modlitwy jest wielka cisza. Nie mozemy sta-
na¢ w obliczu Boga, jezeli nie zachowujemy wewngtrznej i zewnetrznej ciszy.
Dlatego wtasnie najwazniejszym elementem modlitwy jest cisza mysli, oczu i j¢-
zyka”''. Matka Teresa wyjasnia, ze cisza jezyka to milczenie, ktore pozwala, aby
Chrystus mowit do nas, za$ cisza oczu ,,pomoze nam ujrze¢ Boga”'?. Natomiast
cisza mysli 1 serca polega wedtug niej na zachowywaniu wszystkiego w glebi

1070b. Guigo II Kartuz, Medytacje kartuskie, tt. A. Strzelecka, Poznan 2007, s. 17-18.

"' Na kazdy dzietr — mysli Matki Teresy, wybér i red. A. Devananda, tt. R. Grzybowska,
U. Lada-Zabtocka, Warszawa 1992, s. 7.

12 .
Tamze.
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serca — jak Maryja. Blogostawiona z Kalkuty wyraza przekonanie, ze tylko
w wewnetrznej ciszy cztowiek moze spotkaé¢ si¢ z Bogiem: ,,Cisza daje nam
nowe spojrzenie na wszystko. Jest nam potrzebna, aby$Smy mogli nawigza¢ kon-
takt z dusza. Nie jest najwazniejsze to, co mowimy, ale to, co moéwi Bog do nas
i przez nas. Jezus zawsze czeka na nas w ciszy. | w tej ciszy bedzie stuchat,
przemoéwi do naszej duszy, wtedy ustyszymy Jego glos™".

Bt. Matka Teresa z Kalkuty naucza o ciszy jako o istocie modlitwy. Wedlug
niej, prawdziwa, wielka, duchowa cisza nie jest niczym innym jak modlitwa
wewnetrzng o potrojnym znaczeniu. Po pierwsze, modlitwa jest ,,cisza jezyka”
czyli nasze milczenie, w ktéorym przemawia do nas Chrystus. Po drugie, modli-
twa jest ,,cisza mys$li” czyli kontemplacja bez hatasu stow — doswiadczanie,
kosztowanie i mitosne obcowanie z Bogiem w milczeniu i wewnetrznym skupie-
niu. Po trzecie, modlitwg jest ,,cisza oczu” czyli wewngtrzne ,,widzenie Boga”
W ciszy pustyni.

a) Cisza jezyka — stuchanie Boga w milczeniu

Sprobujmy zastanowi¢ si¢ nad pierwszym znaczeniem modlitwy ciszy — nad
milczeniem, ktore pozwala wstuchiwaé si¢ w glos Boga. Sw. Jan od Krzyza radzi
zachowanie glebokiego milczenia ,,w zmystach i w duchu dla ustyszenia gl¢bo-
kich i delikatnych stow, ktére mowi Bog do jej serca w tej ciszy”'. ,,Dusza uci-
szona i milczaca shucha tylko stow Bozych, mowiac niejako z prorokiem: «Mow,
Panie, bo stuga Twéj stucha» (1 Sm 3, 10)”".

Cisza jezyka nie wynika z tego, ze kto$ nie ma nic do powiedzenia, ale z te-
g0, ze zyje on zyciem duchowym i pragnie ,,Boga mie¢ za rozmoéwce i przyjacie-
1a”'°. BL. abp Jerzy Matulewicz podkre$la podwoéjng zaleznoéé pomiedzy milcze-
niem i kontemplacja Boga obecnego w duszy. Milczenie prowadzi do kontem-
placji, a kontemplacja do milczenia, bowiem ,,im mniej rozmow z ludzmi, tym
wiecej z Bogiem”, a ,,gdy Bog w sercu, cztowiek nie stucha rozméw z ludzmi”"’.
Na zbawczy wymiar milczenia czlowieka zastuchanego w mowe Boga zwrocit
uwage trapista z amerykanskiego opactwa Getsemani, Tomasz Merton: ,,Moje
zycie jest stuchaniem, a Jego méwieniem. Dla mnie zbawieniem jest stuchac
i odpowiadaé. Dlatego moje zycie musi by¢ milczace'®.

Roézne reguty zakonne zawierajg rozdzialy méwigce o milczeniu. W Regule
benedyktynskiej rozdziat VI De taciturnitate po$wigcony zostal cnocie milcze-

13 Tamze, s. 8.

14 Sw. Jan od Krzyza, Zywy plomier milosci, 3, 34.

15 Tenze, Droga na Gorg Karmel, 111, 3. 5

16 J. Matulewicz, De silentio, w: Manuscripta polona, t. 1, s. 196 (mps, AGM Romae).
17 Tamze.

18T, Merton, Thougths in solitude, New York 1958, s. 74.



236 Elzbieta MATULEWICZ

nia. Sw. Benedykt podaje na poczatku wzor postepowania wedtug psalmisty, kto-
ry mowi: ,,.Bede pilnowat drog moich, abym nie zgrzeszyt jezykiem; natozylem
wedzidto na usta, oniemiatem w pokorze i powstrzymalem si¢ nawet od stow
dobrych” (Ps 38, 2-3 Wlg). Reguta benedyktynska nakazuje, aby ze wzgledu na
wazno$¢ milczenia ,,nawet na rozmowy dobre, Swiete 1 budujace, rzadko pozwa-
la¢ uczniom dojrzatym”'®. Sw. Benedykt nie przekracza w swojej Regule prak-
tycznego, ascetycznego i ziemskiego wymiaru milczenia, piszgc dalej, ze ,,wypa-
da bowiem, by nauczyciel méwit i uczyl, uczen za$ powinien milcze¢ i stu-
cha¢”®. Zdanie to nie dotyczy jednak zachowania milczenia wobec stow Boga,
a jedynie milczenia w obecnos$ci przetozonego w zakonie. Potwierdza to nastep-
ne zdanie Reguly: ,, Totez, kiedy mamy prosi¢ o co$ przetozonego, nalezy prosi¢
z szacunkiem petnym pokory i ulegtosci®'. Milczenie w Regule benedyktynskiej
jest zatem jedna z cnét zakonnych ujetg w wymiarze ascetycznym.

W wyzszy pod wzgledem duchowym wymiar milczenia, wprowadza XVI
rozdzial Reguty karmelitanskiej, ktora na poczatku XIII wieku napisat patriarcha
Jerozolimy $w. Albert Avogadro wedlug sposobu zycia eremitéw zyjacych na
Gorze Karmel. Reguta ta mowi, ze zalecane przez $w. Pawla Apostota milczenie
podczas pracy (por. 2 Tes 3, 12) jest wypetnianiem sprawiedliwo$ci i nabieraniem
wewngetrznych sit duchowych. ,,W ciszy 1 ufnosci lezy wasza sita” (Iz 30, 15).
Milczenie stanowi konieczny warunek do zachowania skupienia na wykonywa-
nej pracy i w konsekwencji stuzy uzyskaniu dobrej jakosci pracy. Z kolei milcze-
nie nocne (silentium nocturnum), trwajace od Komplety do Prymy, wprowadza
atmosferg ciszy niezbedng do dobrego odpoczynku nocnego. Natomiast milcze-
nie podczas dnia (silentium diurnum) jest czynnym wypelnianiem sprawiedliwo-
sci. W komentarzach do Reguly karmelitanskiej twierdzenie to uzasadniane jest
na podstawie tekstow Starego Testamentu: ,Nalezy strzec si¢ wiclomoéwstwa,
gdyz «nie uniknie si¢ grzechu w gadulstwie» (Prz 10, 19; por. Prz 13, 3; Syr 20,
8)”, a takze na podstawie stow Jezusa Chrystusa zapisanych w Ewangelii wedtug
$w. Mateusza: ,,Z kazdego bezuzytecznego stowa, ktore wypowiedzg ludzie, zda-
dzg sprawe w dzien sadu” (Mt 12, 36-37). Reguta $w. Alberta formutuje te zasade
W nastgpujacy sposob: ,,Niech wigc kazdy wazy stowa swoje i wlasciwie po-
wstrzymuje swoj jezyk, aby przypadkiem nie potknat si¢ i nie upadt jezykiem
swoim 1 upadek jego nie byl nieuleczalny na $§mier¢. Milczenie za$, ktore jest
wypemianiem sprawiedliwo$ci (in quo cultus iustitiae est; por. cultus iustitiae si-

lentium est [Iz 32, 17 Wlg]), niech stara si¢ pilnie i dokladnie zachowaé”>.

' Sw. Benedykt z Nursji, Reguta, V1.
0 Tamze.
2! Tamze.

22 Regula karmelitariska, XVT; zob. O. Steggink, K. Waaijman, J. Tigcheler, Komentarz do Re-
guly Zakonu Braci Najswigtszej Maryi Panny z Gory Karmel (Biblioteka Duchowo$ci Karmelitan-
skiej, 1), th. i red. J. Zielinski, Krakow 1994, s. 7, 13, 46-49; Regula i Konstytucje Mniszek Bosych
Zakonu Najswietszej Maryi Panny z Gory Karmel, Krakow 1994, s. 28-29; D. Sterckx, La Régle du
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W swoim komentarzu do Reguly karmelitanskiej francuska karmelitanka bosa
Dominique Sterckx wyjasnia, ze cisza dlatego stanowi wypetnienie sprawiedli-
wosci wobec Boga, a takze wyraz czci dla Jego Swigtosci, poniewaz jest ona
(zgodnie ze stowami Psalmu 65) wlasciwym wymiarem relacji cztowieka z Bo-
giem™. Drugi werset Psalmu 65 wedtug dawnej Wulgaty brzmi: ,,tibi silens laus
Deus in Sion et tibi reddetur votum” (Wlg 64, 2), a po francusku: Pour toi, le
silence est louange. Autorka wyciaga z tego wniosek, ze zachowujac cisze, czto-
wiek znajdzie wypehienie sprawiedliwo$ci, gdyz odda Bogu to co Mu si¢ nale-
zy, w ciszy bowiem nalezy spotykac si¢ z Bogiem i w ciszy oddawa¢ Mu chwatg.
Bogu nalezy sie milczaca chwata, a zatem cisza jest uwielbieniem Boga®.

Te mysl zawartg na poczatku Psalmu 65 w brzmieniu dawnej Wulgaty® pod-
jeta s. Nulla Stuzebnica Krzyza, w cyklu wierszy zatytutowanym «Silentium Tibi
laus». Wiersz Te decet silentium (Tobie nalezy si¢ cisza) lub Ty jestes godzien
milczenia) nawiazuje bezposrednio do cytowanych wyzej stow Psalmu 65.
Autorka pisze, ze przynosi Bogu swoje milczenie:

,,Przez ul brzeczacy $wiata
i gwar i swar i wrzaski,
nios¢ moje milczenie,

jak waze alabastru”.

Zstepujac przez ,ciszg serca” az ,,do dna duszy” zakonnica staje przed
drzwiami Pana Boga, mowiac:

,»Wonnosci alabaster rozbije w Jego progu
Poktonig si¢ do ziemi

namaszcz¢ $wiete nogi.

Nic moéwi¢ nie potrzeba

wszak Jemu wszystko jawno.

Obezwladnione usta stowa zapomniaty dawno...
Skupione wargi czuja piecze¢ Jego imienia
Chwalebny Pan! i Wielki!

i godzien jest milczenia”*®.

Carmel. Structure et esprit. Parole de vie pour aujourd hui (Collection Carmel Vivant), Editions du
Carmel Touluse 2006, s. 351-367.

2 D. Sterckx, La Régle du Carmel..., art. cyt., s. 352-353.
* Tamze.

2 W Nowej Wulgacie ogtoszonej dekretem Jana Pawta II w 1979 roku tekst Ps 65, 2 brzmi: Te
decet hymnus, Deus, in Sion, et tibi reddetur votum in lerusalem. (Nova Vulgata) — www.vati-
can.va/archive/bible/nova_vulgata/documents/nova-vulgata_psalmorum_It.html#PSALMUS%2065
[19 XII 2007].

26 . Nulla, Stuzebnica Krzyza, Te decet silentium, w: Wiersze, Kielce 1947, s. 92.
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Szczegolng wage przywigzywat do ciszy zewnetrznej i wewnetrznej $w. Jan
od Krzyza. W swoim liscie do karmelitanek w Beas zwracal uwage na skutki
braku milczenia w zyciu chrzescijanskim: ,,Jesli czego$ nie dostaje, to nie tego,
by pisa¢ i mowic, zwykle bowiem tego jest za duzo, lecz by milcze¢ i czynic.
Stowa bowiem rozpraszajg, a milczenie i praktyka cnoty skupiajg i dajg sit¢ du-
szy. [...] Zrozumiatem, ze dusza skora do rozméw i zaje¢ zewnetrznych, mato
uwaza na Boga. Gdyby bowiem wigcej zwazala na Niego, z wigksza staranno$cia
strzeglaby skupienia, milczenia i unikataby zewnetrznych roztargnien. Bardziej
chce Bog, aby dusza cieszyta si¢ z Nim niz z jakimkolwiek stworzeniem...””’.

W ciszg¢ pelng Boga, bardzo uwaznie i z wielkg delikatno$cia, wstuchiwata
si¢ bl. Elzbieta od Trojcy Przenajswigtszej, ktora podczas pigciu lat swego zycia
w Karmelu w Dijon cieszyta si¢ stal komunia z Bogiem®. Po wstapieniu do
Karmelu Elzbieta pisze w liscie: ,,Tak nam jest dobrze «we dwoje», po prostu
milcze, sucham Go... jak dobrze jest wszystko od Niego stysze¢””. Swoim od-
kryciem duchowym dzieli si¢ z bliskimi, piszac listy. Nawet wtedy, gdy przelewa
swoje mysli na papier, czyni to ,,szeptem”, aby nie zakldci¢ ciszy swego spotka-
nia z Bogiem w ukryciu: ,,Zdaje mi sig, ze znalaztam moje Niebo na ziemi, skoro
Niebem jest Bog sam, a Bog mieszka w mojej duszy [...] i chciatabym o tym se-
krecie cicho szepta¢ tym, ktorych kocham, aby oni rowniez przylgneli do Boga
poprzez wszystko”". Bl. Elzbieta od Trojcy Przenajéwietszej kocha milczenie
i pragnie go, poniewaz jest ono przestrzenig, w ktorej moze si¢ spotyka¢ z Umi-
lowanym. ,, Karmelitanka jest spragniona milczenia, aby wcigz moc stucha¢ Bo-
ga, coraz bardziej wnika¢ w Jego nieskonczong Istote™'. ,,Czasem potrzeba uci-
szenia jest tak wielka, ze nie chcialabym robi¢ niczego innego, tylko jak Magda-
lena, spragniona styszenia wszystkiego i coraz glebszego wnikania w tajemnice
Mitosci, ktora On przyszedt nam objawié™>.

Najdoskonalszym wzorem milczacej Niewiasty jest dla nas Maryja. Ta pierw-
sza uczennica Chrystusa, zastuchana w Jego stowa, przewaznie milczata, zacho-
wujac w swoim sercu wszystkie Jego czyny i stowa, wszystkie proroctwa o Nim
i wydarzenia z Jego zycia (por. Lk 2, 12). Takze pod krzyzem Maryja stoi w mil-
czeniu. Jest Ona wzorem, jak nalezy wshuchiwac si¢ w Boze Stowo. Tg mysl wy-
razit w swojej poetyckiej modlitwie wtoski teolog abp Bruno Forte: ,,Maryjo,

27 Sw. Jan od Krzyza, List do Karmelitanek Bosych w Beas, w: Dziela, tt. B. Smyrak, Krakow
1995°, 5. 813-814.

2 To jest wlasnie sekret Karmelu: zycie karmelitanki, to jest jedna komunia z Bogiem, od ra-
na do wieczora i od wieczora do rana”. — Elzbieta od Trdjcy Przenajswietszej, List 123, w: C. de
Meester, Siostra Elzbieta od Tréjcy Przenajswietszej mowi o sobie, Krakow 1985, s. 45.

2 List 168, w: tamze, s. 42.
30 List 122, w: tamze, s. 44.

31 List 133, w: Elzbieta od Trojcy Przenajéwietszej, Mysli i stowa, red. J. E. Bielecki, Krakow
19982, nr 426.

32 List 158, w: tamze, nr 474.



Cisza, ktora nie jest pustkq. Znaczenie ciszy w zyciu duchowym chrzescijanina 239

Dziewico stuchania, Ty jestes Milczeniem, w ktérym rozbrzmiewa dla nas od-
wieczne Stowo zycia, pom6z nam, by$my byli stuchaczami Stowa, stodkg i mil-

czacy ziemig Adwentu”™.

b) Cisza mysli — ,,milczenie mitosci” bez halasu stow

,,Gtosniej nizli w rozmowach Bog przemawia w ciszy, i kto w sercu umilk-
nie, zaraz Go uslyszy”>*. Ten aforyzm autorstwa Adama Mickiewicza bedzie po-
mocny do postawienia nastgpujacego pytania: co moze ustysze¢ cztowiek, ktory
zamilknie nie tylko zewnetrznie, ale rowniez wyciszy swoje serce i mysli? Teo-
logia zycia duchowego poucza, ze chrzescijanin, w ktorym dokonato si¢ oczysz-
czenie wladz duchowych: rozumu i woli, i ktory osiggnat wysoki stopien taski
i mitosci, jest juz dobrze przygotowany do otrzymania daru kontemplacji wlane;.
Nadprzyrodzony dar kontemplacji sprawi, ze bedzie on modgt ustyszeé cisze
Przedwiecznego Stowa — pelng tresci, ktorych nie mozna wyrazi¢ ludzkimi sto-
wami.

Swieci mistycy zgodni sa co do tego, ze w modlitwie kontemplacyjnej Bog
naucza duszg ,,bez hatasu stow”. Autor dzieta O nasladowaniu Chrystusa pisze
o takiego rodzaju ciszy, ktora daje czlowiekowi poznanie prawd Bozych wprost
z samego Zrodla Prawdy: ,.Ja tak o§wiecam umyst pokornego, ze w jednej chwili
pojmuje wigcej wiekuistej Prawdy niz inni po dziesigciu latach nauki szkolne;j.
Nauczam bez hatasu, bez zamg¢tu réznych zdan, bez chetpliwosci 1 §cierania si¢
rozumowan™’. Takze §w. Teresa od Dzieciatka Jezus przekazuje w swoim reko-
pisie doswiadczenie czerpania wiedzy od Boga w sposob duchowy i bezstowny,
w aktach modlitwy kontemplacyjnej: ,,Rozumiem i wiem z wlasnego do§wiad-
czenia, ze krolestwo Boze jest w nas (Lk 17, 21). Jezus nie potrzebuje ksiazek
ani doktorow, by poucza¢ dusze. On Doktor doktorow, naucza bez hatasu stow...
Nigdy nie styszatam Jego glosu, ale czuje, ze jest On we mnie w kazdej chwili,
ze mng kieruje i daje mi natchnienia, co powinnam moéwi¢ lub czyni¢. Odkry-
wam nieznane mi dotad §wiatla w tym samym momencie, kiedy ich potrzebuje,
a dzieje si¢ to najczesciej podczas modlitwy odprawianej w najwigkszym opusz-
czeniu, lub nawet poérod codziennych zajeé°.

Ta cisza w glebi duszy, w ktorej sam Bog naucza cztowieka, jest cisza wyz-
szej kategorii. Nawet mysl ludzka i zawarte w niej stowa i znaczenia sa tylko
niepotrzebnym i przeszkadzajacym hatasem, gdyz kontemplacja mistyczna jest
ponadpojeciowym — innym niz ,,Judzki” sposobem obcowania Boga z dusza

33 B. Forte, W co wierze. Krétkie wprowadzenie w wiare, tt. 1. Krélikowski, K. Niczyj, Tarnow,
1995, s. 45.

3* Cyt. za: A. Jankowski, Zycie mnisze (1), Tyniec-Krakow 1994, s. 144.
35 0 nasladowaniu Chrystusa, 111, 43, 3.
3¢ Rekopis A, 83v°.
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i duszy z Bogiem. Jak pisat §w. Jan od Krzyza, w kontemplacji ,,bez szmeru stow
ibez pomocy zmystéw cielesnych czy duchowych, w milczeniu 1 ukojeniu,
w ciemno$ciach wzgledem wszelkiej rzeczy naturalnej i zmystowej naucza Bog
dusze skrycie i tajemnie™’. Swieci Karmelu przypominaja, Ze cisza kontemplacji
nie polega jednak tylko na milczeniu i braku rozumowych rozwazan, ale na mil-
czeniu, ktore jest petne mitosci. Pisze o tym dwukrotnie $w. Teresa od Jezusa:
,»Postep duszy nie na tym polega, aby duzo rozmyslata, jeno na tym, by duzo mi-
towata™®; | Nie o to chodzi¢ powinno, by§émy duzo rozmyslaty, jeno o to, bysmy
duzo mitowaty™®. Jeszcze doktadniej wyjasnia ten problem $w. Jan od Krzyza:
»Najwigksza naszg potrzebg jest milcze¢ przed tym wielkim Bogiem w pragnie-
niach i w mowie, bo jedyna mowa, ktérej On stucha jest milczenie mitosci™™*.
Takze s. Nulla wyraza przekonanie, ze milczenie petne mitosci jest milsze Bogu,
niz najpigkniejsze stowa: ,,.Bo nie kochasz si¢ w urodzie stow i sile — i wolisz
cicho$é duszy, niz stodycz skrzypiec™'.

O mowie Boga, ktora jest styszana w naszym milczeniu, a zarazem jest Jego
tajemnym glosem bez stow, pisze §w. Faustyna Kowalska w swoim Dzienniczku:
»Milczenie jest mowa Jego, cho¢ tajemna, lecz potezng i zywa” (Dz 888). Takze
sw. Rafal Kalinowski pisze o tym bezstownym rodzaju modlitwy w zacisznej
glebi dusz kontemplatywnych: ,,Zycie Swietych to nieustanna i ciagta rozmowa
Boga z dusza i duszy z Bogiem, wymiana mysli i uczu¢ w ciszy, bez stow™*.

Mowa Boga jest ,,milczeniem mitoSci”, cisza milosnego obcowania duszy
z Bogiem. W tym mitosnym uscisku bez stow, dusza otrzymuje poznanie tajemnic
Bozej madrosci, Bozych zamystow i Jego woli. Stowo Przedwieczne przemawia
bez hatasu ludzkich stow — w mitosnej ciszy. Taka wilasnie cisze opisuje $w. Fau-
styna: ,,W tej kontemplacji nie doznaj¢ porywow serca, ale glebi pokoju i dziwnej
ciszy... Milo$¢ moja zlana z mito$cig Bozg stanowi z nig jedno” (Dz 1334).

Modlitwa mitosci bez stow jest adoracja. S. Nulla w jednym z wierszy nazy-
wa ten rodzaj modlitwy ,,niemym trwaniem”, podczas ktérego spotykaja si¢ ze

sobg dwie cisze: Boga i adorujacego Go cztowieka:

,Staje przed Tobg, Boze cichy — i c6z Ci powiem?
Jak $wiece zdmuchniete przez wicher pogasty stowa...
I tylko sie¢ serca kaganek szybko rozzarza

Adorujacy w niemym trwaniu jak przed ottarzem.

Nie krzyczy ani wota w mece, ani si¢ zali

37 piesi duchowa, 39, 12.

38 Ksiega fundacji, 5, 2.

¥ Twierdza wewnetrzna, IV, 1, 1.

40 List do Karmelitanek Bosych w Beas, w: Dziela, dz. cyt., s. 814.
4'S. Nulla, Stuzebnica Krzyza, Confiteor, w: Wiersze, dz. cyt., s. 101.
42 Mysli i stowa, red. J. E. Bielecki, Krakow, 2001, nr 762.
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I nie wytryska §piewem podzigki — hymnem pochwalnym.
I nie przeprasza za dawne winy, nie prosi o nic.
Jak wieczna lampka nocng godzing milczy — jest — ptonie™®.

Poetka wychwala dar milczenia wewngtrznego, stwierdzajac:

,,Odfrunety daleko mysli ptoche
I juz mi jest tatwiej milcze¢ niz mowié
I juz sercu dosyé na tym, ze kocha™*.

To uwolnienie od balastu stow oraz oczyszczenie i oswobodzenie serca, kto-
rego dokonatl w mitlujgcej Go duszy sam Bog, stuzy do przeobrazenia jej w pto-
nacg pochodni¢, w zywy ptomien mitosci: ,,O jak proste, jakze proste jest zycie,
gdy mu czynnos$¢ tylko jedna wystarcza: by si¢ spali¢ przed ottarzem jak §wieca
i $wiec innych mnogo$¢ ogniem rozjarzyé”™*.

¢) Cisza oczu — ,,widzenie Boga” na pustyni

Cisza zewngtrzna pomaga w osiaggnigciu ciszy wewnetrznej. Sam Bog wy-
prowadza dusz¢ na miejsce pustynne, gdzie nie ma niczego do ogladania dla
oczu. Czyni to po to, aby w glebokiej ciszy, w tajemny sposob objawiac sie, roz-
palajac w niej coraz wigkszg mito§¢ do Siebie: ,,Dlatego chce ja przynecié¢, na
pustyni¢ ja wyprowadzi¢ i méwic¢ do jej serca” (Oz 2, 16). Pustynia wewnetrzna
jest ciszg ludzkiej duszy, ktora staje si¢ miejscem spotkania z Bogiem. ,,We mnie
jest miejsce spotkania z Przedwiecznym Stowem” — pisze Jan Pawet I1*°.

Bl Elzbieta od Trojcy Przenajswigtszej ma doskonale poczucie realnosci obu
rodzajow ciszy — zewngetrznej i1 tej wewnatrz duszy. Cisza zewngtrzna dla mto-
dej dziewczyny bywa niekiedy trudnym oddzieleniem jej od $wiata i od ukocha-
nych osob z rodziny. Natomiast druga cisza jest jej prawdziwym zywiotem —
modlitwa, wewnetrznym sanktuarium, ,,domem Bozym”, pokojem Boga w niej.
»Zamiast przezywaé $wiety wieczor wigilijny z mama i Gita, tym razem bedzie
to w wielkim milczeniu w chorze, tuz blisko przy Nim, a ja che¢tnie méwic¢ bede:
«On jest moim Wszystko, moim jedynym Wszystko». Jakie to daje szczgscie
i pokdj duszy! On jest jedynym, Jemu datam wszystko. Patrzac po ziemsku, wi-
dze samotno$¢, nawet prozni¢, gdyz nie moge powiedzie¢, by moje serce nie
cierpialo, lecz gdy mdj wzrok jest zawsze zwrocony ku Niemu, ktory jest jasnie-
jaca Gwiazda, ach, wtedy wszystko inne znika i gubi¢ si¢ w Nim, jak kropla w

4 S. Nulla, Stuzebnica Krzyza, Modlitwa, w: Wiersze, dz. cyt., s. 91.
a4 Ubostwo, w: tamze, s. 97.

4 Tamze.

8 Strumien, w: Tryptyk Rzymski, Krakow 2003, s. 10.
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Oceanie. Wszystko jest petne pokoju i uciszenia; taki to pickny jest ten pokoj
Boga. To o nim mowi $w. Pawel, ze «przekracza wszelki zmyst»”?'.

Cisza w Karmelu i w duszy karmelitanki nie jest pustka, ale Boza obecno-
$cig. ,,Moja cela jest pelna milczenia, lecz nade wszystko jest pelna obecnosci
Boga”*®. Elzbieta pragnie, aby jej dusza byta dla Oblubienca doskonatym miej-
scem spotkania, przypominajgcym biblijny rajski ogrod, po ktorym Bog przecha-
dzat si¢ w porze, ,kiedy byt powiew wiatru” (Rdz 3, 8): ,,Niech moje serce be-
dzie jak ogrod zaciszny, by Jezus mégt si¢ cieszy¢ jego kwiatami. Niech raczy go
czesto nawiedzaé i niech w nim zawsze przebywa”*. Elzbieta coraz bardziej
poddaje si¢ mitosci, ktorg rozpala w niej Duch Swiety. W swojej duszy karmeli-
tanka czyni coraz wigksza przestrzen dla Boga: ,,Chciatabym si¢ cala przemienic¢
w milczenie i adoracj¢, abym coraz bardziej mogta pozwala¢ przenikac si¢ Bogu
i Nim napeia¢”™.

Cisza na pustyni wypelnionej Boza obecno$cig jest niezmienna, stala i nie
konczaca sie. Osoby, ktore osiggnely habitualne zjednoczenie z Bogiem, zyjg tam
jakby juz dosiegaly wiecznego wymiaru zycia. ,,Na Gorze Karmel w milczeniu,
w samotno$ci, w modlitwie, ktora nigdy si¢ nie konczy, poniewaz przedtuza si¢
na wszystko, karmelitanka Zyje jak w niebie — samym tylko Bogiem™"'; ,,W Kar-
melu gleboka cisza otacza nasze zycie 1 pozwala duszom przekraczaé prog nie-
skonczono$ci, aby si¢ w niej zagubi¢ niczym w jakims$ przedsionku nieba, w mi-
toéci Tego ktory jest naszym Wszystkim™?,

Aby znalez¢ cisze kontemplacji, trzeba wyjs¢ na pustynie, odlaczy¢ si¢ od
ludzkiego gwaru i od spraw, ktorymi zyje Swiat i podazy¢ za Jezusem, ktory mo-
dlit si¢ w samotnosci, na gérze, w miejscu niedostgpnym dla wszystkich, czesto
w nocy (por. Mt 17, 1-9; Mk 6, 30-31; Lk 6, 12-13; 2 P 1, 16-18). Jak podkreslo-
no w dokumencie Stolicy Apostolskiej na temat klauzury mniszek, ,,to powigza-
nie zycia kontemplacyjnego z modlitwg Jezusa w miejscu odosobnionym jest
przejawem szczegdlnego sposobu uczestnictwa w relacji Chrystusa z Ojcem.
Duch Swiety, ktory wyprowadzit Jezusa na pustyni¢ (por. Lk 4, 1), zaprasza
mniszke do udzialu w samotnos$ci Jezusa Chrystusa, ktory «przez Ducha wiecz-
nego» (Hbr 9, 14) ofiarowat siebie Ojcu. Samotna cela, zamkniety dziedziniec, sa
miejscem w ktorym mniszka, Oblubienica Wcielonego Stowa, zyje cata ztgczona
z Chrystusem w Bogu”>. W klauzurze, jak na pustyni, ,,dusza dziewicy oblubie-

47 List 190, w: Siostra Elzbieta od Tréjcy Przenajswietszej méwi o sobie, dz. cyt., s. 49.
8 List 170, w: Mysli i stowa, dz. cyt., nr 522.

4 Poezje, nr 43, w: tamze, nr 13.

0 List 131, w: tamze, nr 420.

SUList 133, w: tamze, nr 424.

52 List 181, w: tamze, nr 556.

3 Kongregacja Instytutow Zycia Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego,
Instrukcja o zyciu kontemplacyjnym i klauzurze mniszek «Verbi sponsa» (13 V 1999), nr 3.
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nicy Chrystusa, jest jak najczystsze zrodlo [...], nie moze by¢ niepokojona przez
stowa plynace z zewnatrz i przyjmowane przez shuch, ani odrywana od panujace-
go w niej pokoju przez obrazy uderzajace wzrok, tak, aby kontemplujac jak
w najczystszym zwierciadle obraz i pigkno Oblubienca napelniala si¢ coraz bar-
dziej jego prawdziwa miloscia™”.

Materialne odtgczenie od Swiata jest sposobem przezywania tajemnicy pas-
chalnej Chrystusa, gdyz pozwala ono osobie konsekrowanej jednoczy¢ sig
..z ptodna cisza Stowa na krzyzu™>. Jan Pawet II podkreslal, ze owo ,,0dtaczenie
od $wiata, dajace si¢ pordwnaé z pustynig biblijng”; nie jest pustka, lecz miej-
scem, w ktorym ,,Pan méwi do waszego serca i $cisle wigze was ze swym dzie-
tem zbawienia”®. Panujgca w klauzurze ,cisza nastraja do wstuchiwania sig
w wewnetrzne podszepty” i1 pozwala ksztaltowac si¢ ,,do mitosnej znajomosci
Stowa Ojca™’.

,Pokoj duszy jest w milczeniu”®, dlatego bardzo trudno jest taczyé¢ zycie
kontemplacyjne z zyciem w §wiecie, poza klauzurg. Tylko dla niektorych jest to
mozliwe, trwate przebywanie w wewnetrznej ciszy posrod gwaru §wiata, wyma-
ga bowiem osiggni¢cia habitualnego zjednoczenia mistycznego z Bogiem. Wie-
dziata o tym dobrze bt. Elzbieta od Trojcy Przenajswigtszej, ktdora wbrew swojej
woli nadal pozostawala w §wiecie, zanim pozwolono jej wstapi¢ do Karmelu.
Oblubienica Chrystusa dzielnie walczyla o zachowanie ciszy wewnatrz swego
serca, aby stale tam z Nim by¢: ,,Wspaniala to rzecz samotno$¢ i uciszenie...
Wewnatrz zawsze mozna je posiadaé, albowiem ktdéz moglby zakldci¢ spokdj
serca calkowicie zajetego Bogiem? Halas dociera tylko do powierzchni, lecz
wewnatrz jest tylko On, Jezus!™.

Dusze pelne Boga szukajg samotnosci i ciszy zewnetrznej, aby nikt i nic nie
przeszkadzato im przebywac¢ w Jego statej obecnosci. Obserwacja ta potwierdza
to, co juz bylo powiedziane wczesniej, ze prawdziwa cisza nie jest ani pustka, ani
proznig. ,,Paradoksalnie pustynia nie jest pusta. To tam Pan moéwi do waszego
serca” — mowit do siostr klauzurowych Jan Pawet 11, za$ trapista z Getsemani
— Tomasz Merton, wychwalajac cisz¢ zycia monastycznego, pisze, ze mnich
ucieka na ,,miejsce przygotowane mu przez Boga” na pustyni (por. Ap 12, 4-6)
i kryje twarz w misterium §wietego milczenia™®';  ,Milczenie lasu, pokdj weze-
snego poranka, wiatr poruszajagcy wierzchotkami drzew, samotnos$¢ i izolacja

> Tamze, nr 5, przyp. 28.

53 Tamze, 3.

56 Jan Pawel I, Przemowienie do Mniszek klauzurowych, Lisieux, 2 VI 1980, nr 4.
57 Jan Pawel 11, Przemowienie do Mniszek klauzurowych, Bolonia, 20 IX 1990, nr 4.
58 Sw. Rafat Kalinowski, Mysli i stowa, nr 227.

% Elzbieta od Trojcy Przenajéwietszej, List 49, w: Mysli i stowa, dz. cyt., nr 259.
 Verbi sponsa 10, przyp. 58

1T, Merton, Zycie w milczeniu, tt. Benedyktyni tynieccy, Krakow 1995, s. 14-15.
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domu Bozego — wszystko to jest dobre, gdyz w ciszy, a nie w hatasie, w samot-
nosci, a nie w tlumie, Bog lubi si¢ objawiaé cztowiekowi”®.

Reguta karmelitanska w rozdziale VII ukazuje ten specyficzny rodzaj zycia
w samotno$ci zewngtrznej i zarazem w towarzystwie samego Boga: ,,Niech po-
zostajg pojedynczo w celi swojej, dniem i nocag rozwazajac Prawo Boze i czuwa-
jac na modlitwach, jezeli nie s zajeci innymi sprawiedliwymi obowigzkami”®.
Zycie na osobnosci jest karmelitanskim charyzmatem i kontemplacyjnym powo-
taniem, nastawionym ,,catkowicie na stuchanie Stowa Bozego i na poszukiwanie
najwickszego skarbu, drogocennej perty Krolestwa Bozego, w wielkiej samotno-
$ci 1 catkowitym oderwaniu od $wiata”. Tak okreslaja je odnowione po Soborze
Watykanskim II konstytucje karmelitanek bosych®. Z rozdziatu dotyczacego
klauzury dowiadujemy sig, jaka jest tres¢ duchowa tego oddalenia si¢ od $wiata
i zamknigcia do konca zycia za murem i kratg karmelitanskiego klasztoru: ,,Nie-
ustanne poszukiwanie Boga w samotnosci jest jakby «wyjsciem», odej$ciem na
«pustynieg», gdzie On pociaga i wyprowadza, aby moéwi¢ do serca (por. Oz 2, 16).
Wiele 0s6b pod natchnieniem Ducha Swietego przyjeto zaproszenie Chrystusa
skierowane do Jego uczniow, (por. Mk 6, 31) i podazyto na samotno$¢, by w Du-
chu 1 prawdzie adorowac Ojca (por. J 4, 23), a pozostajac blisko Mistrza i stucha-
jac Jego stow wybrali to, co jedynie konieczne, najlepsza czastke, ktora nie be-
dzie im odjeta (por. Lk 10, 39-42). Ten rodzaj zycia nasladuje Chrystusa «kon-
templujacego na gorze» i jest uczestnictwem w Jego paschalnej tajemnicy,
$miercig dla zmartwychwstania, a ponadto, w sposob szczegolny realizuje 1 uwi-
dacznia kontemplacyjne powotanie Kosciota, oblubienicy, ktora ukryta z Chry-
stusem w Bogu, szuka tego, co w gorze, w czujnym oczekiwaniu na ostateczne
objawienie Pana (por. Kol 3, 1-4)”%.

Jan Pawet II w Liscie do karmelitanek bosych, dotagczonym do ich konstytu-
cji, zapewniajac, ze Kosciot potrzebuje karmelitanskiego charyzmatu kontempla-
cyjnego, dodaje nastepujace wezwanie: ,,Wy jestescie «awangarda Kos$ciota
w kierunku Kroélestway, badzcie dla dzisiejszego Swiata swiadkami Boga zywe-
20”%. To wiasnie jest istota prorockiego ducha Eliasza w Karmelu, charyzmatu
»widzacych”, ktorzy ogladajg ,,Boga zywego”, obcuja z Nim na co dzien i rozpa-
leni gorliwoscig o chwate Pana (por. 1 Krl 19, 10), dzielg si¢ swoim doswiadcze-

62 Tamze, s. 51.

63 Maneant singuli in cellulis suis, vel iuxta eas, die ac nocte in lege Domini meditantes et in
orationibus vigilantes nisi aliis iustis occasionibus occupentur”. — Reguta Karmelitanska, VII.

 Konstytucje Mniszek Bosych Zakonu Najswietszej Maryi Panny z Géry Karmel przystoso-
wane wedlug wskazan Soboru Watykanskiego II i norm obowigzujgcego Prawa Kanonicznego, za-
twierdzone przez Stolice Apostolskq w 1991 roku, 1, 1. 2, w: Regula i Konstytucje Mniszek Bosych
Zakonu Najswietszej Maryi Panny z Gory Karmel, Krakow 1994, s. 34.

% Tamze, I, 6. 105.

88 List Jego Swigtobliwosci Jana Pawta II do karmelitanek bosych z okazji zatwierdzenia ich ko-
deksow fundamentalnych (1 X 1991), nr 4, w: Reguta i Konstytucje Mniszek Bosych..., dz. cyt., s. 16.
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niem modlitwy z innymi, pragngc, aby ludzie obcowali z Bogiem blisko, pozna-
wali Go 1 osiggali zjednoczenie z Nim przez mitos¢.

4. Milczenie Przedwiecznego Stowa

Logos — Stowo Przedwieczne przemawia do cztowieka w inny sposob, niz
méwi o Nim $wiat stworzony, dlatego Bog wydaje sie cztowiekowi niekiedy
Wielkim Milczagcym. Zwrocit na to uwagg Jana Pawet 11, piszac:

,Zatoka lasu zstepuje w rytmie gorskich potokow

Ten rytm objawia mi Ciebie, Przedwieczne Stowo.
Jakze przedziwne jest Twoje milczenie we wszystkim,
czym zewszad przemawia stworzony §wiat...”"’.

Swiat stworzony mowi cztowiekowi o Bogu (por. Mdr 13, 5; Rz 1, 20), lecz
sam Bog jest zupetnie inny niz §wiat i cztowiek. Cztowiek ze wzgledu na swa na-
ture stworzong jest bardziej niepodobienstwem Boga niz Jego podobienstwem,
bo nulla est proportio inter Deum et creaturas®. Wypowiadajac mnostwo ludz-
kich stow, ktore sg niepodobienstwem Stowa Bozego, cztowiek nie zbliza si¢ do
Boga. Ludzkie stowa nawet przeszkadzaja w kontakcie z Bozym Stowem. Pyta
s. Nulla:

,,O stowa, stowa niepotrzebne
O stowa, ptaki niepowrotne
Nie macie sity wzbi¢ si¢ w niebo z rozwiewng parg krotkich wzlotow.

[...]

Lawino dzwigkow nieostrozna
C6z masz wspolnego z BOZYM SLOWEM?”.

Aby zblizy¢ si¢ do Stowa, trzeba porzuci¢ naturalne stowa ludzkie, przestac
mowic, uciszy¢ sig. Trzeba zacza¢ stucha¢ Stowa i wpatrywac si¢ w Stowo, ktore
jest Prawdg i Zyciem; ktore JEST.

,,Nad rzeka pustych stow i blagi
Wznosz¢ Milczenia grod warowny.
Wpatrzona w Ciebie, Prawdo naga,
Wstuchana w tylko jedno SLOWO...”™.

57 Jan Pawet 11, Strumier, w: Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 9.
8 Por. $w. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel, 11, 8. 3.
'S. Nulla, Stuzebnica Krzyza, In principio erat Verbum, w: Wiersze, dz. cyt., s. 94.

7 Kontrasty, w: tamze, s. 93.
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Spotkanie ze Stowem wymaga ogotocenia si¢ ze wszystkiego, co naturalne
i stworzone. Nalezy odej$¢ na pustyni¢, aby ujrze¢ Boga nie naturalnym wzro-
kiem, ale ,,okiem intelektu” ($w. Katarzyna ze Sieny). Aby spotka¢ Stowo trzeba
wejs¢ w gleboka cisze 1 w niej poczuc¢ na sobie Jego spojrzenie, a potem nie moc
opowiedzie¢ ludzkimi stowami o tym, czego si¢ do§wiadczyto.

,O jak cicha i swobodna jest dusza,

Kiedy usta spigte klamrg milczenia.

Miast rozprawia¢ — lepiej Ciebie stluchaé

— A Ty, Panie, méwisz samym spojrzeniem™’".

Bog — Zrodto wszystkiego, co stworzone, wlewa w nas nieustannie strumien
zycia, pozostajac jednak w swej Istocie niewidzialng i milczaca Tajemnica.
,»(Qdzie jestes zrodlo? — pyta Jan Pawet 1. — Gdzie jestes zrodto?! Cisza...
Strumieniu, le$ny strumieniu, odslon mi tajemnice swego poczatku! Cisza —

dlaczego milczysz? Jakze starannie ukryle$ tajemnice twego poczatku™’>.

Kim jeste$, Boze? — pyta Siostra Nulla, adorujgc NajSwietszy Sakrament.
Podczas kontemplacji otrzymuje poznanie, ze mowa Boga jest ,,bezstowna”,
,bezglosna” i, bezszumna”. Bog objawia si¢ jako Stowo, ktore dla ludzkich uszu
jest cisza, a dla umystu niepojetym milczeniem. Jest On Otchtanig Swiatta, ktorej
ani nasze oczy, ani naturalny ludzki umyst nie moze przenikng¢. Boga mozna
spotka¢ tylko w glebi rozmitowanego w Nim serca, obdarowanego taskg mi-
stycznej kontemplacji. Aby zjednoczy¢ si¢ z Nim w mitosci, trzeba zanurkowac
w szmaragdowg ton wewnetrznej ciszy — w pelnej pokorze i niskosci, ze ,,zwi-
nietym zaglem” naszych naturalnych aktywnosci:

,.Kimze Ty jestes§, Boze wspanialy, o Boze mocny,

ze tak pozwalasz patrze¢ Ci prosto w Najswigtsze Oczy?

W Najswietszych Oczach oczy stworzenia zgubity siebie,
Morze bezkresnej Otchlani Swiatta! Szafirze Nieba!

Serce nurkuje w wewnetrznej ciszy ton szmaragdowa
Potawiacz peret, Stow Twych bezglosnych,

Stow Twych bezstownych.

Dzwigk duszy wszystek w Twoim bezszumie zgluszyt si¢ nagle:

Cz6tno w Ocean wptywa Spokojny zwinietym zaglem™””.

7 Ubostwo, w: tamze, s. 97.
72 Jan Pawel I, Tryptyk rzymski, dz. cyt., s. 11.
73 S. Nulla, Stuzebnica Krzyza, Adoracja, w: Wiersze, dz. cyt., s. 81-82.
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THE STILL, WHICH IS NOT AN EMPTINESS

In the natural environment of man the still does not mean a total lack of any
sound or the vacuum or an emptiness. It means rather the world of the silent,
quiet sounds, which help him to find the peace and good conditions to lead an in-
ternal life. Spiritual dimension of the still which is shown in The Holy Scripture,
concerns the silence of the man during his suffering and the man who is meek
and humble — according to the words of Jesus: “Blessed are the meek, for they
will inherit the land (Matthew 5:5) and “Take my yoke upon you and learn from
me, for I am meek and humble of heart; and you will find rest for your selves”
(Matthew 11:29). In the second meaning the still is connected to the great re-
demptory events like a peaceful stillness in the night of Christ’s Nativity (Wis-
dom 18:14-16), the silence of our Redemptor during His Passion and Death and
the silence in the Heaven as a prelude before the eschatological woes (Revelation
8:1). The Saints teach us that silence is not only good environment and a spiritual
place for the prayer but it is the prayer itself. The silence of tongue means the
hearing of God, the silence of eyes means the seeing of God on the desert and the
silence of thoughts is a “silence of love” without the noise of words. John Paul II
and Sister Nulla, Franciscan Servant of the Cross, in their religious poetry re-
covered that The Great Silent is an Eternal Word.
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RELACYJNO-DIALOGICZNY CHARAKTER
OCZYSZCZENIA POCZATKUJACYCH

Jednym z najczesciej podejmowanych probleméw w teologii duchowosci jest
zagadnienie rozwoju duchowego cztowieka. Rozwo6j duchowy charakteryzuje si¢
niezwykla dynamikg zmian o charakterze iloSciowym, ale przede wszystkim ja-
kosciowym. W duchowosci przyjmuje si¢, ze istniejg trzy podstawowe poziomy
rozwoju duchowego, ktére nazywane sg rowniez okresami Zycia wewngtrznego:
oczyszczenie poczatkujacych, oSwiecenie postepujacych oraz zjednoczenie do-
skonatych. Dynamika zmian duchowym w poszczeg6élnych okresach wyraza si¢
poprzez odniesienie do dialogu i relacji interpersonalnych, ktére mozna zrozu-
miec¢ takze w kontekscie psychologii osoby.

W niniejszej publikacji zostanie podj¢ta naukowa refleksja nad relacyjno-
dialogicznym charakterem oczyszczenia poczatkujacych.

1. Kryteria rozwoju duchowego

Rozwoj duchowy rozumiany w terminach teologii duchowosci wymaga przy-
jecia pewnych kryteriow odniesienia, ktdre beda stanowily metodologiczng pod-
stawe analizy relacyjno-dialogicznej rozwoju duchowego. Wprawdzie rozwaj
duchowy ma bardzo dynamiczng i rownoczesnie ztozong strukture, to jednak dla
klarownosci analiz i interpretacji konieczne jest przyjecie pewnych faz czy tez
okresow rozwoju duchowego. W tym kontekScie mozna przyja¢ nastgpujace kry-
teria charakterystyczne dla rozwoju duchowego'.

* Ks. dr hab. Marian Z. STEPULAK, prof. KUL — prezbiter Diecezji Siedleckiej (wysw. 1983);
od 1989 pracownik naukowy KUL, najpierw jako asystent i adiunkt w Katedrze Psychologii Ogél-
nej, a od 2006 jako profesor i kierownik Katedry Psychoprofilaktyki Rodziny w Instytucie Nauk
o Rodzinie; od 2008 dyrektor tegoz Instytutu; od 1995 biegly psycholog w Sadzie Biskupim w Sie-
dlcach; wyktadowca psychologii w WSD w Siedlcach, w Instytucie Teologicznym w Siedlcach;
autor licznych ksigzek 1 artykutéw naukowych z zakresu psychologii i duchowosci; przedmiotem
jego naukowych zainteresowan jest relacyjnos¢ systemu rodzinnego, typologia rozwoju osobowe-
go, historia mysli psychologicznej, zagadnienia etyczne i zawodowe w aktywnoS$ci pracownika so-
cjalnego oraz specyfika rozwoju duchowego we wspotczesnej psychologii duchowosci.

! Maria Eugeniusz, Chce widzie¢ Boga, Krakow 1982, s. 145-149.
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1. Tempo i wzrost duchowego postepu zalezy od wspotpracy czlowieka z ta-
ska, to znaczy od umiejetno$ci podejmowania dialogu i wchodzenia w dialog
z samoudzielajacym si¢ Bogiem. Chodzi zatem o kryterium jako$ciowe, jakim
jest milos¢. Nie liczg si¢ natomiast kryteria ilosciowe. Stad tez proba temporal-
nego rozwoju duchowego (chronologizacji), pomaga jedynie lepiej dydaktycznie
zrozumie¢ proces rozwojowy od strony dydaktycznej przez zestawianie faktow
wewngtrznych 1 zewnetrznych.

Prawidlowoscig rozwoju duchowego jest wzrastajaca dominacja czynnika
nadprzyrodzonego nad aktywnos$cig jednostki ludzkiej w miar¢ postepu ducho-
wego. Czlowiek bowiem nigdy nie jest pozbawiony wolnosci i tym samym
zwolniony z podstawowych wymogéw zycia duchowego, takich jak modlitwa,
zycie sakramentalne, walka duchowa czy asceza.

2. Biorgc pod uwage nieokreslono$¢ dziatania Bozego i wzglgdna nieokre-
$lono$¢ aktywnosci ludzkiej, nie jest mozliwe wyznaczenie precyzyjnych granic
pomiedzy poszczegdlnymi fazami zycia duchowego. Mozna jedynie mowié
o pewnych symptomach pozwalajacych w przyblizeniu okresli¢ przejécie do da-
nej fazy, dlatego kazdy analizowany przypadek zycia duchowego, zwlaszcza na
etapie mistycznym, nalezy bra¢ bardzo indywidualnie. Poréwnywanie stanow
mistycznych, na przyktad $w. Teresy Wielkiej czy $w. Jana od Krzyza, z pozornie
podobnymi stanami innej osoby aktualnie zyjacej lub historycznej, niesie ryzyko
zafalszowania, artefaktu. W zwigzku z tym mozna mowi¢ o dwoch grupach przy-
czyn takiego stanu rzeczy:

e przyczyny obiektywne — Bog wobec kazdego cztowieka ma oryginalny
plan, dlatego prowadzi go w niepowtarzalny sposob; czlowiek jako istota wolna
moze modyfikowa¢ plany Opatrznosci Bozej; zmieniaja si¢ czynniki zewngtrzne,
a ponadto te same czynniki zewnetrzne (klimat danej epoki historycznej, sytuacja
spoteczno-polityczno-kulturalna, wptywy religijno-wychowawcze, kataklizmy,
epidemie itp.) na kazdego cztowieka oddzialujag odmiennie;

e przyczyny subiektywne — od strony przedmiotu, to znaczy osoby, ktorej
zycie duchowe jest analizowane, informacja o przebiegu zycia duchowego, czyli
precyzja i wierno$¢ w przekazaniu swoich przezy¢ w sposob ustny jak i pisemny,
aktualny jak i retrospektywny, bardzo zalezy od formacji intelektualno-moralnej,
a takze kondycji psychofizycznej; od strony podmiotu, czyli osoby badajacej
czyje$ zycie duchowe, podobnie jak wyzej, uzaleznione jest od stopnia kompe-
tencji, ustosunkowania intelektualno-emocjonalnego itp.

3. Ojcowie Kosciota i wielu teologow zgodnych jest co do tego, ze modlitwa
jest absolutnie koniecznym $rodkiem do postgpu duchowego, a rownoczes$nie
najbardziej wiarygodnym jego wyznacznikiem. Stopnie modlitwy odpowiadaja
bowiem stopniom zycia chrze$cijanskiego w dazeniu do $wigtosci. Zasadno$¢ tej
tezy potwierdzit §w. Pius X w liscie do generata Karmelitow z 7 marca 1914 roku
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piszac o tym zjawisku wedtug $w. Teresy Wielkiej”. W tym kontekscie charakte-
ryzujac dany etap rozwoju duchowego bierzemy pod uwage nastepujgce czynniki
zycia duchowego, odzwierciedlajace odniesienie chrzescijanina do Boga, do Ko-
$ciofa 1 bliznich oraz wzgledem samego siebie: dynamika modlitwy, proces na-
wracania w formie tzw. czynnych i biernych oczyszczen, zycie sakramentalne,
praktyka cnoét teologalnych i kardynalnych i postawa apostolska.

4. Uwzgledniajac walor przejrzystosci i merytorycznej wagi nauki §w. Jana
od Krzyza w kontekscie rozwoju duchowego, warto odwotac si¢ do jego doktry-
ny, a takze i do innych autorow, zwlaszcza §w. Teresy od Jezusa.

5. Zapoczatkowany samoudzielaniem si¢ Boga rozwoj duchowy, jako na to
wskazuje zycie $wietych i potwierdza Pismo Swigte, jawi si¢ jako postep w cza-
sie. Chociaz nie ma on charakteru linearnego (zostat zaktocony przez grzech), to
jednak jest do$¢ jednolity, szczegélnie u tych, ktorzy przez nawrdcenie odpowie-
dzieli na samoudzielanie sie Boga i podjeli trud zycia duchowego’.

Relacyjno-dialogiczna koncepcja rozwoju duchowego musi mie¢ swoje
odniesienie do poszczegoélnych etapow zycia duchowego. Warto wigc docenic
oryginalno$é dawnych uje¢, ktore wspotczesnie nie stracity na swej aktualnosci®.
Kazde z tych uje¢ podkresla istotng prawde o postepie duchowym’. Najpierw
powstawaty ogodlne wskazania dotyczace duchowego postepu. Natomiast pierw-
sze schematy zaczynajg powstawac okoto IV wieku.

Pierwszg probe systematyzacji postepu duchowego mozna znalezé u $w. Kle-
mensa Aleksandryjskiego, ktory wyrdznia trzy stopnie doskonatego poznania
Boga: bojazn, nadzieja i mitos§¢®.

Tacy autorzy jak §w. Augustyn czy $w. Bernard okres$lajg postep duchowy
w odniesieniu do jednej tylko cnoty — mitosci. W tym konteks$cie méwig o mito-
$ci poczatkujacych w zyciu duchowym, o mitosci postgpujacych oraz o mitosci
dojrzatych i doskonatych. Inne kryterium postepu duchowego powstaje w opar-
ciu o gtéwna dzialalno$¢ na danym etapie. Mowi si¢ zatem o drodze oczyszcza-
jacej, o drodze oswiecajacej i drodze jednoczacej. Podziat ten przypisuje sie¢
Pseudo-Dionizemu Areopagicie’. Zwracajac uwage na propozycje stowikow du-
chowos$ci mozna méwié¢ o nastepujacych ujeciach postepu duchowego:

% Por. J. De Guibert, Documenta ecclesiastica christianae perfectionis studium spectantia,
Roma 1931, s. 636.

3 Ch. A. Bernard, Wprowadzenie do teologii duchowosci, Krakow 1996, s. 95-103.
* J. W. Gogola, Teologia komunii z Bogiem, Krakéw 2003, s. 133.

5 S. De Fiores, Itinerario spirituale, w: Nuovo dizionario di spiritualita, red. S. De Fiores,
T. Gofi, Roma 1982, s. 787-809.

®J. W. Gogola, dz. cyt., s. 134.

" Tamze, s. 134.
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e podwojna droga lub dwie drogi zycia (droga zycia i droga §mierci),

e ideal prawdziwego gnostyka,

e postep w mitosci (§w. Augustyn),

e potrojna droga (Ewagriusz z Pontu, Pseudo-Dionizy Areopagita, sw. Tomasz
z Akwinu).

e piclgrzymka duszy do Boga (§w. Bonawentura),

e droga na Gore Karmel ($w. Jan od Krzyza),

e droga doskonatosci (§w. Teresa od Jezusa),

e mistyka apostolska,

e mata droga (§w. Teresa z Lisieux)"®.

Warto dodaé, iz powyzsze propozycje maja charakter komplementarny, dla-
tego bedg wykorzystane w relacyjno-dialogicznej koncepcji rozwoju duchowego.
Do tego dojda wspotczesne ujecia rozwoju duchowego.

Zacznijmy zatem od relacyjno-dialogicznego charakteru oczyszczenia poczat-
kujacych. Pierwszym etapem analizy i teologicznej interpretacji bedzie relacyjny
charakter pracy nad sobg, poczatkujacy a cnoty nadprzyrodzone, zycie modli-
tewno sakramentalne oraz trudnosci na etapie inicjacji rozwoju duchowego.

2. Relacyjny charakter pracy nad soba

W pierwszym etapie rozwoju zycia duchowego trudno jeszcze mowi¢ o wcho-
dzeniu osoby w relacjg, a tym bardziej podejmowanie dialogu osobowego. O re-
lacyjnosci 1 dialogiczno$ci mozna jednak mowi¢ w sensie wykorzystania ukry-
tych (latentnych) mozliwos$ci, ktore sa przeciez przypisane przez Stworce osobie
ludzkiej. Chodzi zatem o to, aby ukazaé stan wewngtrzny cztowieka w punkcie
wyjscia jego duchowego postepu. Warunkiem inicjacji rozwoju duchowego jest
jednak nawrocenie, ktore zaklada relacje cztowieka do Boga’. Ogolna charakte-
rystyka poczatkujacego w rozwoju duchowych wyglada nastepujgco:

1. Stan czlowieka na tym etapie mozna poréwnaé do zachowania osoby ghu-
chonieme;j'’. Cztowick z tego rodzaju niepelosprawnoscia sensoryczng nie shy-
szy pickna mowy i nie rozumie do konca jej pragmatycznej funkcji. Analogicznie
wigc chrzedcijanin na najnizszy stopniu zycia duchowego zaniedbuje modlitwe,
poniewaz nie dostrzega jej wartosci i nie czuje jej potrzeby. W miar¢ systema-
tycznej pracy nad soba, ktora dotyczy oczyszczenia zmystow, chrzescijanin staje
si¢ podobny — wedtug $§w. Teresy od Jezusa — do niemego, ale juz styszacego.

8 Zob. S. De Fiores, art. cyt., s. 787-809.

® Przykladem moze by¢ nawrécenie Szawla pod Damaszkiem. Zauwaza si¢ wtedy relacje
nawr6conego z Jezusem, a potem stopniowe podjecie zbawiennego dialogu.

1 Por. Sw. Teresa od Jezusa, Twierdza wewnetrzna, 11, 2.
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Doznaje on cierpienia z tego powodu, ze styszac pigkno dzwickéw mowy, nie
moze si¢ nig poshugiwaé. Mozna powiedzie¢, iz cierpienie to wynika z niemoz-
nos$ci wejscia w relacje i komunikacje dialogiczna.

2. Ludzka wola pobudzona taska u$wigcajacg, zmierzajgca do przemiany
zycia, okazuje si¢ jednak staba. Zachodzi tutaj tatwos$¢ popadania w grzechy
$miertelne z racji przyzwyczajen ,,Swiatowych”. W takiej sytuacji potrzebna jest
mu pomoc ze strony spowiednika lub kierownika duchowego. Zalecana jest takze
tzw. przyjazn duchowa, ktéra zaktada nawigzanie relacji osobowych i podjecie
szczerego dialogu pomigdzy kierownikiem duchowym a zainteresowang osoba.
Potrzebne jest to zwlaszcza w chwili pojawiajacych si¢ oschlo$ci, nasilenia po-
kus szatanskich czy prob powrotu do dawnego stylu zycia.

3. Milo$¢ nadprzyrodzona pozostaje nadal niedoskonata, dlatego cnoty,
zwlaszcza teologalne, sa w zalazku. Dziatanie Ducha Swigtego pozostaje utajone,
to znaczy chrzeScijanin nie jest jeszcze zdolny odczué¢ subtelnego, ale jednak
skutecznego ich wptywu na zycie duchowe. Jesli nie podejmie dojrzatych relacji
z innymi i z sobg, to pozostanie przekonany wylgcznie o swojej tylko zastudze w
podjeciu drogi doskonatosci. Grozi mu wtedy pycha duchowa, zarozumiato$é
i zgubna pewnos¢ siebie. Wszystko to moze objawia¢ si¢ w postaci uporczywej
checi nawracania innych i pociggnigcia ich do tych samych do§wiadczen radosci
duchowej, ktora w istocie ma charakter egocentryczny (,,Bog jest tylko dla
mnie”).

4. Chrzescijanin na tym etapie rozwoju duchowego wykazuje raczej stabg
aktywnos$¢ apostolska. Nie wchodzi on bowiem w relacje interpersonalne, ani tez
nie podejmuje adekwatnego, osobowego dialogu z innymi, a tym bardziej z Bo-
giem. Motywy jego dziatania majg charakter egocentryczny, a czg¢sto i neuro-
tyczny. Nastepuje tutaj swoiste rozdzielenie przyczynowosci nadprzyrodzonej
i aktywnosci wlasnej. Nie ma rowniez miejsca na koncentracje na swoim wnetrzu
w celu glebszego poznania go i przemiany.

5. Modlitwa na drodze oczyszczenia nie ma charakteru relacyjno-dialogowe-
go. Ma ona raczej charakter werbalno-dyskursywny. Z czasem jednak przybiera
formy bardziej wysublimowane (medytacja i modlitwa afektywna). Zasadniczym
przedmiotem modlitwy werbalno-dyskursywnej pozostaje prosba, rzadziej nato-
miast uwielbienie. Przedmiotem medytacji jest Meka Chrystusa i rzeczy osta-
teczne, za$ wsrod aktow modlitwy afektywnej dominuje uczucie zalu za grzechy,
skruchy 1 bolu.

Jak juz wczes$niej zostalo zaznaczone, poczatkiem drogi oczyszczenia jest re-
lacja i dialog nawrdcenia. Odnosi si¢ to takze do gruntownego poznania samego
siebie, zarowno od strony psychologicznej, jak i duchowe;.
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Moment nawrdcenia jest tym, ktory Ewangelia opisuje bardzo wyraznie jako
przyjecie w wierze. Cztowiek duchowy powinien stawa¢ w swoim zyciu przed
Bogiem i szuka¢ w Nim sensu, jaki objawia si¢ w oredziu zbawienia. Powinien
zatem rozwazac siebie samego z najwigksza szczeroscia, oddajac siebie catkowi-
cie do supozycji oraz dazac do integracji wlasnej egzystencji przez poddanie si¢
wyzszym wartosciom §wigtosci 1 mitosci. Predyspozycje wewnetrzne odpowia-
dajace temu momentowi nawrdcenia wyrazajg si¢ w zalu za popelnione grzechy
oraz w uznaniu wlasnej stabo$ci i niewystarczalno$ci w porzadku duchowym.
Nastegpnie przechodzimy do cech bardziej pozytywnych, zwroéconych na Boga,
jak dyspozycyjno$¢ i wspaniatomys$lnos¢, ktore wskazujg na pojawienie si¢ go-
towosci do poswiecenia sie w stuzbie Chrystusowi i ludziom''.

Na podstawie takiego rozeznania, duchowej introspekcji, chrzesécijanin jest
w stanie podja¢ wysiltek unikania grzechow $miertelnych, a takze grzechéw po-
wszednich'?, ktére sklaniajg do ulegania grzechom $miertelnym. W tym kontek-
$cie warto zaznaczy¢, ze bez tej habitualnej wolnosci od grzechow $miertelnych
wlasciwie nie ma mowy o nawrdceniu i wkroczeniu na droge zycia duchowego.
Nastepuje wtedy proces duchowego regresu. Warto przypomnie¢ oczywisty fakt,
ze nie chodzi tutaj o dzieci, ktore nie sg w stanie zda¢ sobie sprawy z catoSci
zycia, ale o tych, ktorzy $wiadomie inicjuja zycie duchowe, podejmujac trud
wypehniania woli Bozej wzgledem siebie'.

Wedlug nauki §w. Jana od Krzyza dusza, ktora chce wej$¢ na droge ducho-
wa'* musi spetni¢ nastepujac warunki:

Po pierwsze, musi odrzuci¢ wszystkich bogéow cudzych, to jest wszystkie ob-
ce sktonnos$ci uczuciowe i przywigzania. Po drugie, musi si¢ oczysci¢ z wszyst-
kich brudéw, jakie w niej pozostawily pozadania, co czyni przy pomocy ciemnej
nocy zmystow, odmawiajgc im wszystkiego i ustawicznie je poskramiajgc. Po
trzecie, by wyj$¢ na t¢ wysoka gorg, musi zmieni¢ szaty, co dokonuje si¢ przez
wspomniane juz podwdjne dziatanie. Wtedy juz sam Bog zmienia jej szaty na
nowe, dajac jej nowe poznanie Boga w Bogu, a odrzucajac stare ludzkie pozna-
nie oraz nowa mito$é Boga w Bogu'”.

Powyzszy fragment z dzieta Doktora Mistycznego sugeruje, iz niezbednym
srodkiem do osiggnigcia habitualnego stanu taski uswigcajacej jest oczyszczenie,
czyli uporzadkowanie zmystow zewnetrznych, nastgpnie zmystow wewnetrznych

' Ch. A. Bernard, dz. cyt., s. 109.

'2 R, Garrigou-Lagrange, Trzy okresy Zycia wewnetrznego, Niepokalanow 2001, s. 266-267.

13 J. W. Gogola, dz. cyt., s. 135.

' Dla éw. Jana od Krzyza symbolem rozwoju duchowego jest wchodzenie na gore, stad tez
tytul jego dzieta Droga na Gore Karmel. Jednakze droga duchowa Sw. Jana nie moze by¢ kojarzo-
na tylko z powyzszym dzietem. Jak twierdzi J. W. Gogola, zadne z jego dziel nie zawiera opisu ca-

tej drogi duchowej, dlatego potrzebne jest calosciowe spojrzenie na wielkiego Mistyka Karmelu. —
Zob. dz. cyt., s. 138.

15 Droga na Gorg Karmel, 1, 5, 7.
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i wladz duszy, a wraz z tym nabywanie cnot. Glownym $rodkiem dla osiggnigcia
habitualnego stanu taski na tym etapie, a takze na wyzszych etapach, zawsze
pozostaje modlitwa i zycie sakramentalne. Niewlasciwym bytby zatem problem
dotyczacy chronologii czy priorytetow w odniesieniu do powyzszych aspektow
pracy nad sobg. Mozna bowiem powiedzie¢, iz s one komplementarne. Zdaniem
R. Garrigou-Lagrange prawie wszyscy poczatkujacy, otrzymujg bardzo wyrazne
pociechy, odbieraja je jednak czasami tak, jakby one byly celem, a nie srodkiem.
Popadaja wowczas w tzw. takomstwo duchowe, charakteryzujace si¢ zbytnim
pospiechem 1 ciekawos$cig w poznawaniu rzeczy Bozych i czynienia z siebie
mistrza'®. W takim momencie moze pojawi¢ si¢ — jak twierdzi $w. Jan od Krzy-
7a'’ — siedem grzechéw gtownych juz nie w postaci pierwotnej, ale w stosunku
do rzeczy duchowych. Sa to przeszkody na drodze do prawdziwej, gruntownej
poboznosci'®.

Majac na wzgledzie czynne oczyszczenie zaréwno zmystow jak i ducha,
mamy na mys$li wlasny wysilek podmiotu duchowego wspierany taska Boza,
a wraz z nig cnotami teologalnymi oraz darami Ducha Swietego. Rezultat tego
procesu uzalezniony jest jednak od zaangazowania czlowieka, a wiec od jego
umiejetnosci wchodzenia w relacje osobowe oraz podejmowanie dialogu z ludz-
mi iz Bogiem.

3. Czynne oczyszczenie zmyslow

Zgodnie z tradycja teologii duchowo$ci zmysty czlowieka dzieli si¢ na
zewngtrzne (wzrok, shuch, dotyk, smak i wech) oraz wewnetrzne (wyobraznia
i pamie¢)"”. Nalezy podkresli¢, iz zmysly zewnetrzne oraz pamieé¢ i wyobraznia
sa najbardziej wystawione na dzialanie szatanskie. Od momentu pierwszego na-
wrocenia, czyli zerwania z dotychczasowym zyciem, walka duchowa bedzie si¢
nasila¢. Wazna zatem bedzie umiejgtnos¢ nawigzywania relacji z ludzmi i z Bo-
giem w sytuacji podejmowania ascezy, a wigc umartwiania zmystow zewngtrz-
nych i wewnetrznych.

a) Opanowanie zmystow zewnetrznych

Swiat zewnetrzny dziata na nas, na powierzchnie odbiorcze naszych recepto-
row. Wywoluje w nich impulsy, ktoére bedac innym rodzajem energii niz same

' R. Garrigou-Lagrange, dz. cyt, s. 242.
17 Noc ciemna, 1, 1-7.

18 Zdaniem R. Garrigou-Lagrange u niektorych osob przeszkody te przejawiaja si¢ w stosunku
do zycia intelektualnego przez nie§wiadome szukanie siebie w studiach.

' M. Chmielewski, Vademecum duchowosci katolickiej. 101 pytan o zycie duchowe, Lublin
2004, s. 97.
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bodzce, informujg nas wprowadzajac w stan czynny nasze oS$rodki nerwowe
o wlasciwosciach dziatajacych bodzcow, o wlasnosciach przedmiotow, zjawisk,
zdarzen istniejacych czy zachodzacych w $wiecie. Przedmiot dziata jako uktad
bodzcow na receptoryczng czgs¢ analizatora, ktora transformuje energi¢ bodzca
na impuls nerwowy. Z kolei impuls nerwowy sensorycznymi drogami uktadu
nerwowego przemieszcza si¢ do najwazniejszych odcinkow osrodkowego uktadu
nerwowego 1 tu powstaje wrazenie, czyli odzwierciedlenie okreslonej wlasnosci
przedmiotu. Wrazenie jest komunikatem, jaki otrzymuje nasz mézg od zmystow.
Zmyst jest systemem fizycznym, ktory zbiera dla mézgu informacje, zarowno ze
$wiata zewnetrznego, jak i z wnetrza organizmu, a nastgpnie przetwarza je na je-
zyk, jaki moze zrozumie¢ mozg.

Wyzsza, bardziej ztozong, a rownoczes$nie doktadniejsza informacja o Swie-
cie sg spostrzezenia, czyli procesy odzwierciedlania przedmiotow i zjawisk. Spo-
strzezenie powstaje w wyniku dzialania tego samego przedmiotu na rézne recep-
tory informujgce osobnika o réznych wlasnosciach tego przedmiotu. Przedmiot,
czy zjawisko zostajg odzwierciedlone w calej ich ztozonej strukturze. W systemie
odruchowych czynnosci, jakim jest spostrzeganie, efekt bodzcow zalezy nie tyl-
ko od samych bodzcow, ale i od sygnaldw plynacych z centrum receptora.

Na szczeblu ludzkim tylko w okresie wczesnoniemowlgcym mozna mowié
wylacznie o wrazeniowym poznawaniu otoczenia. Juz w drugiej polowie pierw-
szego roku zycia dziecko zaczyna coraz wszechstronniej poznawa¢ przedmioty
polisensorycznie, wieloma receptorami. Jezeli wskutek okre§lonych warunkéow
przedmiot dziata tylko na jeden analizator dziecka, ma ono z pewno$cig wraze-
nie, odzwierciedla wrazeniowo ten przedmiot.

W spostrzeganiu wazna role odgrywa nastawienie. Jest ono antycypujaca
aktualizacja jakiego$ fragmentu doswiadczenia, ktory moze mie¢ charakter $cisle
poznawczy lub emocjonalny i ktory wspotoznacza w wigkszym lub mniejszym
zakresie sposob spostrzegania przedmiotow, zdarzen i sytuacji. Nastawienie mo-
ze ulatwiac spostrzeganie, przyspieszaé je i uwyrazniaé. Moze takze utrudniaé
i znieksztatca¢, gdy na przyktad lgkowe nastawienie w stosunku do okreslonych
bodzcoéw opodznia czas ich spostrzegania lub wywotuje ich spostrzezeniowa
deformacje¢. Analogiczng role jak nastawienie moze odgrywaé stan emocjonalny
podmiotu, wplywajacy na sposob spostrzegania okreslonych przedmiotéw, zda-
rzen czy sytuacji. Wplyw ten jest tym wigkszy, im mniej wyrazny znaczeniowo
jest dany uktad bodzcow™.

Wedtug D. G. Myers®', wrazenie to proces, w ktorym receptory zmystowe
i uktad nerwowy odbierajg energi¢ bodzca ze srodowiska i1 tworzg jego reprezen-
tacje. Spostrzeganie (percepcja) to proces organizowania i interpretowania in-

20 J. Ekel, T. Tomaszewski, Orientacja w otoczeniu, wW: Psychologia, red. T. Tomaszewski,
Warszawa 1977, s. 197-246.

2l Psychologia, Poznan 2003, s. 192.
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formacji zmystowych, umozliwiajacy rozpoznawanie znaczacych przedmiotow
i zdarzen. Przetwarzanie ,,z dotu do gory” to analiza, rozpoczynajaca si¢ w recep-
torach zmystowych, zakonczona integracja informacji w mozgu. Przetwarzanie
,0d gory do dotu” jest to przetwarzanie informacji, sterowane procesami umy-
stowymi wyzszego poziomu, gdy konstruujemy spostrzezenia na podstawie na-
szych doswiadczen i oczekiwan. W tym kontek$cie mozna mowi¢ o nastepuja-
cych rodzajach spostrzegania:

e Spostrzeganie na poziomie sensomotorycznym. Spostrzeganie figur. Istnieje
tutaj sprzezenie zwrotne, bodZzce dziataja bowiem na narzady zmystowe i wywo-
luyja nie tylko odpowiednie zjawiska subicktywne, ale takze modyfikuja stan
ogoblnej aktywacji organizmu oraz wywotujg liczne specyficzne i niespecyficzne
reakcje ruchowe. Z kolei owe reakcje niespecyficzne i specyficzne modyfikuja
dalszy odbior bodzcow™.

e Spostrzeganie na poziomie semantyczno-operacyjnym. Spostrzeganie
przedmiotow. Spostrzeganie przedmiotow jest wyzej zorganizowang formg spo-
strzegania, dotyczy bowiem wzajemnych zaleznosci funkcjonalnych. Spostrzeze-
nia przedmiotdw majg charakter sensowny, nie dotycza tylko wygladu (zewnetrz-
nego) zmystowego przedmiotow, lecz obejmujg ich znaczenie. Istnieje spostrze-
ganie jednostkowych przedmiotow 1 spostrzeganie ich reprezentacji. Co innego
jest jednak spostrzegac stot, a co innego rysunek stotu; co innego jest widzie¢
rzeczywista awanture, a co innego widzie¢ ja w kinie. To spostrzeganie rozwija
si¢ ze wzgledu na jego znaczenie dla czynno$ci praktycznych. Spostrzeganie
przedmiotow jest uwarunkowane spotecznie. Dzieje si¢ to za pomoca mowy.
Czlowiek, uczac si¢ nazw przedmiotoéw, uczy si¢ przede wszystkim rozpoznawaé
je spostrzezeniowo. U cztowieka ksztaltujg si¢ wewnetrzne modele, za pomoca
ktorych dokonuja sie dalsze spostrzezenia™.

Mozna zatem zauwazy¢, iz czynne oczyszczenie zmystow bardzo silnie sko-
relowane jest z podejmowaniem przez osobe relacji ze §wiatem szeroko pojetym,
a nastepnie z umiejetnoscig podejmowania dialogu osobowego. Korelacja staje
si¢ coraz bardziej pozytywna i wysoka, jesli dziecko prawidlowo wzrasta, rozwi-
ja sig, uczy si¢ i1 dojrzewa. T¢ prawidlowo$¢ mozna uzna¢ za analogi¢ w przy-
padku rozwoju duchowego, w aspekcie czynnego oczyszczania zmystow.

Wedhug teologow duchowosci mozna powiedzieé, iz ,,zmysty sg oknami du-
szy”, gdyz wnetrze cztowieka ksztaltowane jest przez otaczajaca nas rzeczywi-
sto§¢ za pomoca pieciu zmystow. Wzrok 1 dotyk majg szczegdlnie skuteczny
wplyw na wole, z racji zwigzanej z nimi wigkszej przyjemnosci. Te natomiast sg
kierowane instynktami i popedami wlasciwymi naturze. Sw. Jan Apostot ujmuje
je w trzy podstawowe kategorie: pozadliwo$¢ ciata, pozadliwo$¢ oczu i pycha
zywota (por. J 2, 16).

2 Tamze, s. 228-235.
2 Tamze, s. 236-244.
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Czlowiek nie moze w petni adekwatnie kontaktowac si¢ z otoczeniem inaczej,
jak tylko przy zastosowaniu wszystkich pigciu zmystow. Stad tez radykalne ogra-
niczenie doptywu bodzcow powodowatoby nie tylko ich zanik, ale okaleczenie na-
tury ludzkiej, co bytoby sprzeczne ze stworczym planem Bozym®. W psychologii
taki stan rzeczy zwany jest deprywacja sensoryczna (sensory deprivation)™.

Oczyszczenie zmystow zewnetrznych na drodze konsekwentnej ascezy
humanistycznej nie polega wigc na zamykaniu oczu, aby nie oglada¢ $wiata.
Woweczas nie tylko nie widzielibySmy brzydoty grzechu wzniecajacej pozadli-
wos¢ cielesng, ale takze niemozliwe byloby dostrzezenie pickna Bozych stwo-
rzen. To samo dotyczy zmystow. Na przyklad, byloby czym$ absurdalnym za-
przestanie jedzenia po to tylko, aby nie ulec takomstwu. W oczyszczeniu ducho-
wym zmystow zewnetrznych nie chodzi wiec o ich ,,uSmiercenie”, ale o takie po-
stugiwanie si¢ nimi, aby shuzyty osiaganiu peti cztowieczenstwa®®.

Prawdg¢ o tym doskonale wyraza §w. Pawel, wyznajac: ,,Wszystko mi wolno,
ale nie wszystko przynosi korzys¢. Wszystko mi wolno, ale ja niczemu nie od-
dam si¢ w niewole” (1 Kor 6, 12). Podstawowym wigc kryterium tego zmysto-
wego ujmowania rzeczywisto$ci ma by¢ nie ulotna przyjemno$¢, pozostawiajgca
zwykle poczucie nienasycenia i rozczarowania, ale najwyzsza chwata Boza®’. W
tym duchu pisze sw. Pawetl: ,,Przeto, czy jecie, czy pijecie, czy cokolwiek innego
czynicie, wszystko na chwat¢ Bozg czyncie” (1 Kor 10, 31).

Nalezy jednak wyraznie podkresli¢, iz czynne oczyszczenie zmystow nie jest
zadaniem tatwym. Sw. Teresa od Jezusa opisuje taka sytuacje dusz, ktore ,.[...]
wchodzg do pierwszego mieszkania z najnizszych [twierdzy wewnetrznej —
M. Z. S.], ale tyle razem z nimi wciska si¢ gadzin, Ze nie sg jeszcze zdolne rozpa-
trze¢ si¢ w pigknosci gmachu, ani w nim odpoczaé. Zawsze jednak dobrze, Zze
przynajmniej weszty”>",

Pozadliwosci zmystowe, zdaniem $w. Jana od Krzyza, ,,[...] wyrzadzaja duszy
dwie najwazniejsze szkody: po pierwsze, pozbawiajg ja ducha Bozego, po wtore,
drecza, mecza, zaciemniaja, brudza i ostabiaja dusze, w ktorej przebywaja™, dla-
tego Swiety proponuje taka strategie, aby uwolnié¢ zmysty od nadmiernych natural-
nych przywiazan, a rownoczesnie podda¢ im nadprzyrodzone tresci™.

24 M. Chmielewski, dz. cyt., s. 97.

% Deprywacja sensoryczna jest okre§leniem sytuacji naturalnej lub zaaranzowanej ekspery-
mentalnie, w ktorej ulega znacznemu ograniczeniu doptyw informacji sensorycznych. Wzglednie
krotkie okresy deprywacji sensorycznej dostarczaja uczucia przyjemnosci i relaksacji. Diugie okre-
sy sa wysoce awersyjne i powodujg zaburzenia poczucia czasu, pojawianie si¢ dziwacznych mysli
i wyobrazen, a nawet halucynacji.

26 M. Chmielewski, dz. cyt., s. 97.

" Tamze.

2 Twierdza wewnetrzna, 1, 1, 8.

» Droga na Gorg Karmel, 1, 6, 1.

O R. Garrigou-Lagrange, dz. cyt., s. 294-297.
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»~Nazywamy tu nocg wyzbycie si¢ upodobania w pozadaniu wszystkich rze-
czy, bo tak jak noc to nic innego tylko brak $wiatla, a w nastgpstwie tego brak
wszelkich przedmiotow, ktéore by mozna widzie¢ za posrednictwem S$wiatla,
w braku za$ jego wladze wzrokowe pozostaja bezczynnie, tak rowniez nocg dla
duszy mozna nazwa¢ umartwienie pozadan. Gdy bowiem dusza wyzbywa si¢
upodobania w pozadaniu wszelkich rzeczy, zostaje jakby w ciemnosci i bez
niczego [...]. Wyzbycie si¢ upodoban i pozadania rzeczy tego $wiata, czyli dusze
swobodng i ogotocong, cho¢by wiele posiadata. Same bowiem rzeczy tego Swiata
duszy nie zajmuja i szkody jej nie wyrzadzaja, gdyz same w nig nie wnikaja lecz
szkodzi pragnienie ich i pozadanie, ktore w niej trwa™".

Praktycznymi za$ §rodkami — wedtug Mistyka Karmelu — sa, ,,po pierwsze,
usitowaé upokarza¢ si¢ w czynach i pragnag¢ by inni nas upokarzali (i to jest
przeciw pozadliwosci ciata). Po drugie: upokarza¢ si¢ w stowach i pragnac, by
inni z nami tak czynili (i to jest przeciw pozadaniu oczu). Po trzecie: upokarzaé
si¢ w myslach 1 pragnaé, by inni tak o nas mysleli (i to jest przeciw pysze zywo-
ta”)’>. Upokorzenie w powyzszych sferach nie oznacza jednak zaprzestania
wszelkich relacji interpersonalnych, czy tez dojrzatego osobowego dialogu. Prze-
ciwnie, taka postawa $swiadczytaby o postepie na drodze duchowego rozwoju.

b) Opanowanie zmystow wewnetrznych

Zmysty wewngtrzne bardziej taczg si¢ z rozumem i wola, s3 bowiem wiaczo-
ne w proces myslenia i podejmowania decyzji. Dotyczy to szczegdlnie wyobraz-
ni, ktora w aktywnos$ci 1 tworczosci cztlowieka odgrywa niezwykle wazng rolg,
jak rowniez pamieci. Pojecie wyobrazni mozna rozwazaé¢ w podwojnym aspek-
cie (imagery oraz imagination). Pierwszy aspekt odnosi si¢ do catosci procesow
wyobrazania, zwykle do samych obrazéw czy wyobrazen. Drugi za$ aspekt
wskazuje na proces formowania nowych konstruktow ze §ladéw uprzednich do-
swiadczen i z wcze$niej tworzonych obrazéw. Termin ,,wyobrazenie” ma w psy-
chologii znaczenie podobne do potocznego, tzn. wyobraznia jest traktowana jako
co$ tworczego 1 konstruktywnego. Moze by¢ czystym fantazjowaniem lub by¢
moze osadzona w rzeczywisto$ci, moze dotyczy¢ plandow na przyszto$¢ i przewi-
dywan lub by¢ ,,umystlowym” przegladem przesztosci. Czesto w celu uscislenia,
dotacza si¢ okreslenia: ,,antycypacyjna”, gdy odnosi si¢ do przysztosci, ,,odtwor-
cza”, gdy odnosi si¢ do przesztosci, i ,,tworcza”, gdy dotyczy czego§ nowego™".

Dla rozwoju zycia duchowego wyobraznia moze by¢ jednak przeszkoda. Ma
to miejsce wtedy, kiedy jest ona nie oczyszczona. Korzystajac z informacji prze-

31 Droga na Gorg Karmel, 1, 3, 1-4.

32 Tamze, I, 13, 9.

33 M. Chmielewski, dz. cyt., s. 98.

3* A. S. Reber, Slownik psychologii, Warszawa 2000, s. 846-847.
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chowywanych w magazynie pamigciowym, tworzy czesto fatszywe tresci, zwig-
zane z zyciem duchowym. ,,Szkoda ta jest szczeg6lnie wielka, jezeli dusza uwaza
te pojecia za $rodek do zjednoczenia z Bogiem. Jest bowiem rzecza bardzo tatwa
sadzi¢ o istocie 1 wielko$ci Boga w sposob mniej godny i wzniosty, niz to przy-
stoi Jego niepojetosci. Bo chociazby rozum nie sadzit wprost, ze Bog jest podob-
ny do jakiej$ z tych rzeczy, ktére pojmuje, to samo juz zatrzymywanie si¢ nad
nimi i przywigzanie do nich, obniza w duszy poziom myslenia i pojecia o Bogu.
Nie mysli wtedy tak, jak wiara naucza. Nadto, wszelkie upodobanie, poktadane
w rzeczach stworzonych, umniejsza Boga w duszy. I silg rzeczy, poniewaz ceni
ona te pojmowalne rzeczy jest przywigzana do wrazen nadprzyrodzonych i po-
rownuje je z Bogiem. To za$ sprawia, ze dusza nie ma tak wysokiego pojgcia
o Bogu, jak mie¢ powinna™’.

Dla adekwatnego rozwoju duchowego konieczne jest wigc wyzbycie si¢ ma-
rzen i fantazji, tak, aby nie staly si¢ priorytetowym tematem zycia, odwracajac
cztowieka od zjednoczenia z Bogiem. Konieczna jest zatem kontrola ze strony
rozumu. Brak takiej kontroli staje si¢ najpierw przyczyng grzesznej nieczystosci,
prowadzacej do roztargnienia i rozczarowania. Kontrola umystu jest wigc niczym
innym jak relacja, ktorg w sposdb §wiadomy, racjonalny podejmuje czlowiek w
odniesieniu do wlasnej wyobrazni. Relacja taka musi mie¢ wymiar bardzo prak-
tyczny i konkretny i rozwija¢ si¢ w kierunku osobowego dialogu, najpierw o cha-
rakterze wewnetrznym (wsobnym), a potem o charakterze interpersonalnym™.

Istotne jest zachowanie umiaru w poslugiwaniu si¢ wyobraznig. Tradycja
ascetyczna przestrzega przed jej falszywa egzaltacja, co wyraza si¢ w nieustan-
nym szukaniu nowych przedmiotow’’.

Sw. Jan od Krzyza stwierdza, ze prawdziwa pobozno$¢ zmierza do przedmio-
tu duchowego i niewidzialnego, wyrazonego w obrazach zmystowych, nie za-
trzymujac si¢ na nich i ze im bardziej dusza zbliza si¢ do zjednoczenia z Bogiem,
tym mniej jest zalezna od obrazow™.

Oczyszczenie czynne obok wyobrazni dotyczy takze pamieci. W psychologii
pami¢¢ definiowana jest jako: umystowa funkcja przechowywania informacji
o bodzcach, zdarzeniach, obrazach, ideach, kiedy juz pierwotnie dziatajace bodz-
ce nie sg obecne; hipotetyczny ,,system magazynujacy” te informacje w umysle
(mbzgu); informacje w ten sposob przechowywane™.

Pamig¢ jest wigc trwaniem przesziosci. Utrwala ona przezyte doswiadczenia
i nabyte informacje oraz rekonstruuje je. Mozna rozrézni¢ trzy hierarchiczne po-

35 Sw. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel, 111, 12, 1.

3¢ Dla wyobrazni na tym etapie rozwoju duchowego najlepsza strategia jest to, aby byla ona
zaj¢ta konkretng prawda wiary.

37 R. Garrigou-Lagrange, dz. cyt., s. 300-302.
38 Droga na Gore Karmel, 111, 12, 34.
3 A. S. Reber, dz. cyt., s. 478.
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ziomy pamigci. Najprostsza, sensomotoryczna, dotyczy jedynie wrazen zmysto-
wych i ruchu. Jest wspolna dla zwierzat i ludzi. Najwyzszy poziom, wlasciwy je-
dynie dla czlowieka zyjacego w spoteczenstwie, charakteryzuje si¢ zdolnoscig do
logicznego dyskursu. To pamig¢ spoteczna. Pomigdzy tymi skrajnymi poziomami
umiesci¢ nalezy pamigé autystyczng, obejmujgcg wrazenia zmystowe 1 przezyte
sytuacje, ale podporzadkowane jedynie prawom nieswiadomosci®.

Ciekawym jest to, ze §w. Jan od Krzyza, korzystajac z propozycji $w. Toma-
sza z Akwinu, odwotuje si¢ do pamigci zmystowej, ktora istnieje juz u zwierze-
cia, i pamieci intelektualnej, wspolnej cztowiekowi i aniotom™'.

Mozna w tym kontekscie powiedzie¢, ze pami¢c¢ jako zmyst wewnetrzny jest
zrodlem wrazen, ktore mozna podzieli¢ na kilka kategorii:

e przyrodzone — ,,[...] przez nie rozumiemy te wszystkie, ktore pamigé
ksztaltuje lub moze wytworzy¢ na podstawie dzialania pieciu zmystow ciata™;
e nadprzyrodzone — ,,dotycza one rzeczy nadprzyrodzonych: widzen, obja-

wien, stow 1 uczu¢ odbieranych drogg nadprzyrodzong. Gdy dusza do$wiadczy
ktorej$ z nich, pozostaje zwykle w duszy, w pamigci lub fantazji zarys ksztattu,
obrazu pojecia tych rzeczy, ktorych doznata. Obrazy te sa niekiedy bardzo
wyrazne i zywe™™";

e duchowe — s3 wywolane przez ,przypomnienie umystowe i duchowe,
przez forme, jaka wiadomos$¢ ta wycisneta w duszy. Takie odbicie jest bowiem
réwniez forma, wiadomoscia, obrazem duchowym albo formalnym i przez to, jak
rowniez ze skutkow jakie one sprawily, mozna je sobie przypomnie¢”*. Na tym
etapie chodzi gléwnie o oczyszczenie pamigci z wrazen przyrodzonych. Sw. Jan
od Krzyza wymienia trzy gtowne niebezpieczenstwa dla postepu duchowego.
Dwa pierwsze wprost szkodza duszy, trzecie za$ ma charakter pozbawiajacy:

e ze strony swiata, ,kiedy czlowiek popelnia bledy i zatrzymuje w pamigci
to, czego zmystowo do$wiadczal. Z tego stanu rzeczy rodzi si¢ bdl, obawa, nie-
nawis¢, falszywa nadzieja, pusta rados¢, czy tez prozna chwata™®;

e ze strony Szatana, ,[...] ktory za pomocg tego $rodka zyskuje nad dusza
ogromng wladzg. Podsuwa bowiem ksztalty, poznania i rozwazania, pobudzajac
przez nie dusz¢ do pychy, chciwo$ci, zazdrosci, gniewu [...]. MozZna wigc
powiedzie¢, ze wszystkie oszukanstwa i szkody, jakie szatan duszy wyrzadza,

wchodza w nig przez te poznania i rozwazania pamieci™*’;

*ON. sillamy, Stownik psychologii, Katowice 1995, s. 197.
*! Droga na Gore Karmel, 111, 1-15.

42 Tamze, 111, 2, 4.
® Tamze, 111, 7, 1.
* Tamze, 111, 14, 1.
4 Tamze, 111, 3, 3.

4 Tamze, 11, 4, 1.
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e ze strony natury, ktorg Doktor Karmelu okresla mianem ,,pozbawiajaca”,
gdyz ,,[...] przeszkadza duszy w osiagni¢ciu dobra moralnego i pozbawia ja
dobra duchowego™"’.

Warunkiem zjednoczenia si¢ z Bogiem jest wigc oczyszczenie pamieci z tych
wszystkich wrazen, ktore sg w jakiejkolwiek formie. Gtowng wada pamigci jest
to, co Pismo Swiete nazywa ,,zapomnieniem Boga”, wskutek czego pamigé zatapia
si¢ w czasie, w doczesnosci, zatracajac poczucie zwigzku cztowieka z wieczno$cig.
Czlowiek zatem musi ,,wyj$¢” ze swoich, tajemnych zakamarkow pamieci i wejsé
w relacje z rzeczywistoscia Boza i ludzka, takze podejmowaé wysitek oczysz-
czania pami¢ci w podejmowanym religijnym dialogu z bliznim i z Bogiem.

4. Czynne oczyszczenie ducha

Czynne oczyszczenie ducha dotyczy przede wszystkim ludzkiego umystu
i woli, na tych bowiem elementach osadzona jest postawa wiary religijnej, z tym
wigza si¢ rOwniez emocje i uczucia.

a) Oczyszczenie umystu

Oczyszczenie umystu w formie czynnej polega na odkryciu i uznaniu praw-
dy. Chodzi tu z jednej strony o wyzbycie si¢ pychy, a z drugiej o uznanie wlasnej
grzeszno$ci. To sg fundamentalne warunki duchowego postepu. Czlowiek, ktory
nie podejmuje relacji interpersonalnych, ani osobowego dialogu z Bogiem iz
ludzmi popada w pyche. Pycha bowiem to nieuporzadkowane umitowanie wia-
snej wielkos$ci. ,,Poczatkujacy czujg si¢ pelnymi zapatu i gorliwosci w rzeczach
duchowych i poboznych ¢wiczeniach, z tej pomyslnosci rodzi si¢ pewien rodzaj
ukrytej pychy, skutkiem ktorej zaczynaja oni nabiera¢ niejakiego zadowolenia z
samych siebie i ze swoich uczynkdw, mimo iz prawda jest, ze rzeczy Swigte same
z siebie rodza pokore™. Pierwsi ludzie takze zgrzeszyli pycha, unikali dialogu i
relacji ze swoim Stworca. Z pychy pochodza glowne wady takie, jak: zarozumia-
los¢ — pragnienie i nieuporzadkowana ufnos¢ w mozliwos¢ dokonania rzeczy
przekraczajacych wlasne sity czlowieka; ambicja — przecenianie wlasnych sit,
wywyzszanie si¢ nad innych, narzucanie innym pogladow; préznos¢ — pragnie-
nie bycia cenionym dla siebie samego, nie kierujac tej czci ku Bogu.

Pycha moze przybiera¢ rozne formy, jak na przyktad: pragnienie osiagnigcia
niezaleznos$ci od kogokolwiek; dazenie do tego, aby wszystko, co czlowiek
posiada byto doskonate — nie mialo Zadnych brakow; czynienie wszystkiego
wedlug wlasnego upodobania.

47 Tamze, 111, 5, 1.

48 Sw. Jan od Krzyza, Noc ciemna, 1, 2, 1.
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Jak twierdzi R. Garrigou-Lagrange, pycha jest to pragnienie bycia rownym
Bogu, co nie jest zte samo w sobie, chyba ze pochodzi z egoistycznej mitosci®.
Istnieja jednak sposoby leczenia pychy. Chodzi tutaj przede wszystkim o uznanie
wielkosci Boga i wlasnej zalezno$ci oraz nedzy.

Lekarstwem na pyche jest powiedzenie sobie, Ze nie jesteSmy sami z siebie,
ze zostaliSmy stworzeni z niczego przez mito$¢ niezastuzona Boga, ktory z wia-
snej woli zachowuje nas w dalszym ciagu istnienia, bez czego obrociliby$my si¢
w nicos$C. A jesli dziata w nas taska, to dlatego, ze Jezus Chrystus odkupit nas
swojg krwiag. W przezwyci¢zaniu pychy pomocne jest rowniez powiedzenie
sobie, ze jest w nas co$ nizszego niz sama nico$¢: nieporzadek grzechu i jego
skutki. Jako grzesznicy zaslugujemy na wzgardg i wszelkie upokorzenie: tak my-
sleli $wigci i z pewnoscia sad ich byt lepszy od naszego™.

Niezastgpionym $rodkiem w likwidowaniu pychy jest regularna praktyka
sakramentu pokuty oraz systematyczne kierownictwo duchowe. Mozna mowic
takze o szczegdlnym rodzaju pychy. Jest to pycha duchowa, wystepujaca w sub-
telnej postaci. Polega ona z jednej strony na przekonaniu, ze o wlasnych sitach
jestesmy w stanie osiggna¢ doskonato$¢ na miarg Chrystusa (semipelagianizm),
z drugiej za$ strony, na niecierpliwosci w duchowym postepie. Pycha duchowa
najczesciej ujawnia si¢ w zazdrosci o to, ze inni postgpili dalej. Widocznym
wskaznikiem tego jest pomniejszanie osiggnig¢ innych osob, zamiast radosci
i wdzigcznosci, a takze podejrzliwos¢ 1 posadzanie, majgce na celu pomniejsza-
nie innych w oczach wtasnych w mysl zasady: ,,Nikt nie ma prawa by¢ ode mnie
lepszym i doskonalszym™'.

Waznym elementem na drodze oczyszczenia jest uznanie wlasnej grzeszno-
$ci. Takie dziatanie powinno zrodzi¢ w cztowieku potrzebe nieustannego zwra-
cania si¢ do Boga i szukania w Nim pomocy. Zachodzi wowczas sytuacja, kiedy
osoba poznaje prawdg o sobie, a to jest warunek dalszego duchowego postepu.

W czynnym oczyszczeniu ducha, obok oczyszczenia rozumu, ma miejsce
oczyszczenie woli. Polega ono na uporzadkowaniu i umocnieniu prawdziwej
mitosci do Boga. Mozna mowi¢ o dwoch podstawowych kierunkach oczyszcza-
nia woli w zakresie wady egoizmu, a wigc mitosci wilasnej: pokonywanie ego-
istycznych tendencji w motywacji i w dziataniu; ,,szukanie woli Bozej” w moty-
wacji i w dziataniach™.

Inng gtéwna wadg na tym etapie duchowego rozwoju jest lenistwo duchowe,
zwane acedig’. Ten stan wewnetrzny wyrdznia si¢ przygnebiajacym smutkiem

# R. Garrigou-Lagrange, dz. cyt., s. 329-333.
0 Tamze, s. 335.

! M. Chmielewski, dz. cyt., s. 100.

2 R. Garrigou-Lagrange, dz. cyt., s. 318-324.

33 Termin acedia pochodzi od stowa acedior, co oznacza znosi¢ niecierpliwie, smuci¢ sie ze
swojej winy przez brak wysitku w dobrym postepowaniu.
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i powoduje odraze do rzeczy duchowych, poniewaz wymaga wysitku i pracy nad
soba. Lenistwo duchowe powoduje powstawanie réznych roztargnien, przyzwala
na niepotrzebne mysli, ktore stopniowo usuwajg na dalszy plan praktyke modli-
twy, rachunek sumienia. Efektem tego jest to, ze czlowiek nie jest w stanie
dostrzega¢ wlasne biedy 1 grzechy. Popada w ozigbtos¢ duchowg rodzaca poza-
dliwo$¢, z ktorej rodzg si¢ grzechy. Powstaje przy tym zasSlepienie duchowe
i stopniowe ostabienie woli. Skutecznym $rodkiem na lenistwo duchowe jest sys-
tematyczne, konsekwentne i1 wielkoduszne podejmowanie odpowiednich dla
danego stanu zycia praktyk ascetycznych, ponadto wierno$¢ modlitwie i korzy-
stanie z sakramentow §wietych, zwlaszcza sakramentu pokuty.

Mato skuteczne, a nawet niemozliwe jest czynne oczyszczenie ducha bez
wchodzenia w dojrzale relacje osobowe z ludzmi i z Bogiem, takze bez podej-
mowania osobowego dialogu. Bardzo interesujacym jest fakt, iz pierwsze wej-
rzenie umystu i pierwsze ,,drgnienie” woli matego, ochrzczonego dziecka jest
proste, nastawione na ufng relacje i pierwotny dialog, podobnie jak wejrzenie
duszy, ktora zaczyna odpowiadaé ofiarnie na powotanie wyzsze. Z czasem wej-
rzenie traci te prostotg, zanika naturalna zdolno$¢ cztowieka do wchodzenia
w interpersonalne relacje i osobowy dialog z innymi oraz z Bogiem. ,,Trzeba
wiec wtedy powaznego oczyszczenia, by odnalezé pierwotng prostote umystu
(site woli) w spojrzeniu glebokim, ktore panuje nad szczegdtami i nieunikniony-

mi smutkami, by ogarna¢ catos¢ zycia™*.

b) Oczyszczenie serca

Oczyszczenie serca oznacza uporzadkowanie w sferze przywigzan. Proces
oczyszczenia ma w tym przypadku doprowadzi¢ do stanu, w ktorym juz nie zmy-
sty i pochodzace z nich pobudzenia popedowo-emocjonalne bedg determinowac
zachowania i postawy chrzescijanina, lecz nauka i przyktad Pana®. W tym kon-
tekscie pisze $w. Jan od Krzyza: ,,Sktonnos¢ uczuciowa i przylgniecie duszy do
stworzenia, rowna ja z tym stworzeniem, i im mocniejsza jest ta sktonnos¢, tym
wiecej rowna jg 1 czyni podobng do niego, gdyz mitos¢ upodabnia kochajacego
do kochanego [...]. Kto wigc mituje stworzenie stanie tak nisko, jak to stworze-
nie, a pod pewnym wzgledem jeszcze nizej, bo mito$¢ nie tylko rowna, ale pod-
daje kochajacego kochanemu. Z tego wigc powodu, dusza kochajgca co$ poza
Bogiem czyni si¢ niezdolna do przeobrazenia i czystego zjednoczenia z Nim™>°,

Dla osiagnigcia czystosci serca nie wystarczy tylko unika¢ zta, ale nalezy
wyrzec si¢ przywigzania do falszywego przedmiotu oraz do samego siebie’’.

> R. Garrigou-Lagrange, dz. cyt., s. 309.

55 M. Chmielewski, dz. cyt., s. 99.

56 Droga na Gore Karmel, 1, 4, 3.

37 Pisarze koscielni, np. Klemens Aleksandryjski, ten wysitek duchowy nazywaja apatheiq.
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Chodzi tutaj o radykalng zmiane¢ relacji, z wsobnych (egoistycznych) i instru-
mentalnych na osobowe i dialogiczne. W tego typu relacji i dialogu pojawia si¢
autentyczne pragnienie samego Boga. Wystepuje otwarcie si¢ na tzw. pociechy
duchowe, ktore pojawiajac si¢, dajg wewngtrzng sile do przyjecia woli Bozej, ob-
jawionej czesto w mato atrakcyjnej postaci, na przyktad w formie prob, cierpien
i zyciowych do$wiadczen. W sercu powstaje wowczas uczucie wdzigcznosci
i wewngetrzne wesele.

Nieuporzadkowane przywigzanie zwyklo okresla¢ si¢ terminem prozZnosc.
Charakteryzuje si¢ to przywigzaniem do swojego rachunku sumienia, swoich
obowigzkow, a nawet do otrzymywanych task Bozych. Prozno$¢ serca, jako isto-
towo zwigzana z egoizmem polega takze na braku wdzigcznosci wobec Boga
i bliznich. W takiej sytuacji bardzo wazne miejsce zajmuje cnota wstrzemi¢zli-
wosci. Powstrzymuje ona przed poszukiwaniem ciagle nowych dobr i namigtno-
$ci. Wazna jest takze trzezwo$¢ jako oddalanie przywigzan serca do czegokol-
wiek, zwlaszcza przedmiotow idealnych. Potrzeba takze czujnosci, aby innych
nie zajmowac sobg i nie dzieli¢ si¢ z nimi mato istotnymi dla zycia duchowego
uczuciami. Zaleca si¢ przy tym powstrzymywanie si¢ do mowienia o sobie, za-
roéwno tego co dobre, jak i tego co powoduje cierpienie, a wigc o swoich troskach
i cierpieniach. Jednym z waznych elementdw oczyszczenia jest praca na uczu-
ciami, polegajaca nie na ich wyeliminowaniu, lecz na ich uporzadkowaniu.

Relacyjny charakter pracy nad soba wskazuje na koniecznos¢ ,,wychodzenia
z siebie” to znaczy ze swojego egoizmu i narcystycznych nastawien. Jest szansg
do walki z pychg i pozadliwoscig zmystowg. Zdaniem $w. Jana od Krzyza nie
jest to proces niszczenia naturalnej struktury psychiczno-duchowej cztowieka
ochrzczonego, co mogtoby wskazywaé na tendencje manichejskie, ale to, aby
»|...] uwolni¢ 1 oprézni¢ wladze oraz pozbawic je ich naturalnych praw i dziatal-
no$ci, aby w ten sposob przygotowac miejsce na dary i o$wiecenia nadprzyro-
dzone. Naturalne bowiem zdolno$ci nie podolaja tak wzniostemu zadaniu, lecz
raczej stanowia przeszkode, jezeli si¢ nimi nie przestanie zajmowaé”™".

Poczatkujacy musi jednak zdawac¢ sobie sprawg, ze dojscie do dokonano$ci
jest procesem dtugim i bardzo ztozonym, stad tez wchodzenie w relacje osobowe
i podejmowanie osobowego dialogu z ludZzmi i z Bogiem wymaga czasu i cier-
pliwos$ci. W wewnetrznej pracy nad sobg wazne jest takze wyrabianie w sobie
nowych postaw w pracy nad ksztattem nie tylko wlasnego charakteru, ale takze
swojej osobowosci. Pewng prawidlowos$cig jest w tym przypadku podjgcie wy-
sitku nad tworzeniem dojrzatej osobowosci, aby potem dojs¢ do dojrzatej, reli-
gijnej osobowosci.

W powyzszej prezentacji zostal ukazany jedynie pierwszy okres rozwoju
zycia wewnetrznego czlowieka w konteks$cie podejmowanego dialogu i relacji

58 Droga na Gorg Karmel, 111, 2, 2.
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interpersonalnych z Bogiem i z ludzmi. Wydaje si¢, Zze na tym etapie rozwoju
duchowego intensywnos$¢ relacji interpersonalnych i dialogu nie jest najwyzsza.
Jednakze, aby rozwdj duchowy mogt zaistnie¢, musza by¢ podjete relacje oso-
bowe. Bez relacji osobowych niemozliwy jest bowiem jakikolwiek rozwoj osoby
ludzkiej. Punktem wyjscia dla podjecia naukowej refleksji byto przyjecie pew-
nych kryteriow rozwoju duchowego. Nastepnie ukazany zostat relacyjny charak-
ter pracy nad sobg przez czynne oczyszczenie zmystow zewngtrznych i opano-
wanie zmystow wewnetrznych. Drugim waznym etapem analizy byto zwrocenie
uwagi na czynne oczyszczenie ducha oraz oczyszczenia serca. Bardzo waznym
przedsiewzigciem naukowym byloby dokonanie naukowej analizy relacyjno-
dialogicznego charakteru pozostalych okresow rozwoju zycia wewngtrznego.

RELATIONAL-DIALOGICAL CHARACTER
OF PURIFICATION OF THE BEGINNERS

This presentation relates to the purification of the beginners which constitutes
one of the periods of internal life. It is the first basic period, followed by the level
of spiritual development described as enlightenment of the progressing and unifi-
cation of the perfect. Separation of the characteristic criteria of spiritual deve-
lopment was the first stage of scientific analysis of spiritual development. In the
second part of the article, much attention was paid to the relational character of
the work on oneself. At this stage of development, condition of the human can be
compared to a deaf-mute person. Human will is very weak. Supernatural love
still remains imperfect. At the same time, human shows very little apostolic
activity. Prayer has no relational-dialogical character. Human working on oneself
makes effort leading in direction of purification of senses, either external or in-
ternal. Theologians claim that senses are windows of the soul because human’s
interior is shaped by surrounding reality thanks to five senses. Active purification
of soul and heart is another significant element of the development of spiritual
life.
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SPOTKANIE Z BOGIEM POPRZEZ MEDIACJE
NA PODSTAWIE POEMATU ZRODL0O SW. JANA OD KRZYZA

Cata tworczo$¢ $w. Jana od Krzyza (Juan de Yepes y Alvarez) — Doktora
Kosciota, wielkiego mistyka, wybitnego hiszpanskiego poety, karmelity i kapta-
na, ktorego zycie zamyka si¢ w latach 1542-1591 — koncentruje si¢ na tajemni-
cy zjednoczenia cztowieka z Bogiem. Szczegdlne miejsce wsrod jego dziel, uwa-
zanych czesto za szczyt tworczosci mistycznej, zajmujg poematy. Opisuja one
droge cztowieka ku pelnemu zjednoczeniu z Bogiem. Do najbardziej znanych na-
leza: Noc ciemna, Piesn duchowa i Zywy plomien milosci. Zostaty one opatrzone
przez Swigtego komentarzem, wyjasniajacym znaczenie mistyczne kazdej ze
skomponowanych strof. Inne poematy, takie jak: Pasterz czy Zrédlo, pozostaly
bez opisu. Niemniej i one zawierajg wielka teologiczng glebig, pigkng symbolike
i stanowig autentyczng modlitw¢ oraz §wiadectwo wiary w Boga zywego.

Niniejsze opracowanie stanowi probe odkrycia mysli teologiczno-mistycznej,
zawartej w poemacie Zrédlo. Wydaje sie, ze jedng z gtéwnych tez w nim posta-
wionych jest to, ze do pelnego zjednoczenia si¢ z Bogiem cztowiek moze dojsé¢
dzigki mediacji — posrednictwu Chrystusa, ktora dana jest jemu jako pomoc.
Dokonuje si¢ to przy zawieszeniu wszelkich ludzkich zmystéw — w nocy wiary.

Tekst oryginalny tego poematu mozna znalez¢ w wydaniu krytycznym. W je-
zyku hiszpanskim nosi on tytut La Fuente' (w wydaniu polskim Dzief z 1986 ro-
ku jest on zatytutowany: Znam dobrze Zrédlo®). Wedhug hiszpanskiego wydania,

* Ks. dr Jan Krzysztof MICZYNSKI — prezbiter Archidiecezji Lubelskiej (wysw. 1996); od
2005 adiunkt w Instytucie Teologii Duchowosci KUL; odbyt studia teologiczne magisterskie
(1990-1996) i licencjackie w zakresie teologii duchowosci (1998-2000) w KUL, kontynuowat je na
Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie (2000-2005), tam obronit doktorat na podstawie rozpra-
wy: Chrystologia egzystencjalna w doswiadczeniu i doktrynie Elzbiety od Tréjcy Swietej, napisanej
pod kierunkiem prof. Bruno Secondina OCarm.; od lipca 2007 petni funkcje ojca duchownego
w MSD w Lublinie.

! San Juan de la Cruz, Obras completas (edicion critica... por Lucinio Ruano de la Iglesia),
Madrid 20027, s. 93-96.

2 Sw. Jan od Krzyza, Dziela, tt. B. Smyrak, Krakéw 1986%, s. 115-116 (dalej: Zrodio).



Spotkanie z Bogiem poprzez mediacje na podstawie poematu Zrodto 267

poemat ztozony jest z 13 strof (posiada o dwie wiecej niz w wydaniu polskim®).

1. Kontekst poematu Zrédio

Swiety Jan od Krzyza napisat poemat Zrédlo w toledanskiej twierdzy, w wie-
zieniu, prawdopodobnie w okresie uroczystosci Bozego Ciata, w roku 1578. Czas
powstania tej poezji odpowiada czasowi skomponowania strofy 11A lub 12B
Piesni duchowej (wedhug wyd. hiszpanskiego, natomiast w wyd. polskim ozna-
czona jest ona numerem 12)*. Warto przytoczyé tutaj thumaczenie niniejszej stro-
fy, ktéra sama w sobie — ze wzgledu na podobng tre$¢ — jest juz komentarzem
i dopetieniem tresci omawianego poematu Zrédio:

,,0 zrodlo krysztalowe!

Gdyby mi teraz twa ton wysrebrzona

Odzwierciedlita nagle

Te oczy upragnione,

W ktorych pickno$é w mym wnetrzu juz jest nakreslona!™”

W okresie wigzienia $w. Jan od Krzyza nie mial mozliwos$ci przyjmowania
Komunii §wietej, ani celebrowania Mszy §wictej, a z pewnoscig gorgco tesknit za
spozywaniem Chleba Eucharystycznego. Doswiadczyl jednak jednocze$nie, ze
tak naprawde nie jest oddalony od Boga®; Ze Bog jest stale obecny przy nim
i w nim. Obecnos¢ ta jest jednak przed nim zakryta i moze jg jedynie rozpoznac
w wierze.

Szukajac kontekstu poematu Zrédlo — co do teologicznej jego tresci —
mozna i trzeba odwota¢ si¢ wlasnie do wyzej wspomnianej 12. strofy Piesni
duchowej wraz z komentarzem autorstwa samego Doktora Kos$ciota. Wyjasnia
on, ze jest tutaj mowa o duszy, ktora przezywa bardzo mocne pragnienie zjedno-
czenia z Oblubiencem. Wszystko, co przezywa i co czyni, ma za przyczyng owa
tesknote. Nie jest w stanie przy tym odnalez¢ zadnego $rodka, ani sposobu wsrod
stworzen, by zrealizowaé swoje dazenie. Pozostaje jej tylko sama wiara. Tylko
ona w najlepszy sposob pozwala pozna¢ Umilowanego; tylko ona jest mediato-

3 W wydaniu polskim brakuje strof nr 2 i nr 10, i dlatego liczy on 11 strof.

* San Juan de la Cruz, Obras completas, s. 93. Pod koniec pobytu w wiezieniu straznik dat
Swietemu pare kartek, na ktorych mogt zapisa¢ swoje wiersze utozone w pamieci. — N. Cummins,
Wprowadzenie do nauki sw. Jana od Krzyza, Krakow 1992, s. 10. Doktor mistyczny przebywat
w wigzieniu pozbawiony $wiatta stonecznego, a takze wszystkiego, co mogtoby go od zewnatrz
wprawi¢ w uniesienie. Jego poezje sa owocem $wiatta wewnetrznego otrzymanego od Boga. —
O. Filek, Wprowadzenie, w: Sw. Jan od Krzyza, Dziela, tt. B. Smyrak, Krakow 1986*, s. 34-35.

5 Piesi duchowa, 12.

® Doktryna $wietych karmelitanskich. Swiety Jan od Krzyza (Skrypt wyktadéw Ojca Gabriela
Wiszowatego OCD), cz. 1, Poznan 1990-1992, s. 18.
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rem i $rodkiem (hiszp. medio). Jak stwierdza Jan od Krzyza, oprocz wiary nie ma
bowiem innej drogi do prawdziwego zjednoczenia z Bogiem i do zargczyn
duchowych. Swiety opiera si¢ przy tym na mocnym argumencie biblijnym, odno-
szac sie do Ksiegi Ozeasza: ,,Poslubie ci¢ sobie w wierze” (2, 22). Owa wiara
jest dla duszy ,,wiarg jej Oblubienca” (hiszp. la fé de Cristo su Esposo), jest
darem wlanym, Boza taska. To wlasnie ona sprawia, ze we wnetrze cztowieka sg
wlewane prawdy o tym, kim jest Oblubieniec. Wydaja si¢ one dla duszy ludzkiej
niejasne, nieokreslone, zakryte, mroczne i ciemne. Swiety Jan od Krzyza — nie-
watpliwie odnoszac si¢ do wlasnego doswiadczenia — pisze, ze wiara jeszcze nie
ukazuje prawd o Oblubiencu w $wietle. Na razie nie odstania zastony. Sama
bowiem wiara Chrystusa — wedlug stow Doktora Mistycznego — jest zastong,
zakryciem Bozych prawd®, ale to ona wtasnie jest ,krysztalowym zrodtem”
(hiszp. cristalina fuente).

2. Wiara Chrystusa jako Zrédlo

Z analizy komentarza do 12. strofy Piesni duchowej wynika zatem, Zze po-
emat Zrédlo méwi o wierze Jezusa Chrystusa. Innymi stowy: zrodtem i fontanng
(la fuente y la fontana) dajaca zycie czlowiekowi jest Syn Bozy, Jego wiara. Owa
wiara jest czysta, jasna w swych prawdach, krzepigca, wolna od btedow i form
naturalnych’. Poprzez nig sptywaja na cztowieka wszelkie dobra duchowe. Jest
ono — wedlug Jana od Krzyza — duchem, ktérego mieli w wierze otrzymac
wierzacy w Chrystusa (por. J 7, 39) i zrédlem wody wytryskujacej ku zyciu
wiecznemu (por. J 4, 14)"°.

To, w co teraz wierzymy i jest zakryte wiara, ujrzymy kiedy$ odstonigte. To,
co naucza wiara, stanie si¢ widoczne — widoczna stanie si¢ tre$¢ wiary, jej isto-
ta, i bedzie to przedmiotem wielkiej radosci''. Potrzebne jest zatem, by cztowiek
ze swej strony nie szukal swojej wiary, na wtasna rgke, lecz by zamknat oczy ro-
zumu na rzeczy niebieskie 1 ziemskie, i by szukat wiary pochodzacej od Chrystu-
sa, ktora jest juz udzielaniem si¢ samego Boga. Wszystko z tego powodu, ze Bog
udziela si¢ cztowiekowi w takiej mierze, jak to jest mozliwe w tym zyciu. Stwor-
ca udziela sie ukryty w wierze, ktéra sam w nas wlewa jako swoj dar'’. Ta taska
sprawia, ze czlowiek w swoim wnetrzu (obejmujagcym rozum oraz wolg) juz

7 Piesi duchowa, 12, 2. W thumaczeniu Biblii Tysiaclecia stowa Ozeasza brzmia: ,,Poslubie cig
sobie przez wierno$¢”.

8 Piesn duchowa, 12, 2-3.
° Zob. tamze, 12, 3.

19 Sw. Jan od Krzyza podkresla przy tym, ze to sam Jezus Chrystus nazwat wiare zrodtem. —
Zob. tamze, 12, 3.

1 7ob. tamze, 12, 4.

12 .
Por. tamze.
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naznaczony jest picknosciag Umitowanego". Z wiarg Chrystusa taczy si¢ Jego mi-
to$¢é, ktora rowniez zostaje nakre§lona w duszy cztowieka'®. Nie jest jeszcze ona
peina, ale nieustannie rozwijajaca si¢. Owa mitos$¢ jest podstawa zjednoczenia,
ktore juz na ziemi si¢ dokonuje, chociaz jeszcze nie w petni. Mozna stwierdzi¢ za
Janem od Krzyza, ze Umitowany zyje w mitujacym, a mitujacy w Umitowanym
(hiszp. el Amado vive en el amante y el amante en el Amado). Dokonuje si¢
woOwczas przeobrazenie mitujgcych si¢ (hiszp. la transformacion de los amados).
Kazdy z nich opuszczajac siebie zamienia si¢ w drugiego, jeden zyje w drugim
i staje si¢ niejako nim samym i obydwaj jednym"’.

Taka jedno$¢ bedzie w doskonaly sposdb urzeczywistniona w niebie, a za-
czyna si¢ juz tu na ziemi. Ci, ktorzy zastuguja na ogladanie siebie w Bogu, beda
w Niego przeobrazeni (hiszp. transformados en Dios) 1 bedg zy¢ zyciem Boga
(hiszp. vivran vida de Dios). Nawet najwyzszy stan zjednoczenia, do ktorego
mozna doj$¢ tutaj na ziemi — stan zaslubin duchowych — jest tylko zarysem mi-
tosci. Dusza zjednoczona z Chrystusem staje si¢ pieczecia zarysu Jego wiary'®.

Bez tego zywego zrodia Boga (hiszp. la fuente viva de Dios), ciato 1 duch
ludzki wydaja si¢ usycha¢. Rodzi si¢ glebokie pragnienie w cztowieku (por. Ps
41, 2-3), ktére — chociaz wydaje si¢ jakim$ brakiem — sprawia, ze dusza staje
si¢ mezniejsza: jest gotowa pokona¢ wszystkie trudnosci $wiata, podja¢ walke
duchowa z demonami, przezwycigzy¢ ich wsciekto$¢ (hiszp. furias de los demo-
nios), byleby mogta si¢ zanurzy¢ w niezgtgbionym zrédle mitosci (hiszp. la firen-
te abisal de amor). Udreczenie, ktore odczuwa dusza tesknigca za pelnym zjed-
noczeniem z Bogiem, jest potegowane tym, ze widzi ona blisko$¢ tego petnego
zjednoczenia'”.

Wszystko to, co zostato wspomniane powyzej o wierze ma wielkie znaczenie
dla interpretacji poematu Zrédfo. Juz nie trzeba si¢ jedynie domyslaé, co $w. Jan
od Krzyza nazywa stowami: /a fonte, la fuente; staje si¢ jasne, ze ma na mysli
Jezusa Chrystusa i Jego wiare.

3. Zrédlo jako mediacja posréd nocy
Poemat zrédlo rozpoczyna si¢ od refrenu:

,,Qué bien sé yo la fonte que mana y corre,

B Por. tamze, 12, 6.
4 Por. tamze, 12, 4.

'S Por. tamze, 12, 7. Doktor Mistyczny odwoluje si¢ tutaj do tekstu Pawlowego: ,,Zyje juz nie
ja, ale zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20).

1 por. Piesn duchowa, 12, 8.

17 Tamze, 12, 9.
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18
aunque es de noche”".

Stowo noc (hiszp. la noche)" oznacza prawde, ze nie mozna dojsé do zjed-
noczenia z Bogiem. Ani intelekt, ani ludzka wyobraznia nie sg w stanie poznaé
kim naprawdg jest Bog. Przekracza On umiejetnosci ludzkiej percepcji, ktora by
objac to, co jest transcendentalne, musi wejS¢ w noc, to znaczy przestaé si¢ opie-
ra¢ na do$wiadczeniu zmystowym®™.

Zatem zdanie o Zrédle (wierze Chrystusa), ktore ptynie posrod ciemnosci
nocy 1 ktore daje si¢ poznac¢ czlowiekowi, oznacza, ze Boga dosiggamy nie tyle
poprzez wiare, ale w wierze (a doktadniej: w wierze Chrystusa)’'. Cztowick Zyja-
¢y na ziemi potrzebuje — jako koniecznego warunku — takiej mediacji, by spo-
tka¢ si¢ z transcendentnym Bogiem.

Chrystusowe Zrodfo — wedtug stow Jana od Krzyza — jest nieustannie bija-
ce, jest tajemnicze i wieczne, bez poczatku, niepoznawalne do konca™. Jest ono
konieczne dla istnienia innych bytéw. Dzigki niemu moze istnie¢ §wiat i czto-
wiek, dlatego wszystko, co jest stworzone, jest otulone wodami bijacego Zrédla,
ktore jest pickne i swym picknem si¢ dzieli”. Chrystus jest zatem posrednikiem,
mediatorem, pomiedzy Bogiem i cztowiekiem juz na ptaszczyznie ontologicznej,
metafizycznej. Jest zjednoczony ze stworzeniem substancjalnie (hiszp. sustan-
cialmente)™. Poza tym owo Zrédlo jest nieustannie aktywne, tworcze, ozywiaja-
ce 1 niewyczerpane. Doktor Mistyczny kladzie mocny nacisk na obraz Boga
dynamicznego, wychodzacego z inicjatywa, poszukujacego, wszechmocnego,
tryskajacego zyciem, zraszajacego wszystko, co istnieje”. Znamienne sa jego
poetyckie stowa:

,.Sé ser tan caudalosos sus corrientes
que infiernos, cielos riegan, y las gentes,
aunque es de noche.

'8 San Juan de la Cruz, Obras completas, 94. W polskim przektadzie ten tekst brzmi:
»Znam dobrze zrodlo co tryska i ptynie
cho¢ si¢ dobywa wsrdd nocy” (Zrédlo, Refren).

' Na temat rozumienia nocy u $w. Jana od Krzyza zobacz: J. Gogola, Aktualnosé¢ drogi
duchowej sw. Jana od Krzyza, w: Mistyczne doswiadczenie Boga. 400-lecie smierci sw. Jana od
Krzyza 1542-1591, red. J. Machniak, Krakow 1993, s. 10-13.

2 Doktryna $wietych karmelitanskich, s. 12.

2! Por. tamze.

2 Zrédlo, 1-2.

» Zrédlo, 2.

u Droga na Gore Karmel, 11, 5, 3.

3 Zrédlo, 4; por. Doktryna $wietych karmelitariskich, dz. cyt., s. 12.
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El corriente que nace desta fuente
bien sé que es tan capaz y omnipotente,

26
aunque es de noche”™”.

Swiety Jan od Krzyza zmienia zupelie perspektywe patrzenia: nie mowi
o Bogu, w ktorego cztowiek wierzy, ktorego czci czy adoruje, lecz méwi o Bogu,
ktory zalewa czlowieka swoja tajemnicza obecnoscia” .

Kolejng prawda, ktéra wylania si¢ z omawianego poematu, jest tajemnicze
zstepowanie Zrédla ku cztowiekowi: od Boga wypowiadajacego si¢ w Misterium
Trynitarnym oraz Transcendencji, a takze w atrybutach pigkna, nieskonczonosci
1 jasnosci; poprzez wypowiadanie si¢ w stworzeniu, az do unizenia si¢ i ukrycia
w tajemnicy Eucharystii®®. Zrédlo jest wyrazem pokornego posrednictwa (media-
cji): poprzez stworzenie, przez pigkno, w Duchu (bedacym potokiem pochodza-
cym od Syna i Ojca — por. Strofa 9), w Eucharystii, by wewnatrz cztowieka ro-
dzito si¢ coraz wicksze pragnienie zjednoczenia z Bogiem®. Niemniej jednak
zawsze dokonywac si¢ to bedzie w klimacie nocy wiary.

Wida¢ tutaj wyraznie punkt cigzkosci calej mysli §w. Jana od Krzyza: Bog
jest nieustannie obecny w swoim stworzeniu. Nie jest Bogiem, ktory stworzyt
swiat i pozostawil go samemu sobie, nie jest poza swiatem. Jest immanentny, bli-
ski cztlowiekowi. Od samego poczatku jest w jakim$ sensie zjednoczony z czto-
wiekiem, trwajacy z nim w nieustannej komunii. Potrzeba, by czlowiek byt
w stanie przyja¢ pelne mitosci udzielanie si¢ Boga. Stanie to mozliwe wowczas,
gdy z pomocg taski cztowiek odpowie mitoscig na mitos¢, gdy zaczerpnie ze
Zrédla, do ktorego jest zaproszony.

Analiza utworu Zrédlo prowadzi do kilku wnioskow:

e rozw0j zycia duchowego — wedlug Doktora Mistycznego — nie jest pro-
cesem dochodzenia cztowieka do Boga, ale nieustannym poglebianiem si¢ zjed-
noczenia®’, dlatego moze w jezyku polskim lepiej bytoby te prawde odda¢ wyra-
zeniem: ,,proces nieustannego coraz glebszego jednoczenia si¢ z Bogiem”;

26 San Juan de la Cruz, Obras completas, s. 95; w thumaczeniu polskim:
A tryskajace z niego zycia wody
Zraszaja otchtan, niebiosa, narody
Cho¢ si¢ dobywa wérdd nocy.
Potok istno$ci w tym zrodle wezbrany
W potedze swojej jest niepowstrzymany
Cho¢ sie dobywa wsrod nocy” (Zrédto, 6-7).
" Doktryna $wietych karmelitaiskich, dz. cyt., s. 12.

28 Zob. Strofa 8; por. Doktryna $wietych karmelitariskich, dz. cyt., s. 13. Trzy podstawowe
atrybuty Boga (pigkno, wszechmoc, $wiatto) wymienia §w. Jan od Krzyza w Strofach 3-5.

® Doktryna $wietych karmelitariskich, dz. cyt., s. 18.

3 .
Por. tamze, s. 4.
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e zycie duchowe czlowieka jest zanurzaniem si¢ w Komunii trynitarnej:
Jezus Chrystus jest Zrédlem, ktorego poczatek istnienia jest tajemniczy i wskazu-
je na Ojca; od Nich dwoch pochodzi potok (hiszp. el corriente) — Duch Swiety;

e zrodto ukrywa si¢ w Chlebie Zywota, w Eucharystii, przez co jest ona miej-
scem uprzywilejowanym (Strofa 8);

e Chrystus wlewa w cztowieka swojg wiare — czlowiek za§ winien przyjac
ja iuczyni¢ wilasna;

e mocg tej wiary i w niej czlowiek moze jednoczy¢ si¢ z Bogiem i stworze-
niem,;

¢ na ziemi dokonuje si¢ to i bedzie dokonywa¢ w klimacie nocy;

o tylko Bog moze czlowieka w pelni nasycic.

Na zakonczenie warto wskaza¢ na olbrzymie podobienstwo pomi¢dzy oma-
wiang mistyczna poezjg $w. Jana od Krzyza a utworem lirycznym Stugi Bozego
papieza Jana Pawta II pt. Strumier’'. Ten ostatni, niewatpliwie nawiazujacy do
tworczosci sanjuanistycznej, moze stanowic sui generis komentarz dla poematu
Zrédlo, albo nawet jego ,,dopetnienie”.

L’INCONTRO CON IDDIO TRAMITE LA MEDIAZIONE
IN BASE AL POEMA LA SORGENTE DI GIOVANNI DELLA CROCE

San Giovanni della Croce nel poema La Sorgente tratta dell’unione tra
I’uomo e Iddio. Essa si compie grazie a Gesu Cristo, il quale come una sorgente
inonda tutta la creazione, riempiendola della grazia divina. E il Signore che da
alla persona umana la propria fede — la fede del Unico Mediatore. Tramite
questa grazia I’'uomo pud, pur camminando nella notte, passare tutte le difficolta
verso la piena unione con Dio.

3! Jan Pawet 11, Tryptyk Rzymski, Krakow 2003, s. 7-11.
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ZARYS DUCHOWOSCI
KATOLICKIEJ MIEDZYNARODOWEJ SZKOLY
MODLITWY I EWANGELIZACJI ,,JEUNESSE-LUMIERE”

Dzieto nowej ewangelizacji, zwigzane z przygotowaniem i obchodami Wiel-
kiego Jubileuszu Chrzescijanstwa Roku 2000 jest wciaz podejmowane, a jego
aktualno$¢ wzrasta. Rownolegle z tym proces indyferentyzmu religijnego w Eu-
ropie poglebia sig, zataczajac coraz szersze kregi takze poza Europg. Problem ten
dotyka przede wszystkim ludzi mtodych, ktorych duchowa kondycja zadecyduje
o przysztym ksztatcie Ko$ciota. Nalezy wigc podejmowaé nieustanny wysitek
przyblizania i popierania dziet nowej ewangelizacji, szczeg6lnie tych, ktore zrze-
szajg, formujg i1 aktywizujg srodowiska mlodziezowe.

Jedng z bardziej dynamicznych propozycji jest Katolicka Migdzynarodowa
Szkota Modlitwy i Ewangelizacji ,,Jeunesse-Lumiére” [dalej: szkota JL], zatozo-
na w 1984 roku we Francji przez o. Daniela-Ange. O jej wyjatkowym walorze
stanowi kilka czynnikow, bedacych praktyczna odpowiedzig na wyzwanie, jakie
formuluje wspotczesne Magisterium Kosciota. Ma ona charakter migdzynarodo-
wy, a wigc juz w swej wewnetrznej konstrukeji realizuje postulat powszechnosci
nowej ewangelizacji. Formacja, ktora przechodza uczniowie szkoty JL, jest moc-
no zakorzeniona w modlitwie i kulcie Eucharystii, zgodnie z papieskim naucza-
niem (por. EN 76). Przygotowuje mtodych ewangelizatoréw mtodziezy zdolnych
do podjecia misji KoSciota w jego kregach i poza nim.

Zatozycielem szkoty JL jest o. Daniel-Ange (ur. 1932). Poruszony procesem
ogromnej laicyzacji mtodziezy w Europie zachodniej, zapragnat wyjs¢ naprzeciw

* Ks. dr Grzegorz M. KORCZAK — prezbiter Archidiecezji L.odzkiej (wysw. 1991); magiste-
rium w 1991 na ATK w Warszawie na podstawie pracy pt. Mitos¢ i cierpienie wedfug sw. Teresy
z Lisieux; w latach 1992-1995 byl sluchaczem Studium Formacji Pastoralno-Liturgicznej KUL;
licencjat kanoniczny w 1995; od 2001 studia doktoranckie w Instytucie Teologii Duchowo$ci KUL
uwienczone doktoratem w 2007. W latach 1998-2002 i 2006-2007 wyktadat teologie¢ modlitwy
w Studium Duchowosci Chrzescijanskiej w Lodzi. Opublikowat szereg drobnych artykutdéw na te-
mat modlitwy w tygodniku ,,Niedziela”, dwumiesigczniku ,,Szum z Nieba”, kwartalniku ,,Miejsca
Swiete” i miesieczniku ,,Radujcie si¢”. Jest autorem ksigzki pt. Szkota ,, Jeunesse-Lumiére” o. Da-
niela-Ange. Proba syntezy duchowosci (Lublin 2009).
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rodzacym si¢ potrzebom i dlatego zaczat szuka¢ sposobé6w duchowego ratowania
ludzi mtodych. Jego osobiste duszpasterskie poszukiwania trafity na grunt rodza-
cej si¢ idei nowej ewangelizacji i znalazty swe odzwierciedlenie w formie szkoty,
ktora juz od ponad dwudziestu pigciu lat, w prawie niezmienionym ksztalcie,
przekonuje mtodych z wielu krajow do poswigcenia roku swego zycia Chrystu-
sowi 1 w shuzbie Jego Kosciotowi. Formacje w szkole JL odbylo juz okoto 650
absolwentéow z 30 krajow, nie tylko europejskich. Dowodem zywotnosci idei
szkoly o. Daniela-Ange sg réwniez setki misji przeprowadzonych na kilku kon-
tynentach, prywatne stowarzyszenie wiernych, skupiajace wiele malzenstw zyja-
cych duchowoscig szkoly, oraz liczne zaproszenia biskupow do tworzenia po-
dobnych struktur w swoich diecezjach. Na szczego6lng uwage zastuguje fakt, ze
zainspirowana przez o. Daniela duchowos$¢ znajduje swoje potwierdzenie na
gruncie innych Kosciolow lokalnych, gdyz od kilku juz lat filie szkoty JL funk-
cjonuja w Polsce (,,Dzieci Swiattosci”) i we Wioszech (,,Straznicy Poranka Wiel-
kanocnego™).

1. Ogélny zarys struktury i charyzmatu szkoly JL

Zanim dojdzie do proby prezentacji duchowosci szkoly JL, nalezy wcze$niej
przyjrze¢ si¢ strukturze tej szkoly, gdyz jak w kazdym dziele oba te elementy
wzajemnie na siebie oddziatywaja. Kazdy tworca jest zwykle ograniczony ubo-
stwem form wyrazu. Nawet pojecie ,,szkota” nie do konca okresla dzieto, ktore
zainicjowatl 0. Daniel-Ange. Nie ogranicza si¢ ono bowiem wytacznie do przeka-
zu wiedzy czy wpajania mtodym ludziom pewnych postaw i zachowan. Szkota
0. Daniela pragnie wychowywac¢, tworzagc dom — rodzing, ktora, jak pokazuje
doswiadczenie, nie przestaje istnie¢ po zakonczeniu rocznej formacji. Wiezi
absolwentow ze szkota JL sa wcigz mocne.

Opisujac strukture szkoty JL, nalezy siggnag¢ zaréwno do jej statutu, jak i do
reguly zycia szkoty JL (Daniel-Ange, Livre de vie, [bmw] 1984). Struktura szko-
ly JL najpeiej zostata zaprezentowana w jej statucie, ktory w punkcie 23, okre-
$lajacym cele i kierunki szkoly, méowi o tym, ze mtodzi, decydujac si¢ na t¢ for-
macje:

¢ poswigcaja Bogu i stuzbie Kosciotowi 1-3 lat swojego zycia.

e siggaja po prawde Chrystusowa i doswiadczajg Jego mitosci;

e wiaczaja si¢ w nowg ewangelizacje Swiata mlodych;

e zakorzeniajg si¢ w wierze o$wieceni przez nauczanie Kosciota i Tradycji;

e doswiadczajg bliskosci z Jezusem 1 zycia wspdlnotowego;

Kolejne punkty statutu (25-27) wyjasniaja, na czym polega zycie zasadni-
czymi filarami szkoly JL, to jest: kontemplacjg, formacja, komunig i misja.
W tym celu mtodzi:

e wdrazajg si¢ w modlitwe serca, lectio divina, adoracj¢ eucharystyczna,



Zarys duchowosci Katolickiej Miedzynarodowej Szkoty ,, Jeunesse-Lumiére” 275

celebrujg czes¢ Liturgii Godzin oraz $wigta roku liturgicznego, a przede wszyst-
kim codziennie uczestniczg we Mszy swigtej;

e otrzymujg formacje doktrynalng dzigki sesjom wyktadowym;

¢ podejmuja zycie braterskie, pomagajac sobie w drodze do $§wietosci i budu-
jac swojg dojrzatos¢;

e zobowigzujg si¢, na okres trwania w szkole, do tzw. celibatu mitosci, ktory
polega na nieokazywaniu uczucia mitosci (zakochania) osobom, co do ktoérych
takie uczucie si¢ pojawia;

e uczg si¢ przyjmowac réznice narodowe i kulturowe ze wzgledu na migdzy-
narodowy charakter szkoty;

e wyjezdzaja na misje ewangelizacyjne raz na trzy miesigce oraz podczas
lata. W tym celu tworza kilkuosobowe ekipy, ktore udajg si¢ na jeden lub kilka
dni do parafii, rodzin, wigzien, szpitali, miejsc turystycznych, ale szczegdlnie do
szkol 1 uczelni, gdyz zasadniczym celem jest docieranie do mtodziezy.

Odpowiedzialnym za szkote JL jest tzw. ,,stuga” lub ,,sluzebnica domu”, kto-
rego wspierajg ,,starsi”. ,,Sluga domu” oraz ,starsi” tworza fraterni¢ drugiego
i trzeciego roku.

Waznymi elementami strukturalnymi szkoty JL sa formacja intelektualna
oraz kierownictwo duchowe. Wyktadowcy zapraszani sg na kilkudniowe sesje
lub pojedyncze wyktady. W trosce o towarzyszenie duchowe, jako kierownikoéw
duchowych proponuje si¢ mtodym osoby wczesniej poznane, znajgce charyzmat
i forme szkoty JL oraz posiadajace do§wiadczenie pedagogiczne.

Szkota JL utrzymuje si¢ z darow. ,,Cel i duch szkoty, w ktore mtodzi angazu-
ja sie by zy¢, zawarte sa w Live de vie (Kibeho 1984). Ekipa odpowiedzialnych
za szkote¢ JL posiada wilasng regule zycia zatytulowang Servir a Jeunesse-
Lumiére (Fontchaude 1996)”".

Ojciec Daniel-Ange we wspomniane] juz ksigzce Livre de vie precyzuje, na
czym polega charyzmat stworzonej przez siebie szkoty. Na pierwszych stronach
umieszcza prosty schemat, pokazujacy duchowg droge, na ktora zaprasza swych
uczniow. Redakcje tej reguly zakonczono w sierpniu 1984 r.

A oto schemat zawarty w Livre de vie:

L IL.
PUSTYNIA DLA BOGA DROGA DLA KROLESTWA
1. Modlitwa 7. Rado$¢
2. Formacja 6. Kosciot

3. Zycie braterskie 5. Misja

4. Eucharystia

' Daniel-Ange, Statut Prywatnego Stowarzyszenia Wiernych ,, Communion Gloire de Dieu”,
Pratlong [brw], nr 35.
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Schemat ten pokazuje, ze kazdy, kto pragnie wejs¢ do krolestwa Bozego musi
rozpocza¢ od modlitwy. Uczen, ktory pragnie w sposéb dojrzaty przezywac rze-
czywisto$¢ Kosciota, musi siggna¢ po wiedze teologiczng (formacja), uczy¢ si¢
zycia we wspolnocie (zycie braterskie) oraz dzieli¢ si¢ swojg wiarg z innymi (mi-
sja). Owocem takiego zycia stanie si¢ autentyczna rado$¢. W centrum tej drogi
znajduje si¢ Eucharystia, ktora nadaje sens i skuteczno$¢ wszystkim wskazanym
elementom. A zatem rzec mozna, ze o. Daniel-Ange zaprasza swych uczniow na
droge zycia eucharystycznego we wszystkich jego przejawach i wymiarach.

Autorzy wszystkich materialow formacyjnych, ktorymi postuguje si¢ szkota
JL oraz krotkich felietonow prasowych opisujacych jej misje, ale przede wszyst-
kim sami uczniowie szkoty JL, charakteryzujac swoja duchowos$¢, powotujg sie
na te cztery filary”. Takie ujecie, w ktorym nie eksponuje si¢ pozostatych trzech
punktéw omawianego schematu (Eucharystig, Kosciot i rado$¢) zaklada ich
obecno$é implicite, poniewaz ,,Eucharystia, ktora sprawuje Koscior” jest w ich
centrum, a rados$¢ jest ich owocem.

Takie przedstawienie charyzmatu szkoty JL nawigzuje do postaci jej gldwne-
go patrona, $w. Jana Chrzciciela, ktory od zawsze jest nieustanng inspiracjg
0. Daniela-Ange. Zanim $w. Jan Chrzciciel podjat si¢ dzieta publicznej misji zle-
conej mu przez Boga, ktorg byto przygotowanie drogi Panu (por. Lk 3, 4), prze-
szedt on dhugi okres ,,pustyni dla Boga™.

2. Charakterystyka duchowosci szkoly JL

Szczegdtowa analiza tekstow o. Daniela-Ange pozwala zobaczy¢ trzon
duchowosci szkoty JL, ktora stanowia dwa elementy: Maryja i Eucharystia. Na-
tomiast synteza bardzo licznych tresci, dotyczacych wskazanych tematow odsta-
nia Leitmotiv duchowosci szkoly JL, ktorym jest tajemnica Trojcy Swietej. Prze-
nika ona praktycznie wszystkie dziedziny uprawianej przez o. Daniela-Ange teo-
logii. Zaznacza on, ze tajemnica Trojcy Swietej lezy u podstaw wszelkich prze-
jawow duchowosci Kosciota, dlatego nazywa ja Wspolnota-Zrodto. Trojjedyny
Bodg jest wiec poczatkiem drogi $wigtosci 1 zarazem jej celem ostatecznym.

Zatozyciel szkoty JL eksponuje role Maryi w duchowosci swej szkoty, gdyz
w Niej Slowo w calej pelni stato si¢ Ciatem. Inkarnacja Syna Bozego, ktora
dokonata si¢ w Naj$§wietszej Dziewicy, jest faktem historycznym. Umieszczenie
tego wydarzenia jako fundamentu duchowosci nie moze zosta¢ odseparowane od
tajemnicy Niepokalanej, ktorej fiat odegrato tak znaczacg role w historii zbawie-

2 Por. E. Pallat, Jeunesse Lumiére, 20 ans et toujour jeune!, ,,Famille Chrétienne” 2003, nr
1348, s. 14-15.

3 Daniel-Ange, Livre de Dieu, dz. cyt., s. 8.

* Daniel-Ange, Jan Chrzciciel. Prorok Swiatlosci na nowe tysigclecie, th. J. Kokowska, Kra-
kow 2002, s. 135.
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nia. W ten sposob duchowos¢ szkoty JL nabiera wymiaru bardziej praktycznego
— namacalnego, gdyz prowadzi w konsekwencji do przezywania obecno$ci
wcielonego Boga w Najswigtszym Sakramencie.

A. Matka Chrystusa

Ojciec Daniel-Ange pojmuje calg histori¢ zbawienia, a szczegdlnie misteria
zycia Jezusa, w sposob niejako typiczny. Zardéwno prenatalny okres zycia Zbawi-
ciela, Jego dzieciectwo, mtodos¢, jak i Jego zycie doroste, interpretuje jako wzor
dla cztowieka, ktory nie zrealizuje w peini swej dojrzatosci, dorostosci, jesli nie
odkryje swego wiecznego dziecigctwa czy miodosci objawionych w Jezusie 1 w
Nim przezywanych. Mysl ta koresponduje ze stowami Jana Pawla Il z encykliki
Redemptor hominis, w ktorej czytamy, ze cztowiek, aby siebie zrozumie¢ musi
niejako wejs¢ w Chrystusa ,,z sobg samym, musi sobie «przyswoic», zasymilo-
wac calg rzeczywisto$¢ Wcielenia i Odkupienia, aby siebie odnalez¢” (nr 10).

Ta, ktora najpeiej zrealizowata powyzszy postulat, byla i jest Maryja, nie
tyle z racji na wyjatkowy heroizm swych cnét, ale przede wszystkim dlatego, ze
z taski Bozej znalazta si¢ w samym centrum tajemnicy Wcielenia. Podporzadko-
wata Ona catkowicie swoje zycie misterium swojego Syna.

W tekstach o. Daniela-Ange Maryja jawi si¢ jako niewiasta, ktora w petni zre-
alizowata powotanie i przebyla drogg swego zycia, kontemplujgc wcielonego Bo-
ga. Jedynym centrum jej egzystencji byt Chrystus. W ten sposob byta i jest nadal
catkowicie zaangazowana w zbawcze dzieto swego Syna, ktory przyszedt jako
Swiattos¢, by o$wiecié ,.kazdego cztowieka, gdy na $wiat przychodzi” (J 1, 9)°.
Przyjmujac Testament z Krzyza stala si¢ Matka Kosciota. Takie spojrzenie na
posta¢ Najswietszej Maryi Panny jest zgodne z zaleceniem Pawla VI, ktory
stwierdza, ze ,,w Maryi Pannie wszystko odnosi si¢ do Chrystusa i od Niego
zalezy: mianowicie ze wzgledu na Niego Bog Ojciec od wiekow wybratl Jg na
Matke pod kazdym wzgledem $wieta, a Duch Swiety przyozdobit darami, jakich
nikomu innemu nie udzielit” (MC 25). Stad wniosek, ze Najswietsza Maryja
Panna juz od swego poczecia objawia $wiatu misterium Trojcy Swigtej.

Analiza tekstow o. Daniela-Ange pozwala ujrze¢ Wcielenie Chrystusa jako
owoc troski Trojcy Swietej o Odkupienie stworzenia. Nowo$é Bozych zabiegow
polega na wlaczeniu w te misje samego cztowieka i jego wolnego wyboru. Zisci-
1o si¢ to w osobie Maryi 1 wypowiedzianym przez nig fiat mihi. Wcielenie Syna
Bozego — jak zauwaza zalozyciel szkoty JL — bylo takze odpowiedzia na od-
wieczne wotanie ludzkosci o ogladanie Oblicza Bozego. Tworca szkoty JL
dostrzega w Misterium Incarnationis cudowng wymiang, ktora pozwolita Chry-
stusowi do$wiadczy¢ tego co ludzkie, a cztowiekowi tego co Boskie. Konse-
kwencja przyjecia przez Syna Bozego ludzkiej natury bylo — zdaniem o. Danie-

5 Por. tenze, Livre de Dieu, dz. cyt., s. 182-90.
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la-Ange — Jego wyjatkowe fizyczne podobienstwo do Maryi (z racji na brak
fizycznego ojca). Jednoczes$nie tworca duchowosci JL zauwaza, Ze misja Zbawi-
ciela rozpoczeta si¢ juz w momencie poczecia, a wige przebiegata takze w prena-
talnym okresie Jego zycia. Obecno$¢ Maryi w tych tajemnicach Syna Bozego jest
niezbywalna i bardzo delikatna zarazem. Od samego poczatku prezentacji misji
Maryi twoérca szkoty JL nie zapomina o Jej nieprzerwanym powotaniu do bycia
Matka Kosciota.

Fundament duchowosci szkoty 0. Daniela-Ange zawiera wiele tresci, ktorych
zrodiem jest Ewangelia Bozego Narodzenia. Nalezy do nich kontemplacja wcie-
lonego Boga, ktorg zapoczatkowali pastuszkowie z Betlejem i trzej magowie.
Bezposrednim owocem tej kontemplacji jest ewangelizacja, gdyz pierwsi adoru-
jacy Syna Bozego staja si¢ Jego swiadkami w swych Srodowiskach. Dlatego tak
waznym dla o. Daniela-Ange jest przyblizanie §wiatu wtasciwego obrazu Boga
z Betlejem. Syn Bozy stat si¢ Dzieckiem, by otworzy¢ ludzkie serce na mitos¢,
ktora jest sednem Ewangelii, a takg wtasnie postawe wywotuje zwykle w ludziach
kwilagce niemowle. Ponadto postawa adorujgcych, a potem ewangelizujgcych
pastuszkow, ukazuje koniecznos¢ ubostwa w misyjnym dziele Kosciota.

B. Maryja — Oblubienica Ducha Swietego

O oblubienczej godnosci Maryi wobec Ducha Swictego pisze Pawet VI
w adhortacji Marialis cultus: ,,Gdy za$ pisarze jeszcze bardziej zglebiali tajemni-
ce Wcielenia, dostrzegli w tym tajemniczym zwigzku pomiedzy Duchem Swie-
tym 1 Maryja co$ oblubienczego, co Prudencjusz w poetycki sposob tak opisuje:
«Nieposlubiona Dziewica zostaje poslubiona Duchowi»” (nr 26). Ten aspekt ta-
jemnicy Najswietszej Maryi Panny stal si¢ szczegodlnie bliski 0. Danielowi-Ange
po mniej wigcej dwudziestu latach zycia monastycznego i1 eremickiego, kiedy
odkryt bogactwo Odnowy Charyzmatycznej. Stad tez w swej refleksji teologicz-
nej podkresla on, ze Duch Swiety, jako Trzecia Osoba Trojcy Przenajéwictszej,
nieustannie rozlewa swe charyzmaty. Przemyslenia i duchowe poszukiwania za-
lozyciela szkoty JL maja mocne zabarwienie pneumatologiczne. Szczeg6lnie do-
tyczy to Ewangelii Dziecigctwa, a wigc takze postaci Matki Bozej. W opinii
tworcy szkoty JL, Zestanie Ducha Swigtego w dniu Zielonych Swiat jest jedynie
konsekwencjg i ukoronowaniem procesu zbawczego, dlatego okreslenie ,,Pigc-
dziesigtnica” pojawia si¢ wielokrotnie w jego pismach i dotyczy roznych histo-
riozbawczych interwencji Boga, takich jak Niepokalane Poczgcie Maryi, Zwia-
stowanie czy Boze Narodzenie. Wérdd nich nalezy wyrdznié¢ tajemnice Nawie-
dzenia, poniewaz cechuje ja obfito$é rozlanych charyzmatéw Ducha Swietego.
Ponadto, bardzo trafnie wyraza ona jeden z najwazniejszych aspektéw duchowo-
sci szkoty JL — wzajemne przenikanie si¢ kontemplacji i §wiadectwa (misji).

Analiza pneumatologicznych tekstow o. Daniela-Ange, skupiona na tajemni-
cy Nawiedzenia, pozwala ujrze¢ Maryje jako osobe¢ uczestniczacg niemal w nie-
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ustannej ,,Pigédziesigtnicy”. Obfitos¢ daréw Ducha Swictego uczynita z niej
pierwsza misjonarke, ktora przynosi Bozego Syna swej krewnej. Tworca szkoty
JL podkresla, ze Niewiasta z Nazaretu zrozumiata i ukazala istote ewangelizacji,
ktorej nie stanowi samo gloszenie stowa Bozego, ale objawianie Chrystusa w so-
bie. Owocem tak rozumianej i przezywanej misji jest przyjecie postawy euchary-
stycznej, czyli zaproszenie do komunii, aby wspolnie wyspiewa¢ Bogu hymn
dzigkczynienia i uwielbienia.

Watkiem komplementarnym tajemnicy Nawiedzenia, wedtug o. Daniela-Ange,
jest odkrycie roli Jana Chrzciciela, ktory w tej scenie biblijnej zostaje napetniony
darami Ducha Swietego juz w fonie swej matki. Tworca szkoty JL przygladajac
si¢ wszystkim aspektom tej postaci odkrywa w nim wyraznie chrystocentryczny
obraz i w tym upatruje jego podobienstwo do Maryi. Ich zgodny duch kontem-
placji popchnat oboje do misji, ktéra doprowadzita ich do meczenstwa (ducho-
wego, badz fizycznego). Ich niezbywalna rola, aktualna jest do konca dziejow.
Polega ona na trosce, aby wszyscy uwierzyli w odwieczne Stowo Ojca. Ponadto
wspolna wiara w zwycigstwo Bozej mitosci upodabnia ich do siebie, otwierajac
na obfite dary Ducha Swigtego. Maryja i $w. Jan Chrzciciel to po Chrystusie
najwazniejsze postacie w historii zbawienia.

Umieszczenie postaci $w. Jana Chrzciciela w refleksji dotyczacej Maryi wy-
nika z teologicznej koncepcji Kosciotow Wschodnich, z ktorych o. Daniel-Ange
duzo czerpie. Uznaje on $w. Jana Chrzciciela za szczego6lnie podatnego na dzia-
anie Parakleta i w sensie duchowym bliskiego ,,wspotpracownika” Bogarodzicy.

C. ,,Stuzebnica Panska”

Chociaz powyzsze okreslenie zaczerpnigte zostalo ze sceny Zwiastowania, to
jednak nie nalezy ogranicza¢ go wytacznie do tego wydarzenia. ,,Stuzebnica Pan-
ska” to Ta, ktdra pragnie w calym swym zyciu petni¢ wolg swojego Pana — Boga.
Ojciec Daniel-Ange zauwaza, ze t¢ misj¢ wyraza bardzo symbolicznie inna ze
scen ewangelicznych — Ofiarowanie.

Tajemnica Ofiarowania Panskiego ukazatla Maryje przede wszystkim jako
Matke Swiattosci. Gdy Maryja wraz ze §w. Jozefem przyniesli Dzieci¢ Jezus do
$wiatyni, starzec Symeon nazywat Je: ,,Swiattem na o$wiecenie pogan i chwate
ludu Twego, Izraela” (Lk 2, 32). Ojciec Daniel-Ange twierdzi, ze 6w blask
pochodzi od Ducha Swietego, ktorym Niewiasta z Nazaretu jest wypetniona. Jej
miodos¢ 1 pigkno sa zapowiedzig czasow ostatecznych, ktorych wyglada kazdy
wierzacy w Chrystusa, oczekujac Jego powrotu w chwale — blasku Ojca. Odtad
rodzenie Swiatlosci i zanoszenie Jej $wiatu stanie sie dla Dziewicy z Nazaretu
pierwszoplanowym zadaniem.

Soteryjny aspekt sceny Ofiarowania w ujeciu zalozyciela szkoty JL w mniej-
szym stopniu zwigzany jest bezposrednio z sama postacia Dziewicy z Nazaretu.
Ujmuje on niektore starotestamentalne wydarzenia w cigg, ktory za pomoca ana-
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logii pozwala ujrze¢ Ofiarowanie Pana Jezusa w $wiatyni jerozolimskiej jako
wazny etap objawiania i realizacji Bozego Mitosierdzia w Kosciele.

Ponadto o. Daniel-Ange postrzega Maryj¢ jako dajacg udziat kazdemu chrze-
$cijaninowi w wiecznym dzieci¢ctwie Jej Syna. Owo wieczne dziecigctwo nalezy
rozumie¢ w perspektywie odwiecznego Synostwa Chrystusa wzgledem Jego
Ojca. Dostep do tego Synostwa otrzymuje cztowiek dzigki macierzynstwu Maryi.
Tak wigc ludzkie dziecigctwo Jezusa pozwala cztowiekowi mie¢ udzial w Jego
odwiecznym Boskim Synostwie. Waznym przejawem tego procesu jest wzrost
w radosci, bo wlasnie ona charakteryzuje nature dziecka. Tworca szkoty JL wy-
cigga ze swej refleksji takze praktyczne wnioski. Proponuje duchowe umieszcze-
nie si¢ w tonie Matki Boga, aby w ten sposob zanurzy¢ si¢ w Jego dziecigctwie
od samego poczatku. Ma to pozwoli¢ na doswiadczenie uzdrawiajacej akceptacji
wlasnego ludzkiego dziecigctwa, ktore z réznych wzgledéw moglo uptywaé
w emocjonalnym poranieniu. W ten sposob ma zosta¢ przywrocone cztowiekowi
serce dziecka, ktore cechuje prostota, ufnos¢ i radosé.

Dokonujac syntezy watkow dotyczacych ,, Testamentu z krzyza” nalezy stwier-
dzi¢, ze o. Daniel-Ange ukazuje w nich Maryje¢ przede wszystkim jako Matke
Kosciota. Miejscem za$§ narodzin Kosciota — nowego stworzenia byla scena u
stop krzyza. Podkresla towarzyszacag tej scenie atmosfere mitosci, ktora musi
dominowa¢ wszedzie tam, gdzie rodzi si¢ zycie. Dodaje, ze macierzynstwo Ma-
ryi nie wyczerpuje si¢ w petieniu tej roli wzgledem Kosciota jako Mistycznego
Ciala Chrystusa, ale dotyczy takze kazdego wierzacego z osobna. Skrajne ubo-
stwo tej sceny — kenoza nawigzuje do narodzin z Betlejem. Ponadto ubogi Jezus
oddaje swoja Matke cztowiekowi, czynigc z Jej macierzynstwa szczeg6lny dar.
Zatozyciel szkoty JL uzmystawia jednoczesnie, ze tym, ktory jest dawca nowego
zycia, jest zapowiadany Krol — potomek Dawida, a Jego Matka bedzie z nim
krolowaé. Ten ekstremalny kontrast prowokuje do dalszych poszukiwan glebi tej
biblijnej sceny i ukazuje w Maryi stojacej pod krzyzem czuta obecnos¢ Boga Oj-
ca. Bog, ktory nie moze w inny sposob towarzyszy¢ swemu Synowi, uobecnia
si¢, zdaniem o. Daniela-Ange, w Jego najczulszej Matce. Macierzynstwo Maryi
wobec Kosciola trwa¢ bedzie nieprzerwanie poprzez wieki, a mozliwe jest jedy-
nie dzigki jej otwarciu i zgodzie na wspolprace z Bogiem Trojjedynym.

Zaangazowanie Trojcy Swietej w dzieto Odkupienia jest odpowiedzia na pra-
gnienie Boga i cztowieka, dlatego Stwoérca zaprasza do wspotpracy Maryje, ktora
napetnia w obfitosci swym Duchem. W niej Syn Bozy staje si¢ Dzieckiem. W ten
sposob daje czlowiekowi przystep do swego odwiecznego Synostwa. Dokonuje
si¢ wigc cudowna wymiana mi¢dzy tym co Boskie, a tym co ludzkie. Maryja
kontemplujac Boga w mocy Ducha Swigtego staje si¢ misjonarka niosaca Chry-
stusa — Swiatlo§¢ $wiata. Dziewica z Nazaretu ,,w ukryciu” rodzi Zbawiciela, a
$w. Jan Chrzciciel objawia Go $wiatu. Mito§¢ do Boga popycha ich do mgczen-
stwa. Konsekwencja Bozego macierzynstwa Maryi jest jej macierzynstwo wobec
Kosciota, ktory stal sie miejscem realizacji Bozego mitosierdzia — Odkupienia.
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D. Eucharystia

Klucz, jakim si¢ poshuzono przy analizie i selekcji materiatow zrodtowych,
zasugerowat sam o. Daniel-Ange przez swe liczne odwotania do Trojcy Swietej,
ktorg okresla jako ,,Wspolnota Zrodto”. Whasnie od tej doskonatej komunii bierze
swoj poczatek i w nig wszystkich pragnie wlaczy¢ Eucharystia. Z tego tez wzgledu
dla systematyzacji refleksji tworcy szkoty JL, ujeto misterium Eucharystii w trzech
aspektach: jako dar Ojca, mitosierdzie Syna i dzieto Ducha Swietego. Wskazane
aspekty nie sg jednak traktowane roztacznie, gdyz przeczyloby to istocie komunii
Trojcy Swietej. Wskazany podziat pozwala jedynie wyeksponowaé poszczegdlne
Osoby Boskie, aby w ten sposob lepiej ujrze¢ Trojce w Jej komunii Osob.

Trynitarne spojrzenie na sakrament Eucharystii nie nalezy do czgstych w teo-
logii®. Umozliwia jednak przeprowadzenie refleksji bardziej komplementarnej,
bez wickszego ryzyka zbagatelizowania roli ktorejs z Osob Boskich. Ponadto sa-
krament, ze swej istoty wyrazajacy tajemnic¢ komunii, trudno byloby zglebia¢
bez odniesienia go do komunii Trojjedynego Boga, ktora jest zrédlem wszelkiej
jednosci, jakg On przewidziat. Chociaz o. Daniel-Ange w swych publikacjach
poswigconych problematyce eucharystycznej, nie stosuje wprost wskazanego
klucza, to jednak wielokrotnie odwotuje si¢ do odkrywania tajemnicy Trojcy
Swietej dzieki zglebianiu misterium Eucharystii.

Dar Ojca

Analiza tekstow o. Daniela-Ange traktujacych o Eucharystii, przede wszyst-
kim ukazuje ten sakrament jako milujgca obecno$¢ Chrystusa, ktory jest darem
Ojca. Eucharystia ofiarowana jest cztowiekowi, aby utrwali¢ heroiczny akt mito-
$ci Chrystusa do ludzi. W niej Bog pragnie swym ubdstwem wyzwoli¢ mitosier-
dzie czlowieka najpierw wzgledem siebie samego. Po wtdre, chce uzdolni¢ czto-
wieka do mitosci wobec blizniego. Ostatecznie prowadzi do zaszczepienia
w Chrystusie i uczestnictwa w Jego misji nieustannego dzigkczynienia sktadane-
go Ojcu i troski o zbawienie bliznich.

Wybrane teksty o. Daniela-Ange pozwala ujrze¢ sakrament Eucharystii jako
uczte weselng. Oblubiencem tych godoéw jest Chrystus — Baranek Bozy, a oblu-
bienicg Kosciot — kazdy chrzescijanin. Komunia, do ktorej zaprasza Chrystus,
jest glebsza od tej, ktorej dosSwiadczajg zaslubieni podczas aktu malzenskiego.
7 tego tytutlu wyraza jg lepiej spozywanie pokarmu: ,,Czy mozesz wyobrazi¢ so-
bie jedno$¢ bardziej intymng od spozywania pokarmu? Pokarm i osoba zjedno-
czone dostownie. Obok tej jednosci, wszystkie inne nie sg tak doskonate. Nawet
zjednoczenie w porywie seksualnym: ciata tak samo separujg si¢ jedno od dru-

® Por. J. Corbon, Liturgia — zrédlo wody Zycia, Poznan 2005, s. 146-148.
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giego, jak jednocza™. Eucharystia, to takze za$lubiny dokonujace sie przez
$mier¢ Oblubienca, ktéra wyraza Jego petlni¢ mitosci. Owa mitos$¢ jest ptodna,
czego owocem jest rodzenie kolejnych cztonkow Kosciota, a wzajemne oddanie
si¢ Matzonkoéw w Sakramencie Oltarza upodabnia Oblubienice do Oblubienca.

Mitosierdzie Syna Bozego

Historia zbawienia rozpoczeta si¢ w chwili popelnienia grzechu przez pierw-
szych ludzi. W tym samym momencie — zdaniem o. Daniela-Ange — narodzito
si¢ Mitosierdzie, ktore staje si¢ nowg postacig odwiecznej Mitosci Boga. Jednym
z najwazniejszych przejawow zbawczej ekonomii stato si¢ objawienie Bozego
Mitosierdzia. ,Jak mogloby pozosta¢ niedostgpne, nieczute? Trzeba, bySmy
mogli go dotkng¢ 1 by ono mogto dotkngé, aby uzdrowi¢ kazda rane w ten sposob
dotknietq™. To stwierdzenie o. Daniela-Ange wyraznie ukierunkowuje jego my-
$lenie na Drugg Osobe Trojcy Swietej, ktora w tym wlhasnie celu przyjeta ludzkie
ciato. Mitosierdzie, poczete kiedys w tonie Boga Ojca, pdzniej zostato poczete w
lonie Maryi. W ten sposob, zaznacza tworca szkoty JL, na Gorze Tabor (por. Mt
17, 1-8) niektérzy beda mogli Je ujrzeé twarzg w twarz’. Wszystkie te stwierdze-
nia wyraznie wskazuja no to, ze o. Daniel-Ange utozsamia Boze Milosierdzie
z Osobg Jezusa Chrystusa. Dzigki temu apogeum Mitosierdzia mogto by¢ przela-
nie krwi, by usprawiedliwi¢ i uzdrowi¢ upadta ludzkos¢.

Wocielenie Bozego Mitosierdzia zi$cilo starotestamentalne zapowiedzi teofa-
nii, ktora miala nastgpi¢ w czasach Nowego Testamentu. Bog, ktérego nie mozna
byto ujrze¢ (por. Wj 3, 6; 1] 4, 12), objawit swoja Twarz w Chrystusie. Od tego
momentu kontemplacja Oblicza Boga trwa nieustannie (por. NMI 16-28), a po
Whniebowstapieniu Pana przyjela szczegdlny wyraz miedzy innymi w adoracji
eucharystycznej. Kosciot stopniowo odkrywat te prawde, rozwijajac kult eucha-
rystyczny'’. Jest bledem teologicznym separowanie adoracji od liturgii euchary-
stycznej w taki sposob, jakby byly to odrebne sposoby kultu eucharystycznego.
Adoracja ma swoje zrédlo we Mszy $§wietej 1 musi do niej ponownie prowadzic.

Owoce prawdziwego pietyzmu wobec Najswigtszego Sakramentu, ktory ,,ucie-
lesnia” Mitosierdzie Boga, zdaniem tworcy szkoly JL, objawiaja si¢ w przeba-
czeniu i uzdrowieniu, ktoére przynosi Chrystus podczas sprawowanej Eucharystii.

Analiza wyselekcjonowanych tekstow o. Daniela-Ange pozwolila najpierw
ujrze¢ usprawiedliwiajgcy wymiar Eucharystii, ktdra uobecniajgc zbawcza ofiare

7 Daniel-Ange, Les noces de Dieu ou le pauvre est roi, Paris 1995, s. 125.
8 Tenze, Przebaczenie, tt. M. Deskur, Warszawa 2006, s. 18.
° Por. tamze, s. 16.

W prawostawiu, z ktorego duchowosci czesto czerpie o. Daniel-Ange, mimo iz takze strzeze
si¢ permanentnej obecnosci Chrystusa eucharystycznego, praktyka adoracji do dzi$§ jeszcze nie
zostata odkryta.
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Chrystusa, zawiera w sobie wystarczajacag moc do usprawiedliwienia jakiejkol-
wiek ludzkiej winy. Nasz autor podkresla konieczno$¢ nieustannego siggania po
faske przebaczenia ze wzgledu na grzech, ktéry nadal deprawuje czlowieka.
W konsekwencji stawia pytanie dotyczace roli sakramentu pokuty. Ujmujac jego
specyfike, podkresla jednoczesnie nierozerwalno$¢ i komplementarnos$¢ sakra-
mentow: pojednania i Eucharystii. Zaznacza przy tym, ze Eucharystia warunkuje
sakrament pokuty.

Nalezy zauwazy¢, iz o. Daniel-Ange dostrzega w Eucharystii uzdrawiajgce
dziatanie Chrystusa Mitosiernego. Polega ono przede wszystkim na zbawczej te-
rapii, ktora dokonuje si¢ nieustannie, leczac z grzechu i jego konsekwencji.
Przedmiotem tego uzdrowienia jest zarowno Kosciot jako spotecznos¢ podlega-
jaca chorobie grzechu, jak i indywidualny czlowiek, borykajacy si¢ ze swymi
stabosciami i upadkami. Eucharystia, w tekstach naszego autora, ukazana jest
wigc jako uzdrawiajacy i ratujacy pokarm dla Kosciota, szczegodlnie w czasie
wewngtrznych lub zewnetrznych zagrozen, oraz jako lekarstwo dla poszczegol-
nych 0sob, a owoce tej terapii zaleza takze od ich osobistej wiary''.

Dzielo Ducha Swietego

Analiza tekstow o. Daniela-Ange umozliwia przesledzenie drogi, jakg Duch
Swiety dotyka i przemienia cztowieka w Eucharystii. Najpierw wprowadza On
cztowieka w ruch mitosci i zycia, ktére tetni w fonie Trojcy Swietej. Stopniowo
przeobraza w Chrystusa, wlaczajac ludzka egzystencj¢ w Jego zycie. Dzigki temu
cztowiek odnajduje swojg wewnetrzng jedno$é oraz jedno$¢ z calym stworze-
niem. Szczegdlnym przejawem tak szeroko realizowanej komunii jest jedno$é
Kosciota, w ktorym kazdy odnajduje siebie jako $wigtyni¢ Ducha Swietego.

Danielowa wizja uswigcajgcej roli sakramentu Eucharystii, polega na zauwa-
zeniu, ze chleb w czasie Mszy $wigtej sam pierwotnie jest konsekrowany ,,Ogniem
z nieba”, tak Ze nastgpnie sam posiada podobna moc, by uswiecac przyjmujacych
Go. Czyni to za$ w stopniu uzaleznionym od pragnienia i wiary cztowieka.

Tworca szkoty JL wskazuje na btogostawione owoce adoracji eucharystycz-
nej. Twierdzi, ze przywraca ona wlasciwy sposob kochania, gdyz uczy bezintere-
sownego trwania przy Tym, kogo si¢ kocha. Szczegodlnie dzi$, w §wiecie traktu-
jacym mitos¢ jako przedmiot konsumpcji, jest to wazna lekcja przywracania
pojeciom ich wlasciwych znaczen. Ojciec Daniel-Ange jako niestrudzony peda-
gog zachgca do wytrwatosci w tym ,,traceniu czasu” dla Boga mimo trudu walki

"' _Kt6z wiec moze mi zabroni¢, abym wypowiedziat «Amen mitosci» wobec wszystkich mo-
ich ran zadanych mi przez wydarzenia, osoby i okoliczno$ci? I abym przyjat dzisiaj, jako pocho-
dzace od Ojca to, co wczoraj bylo mi zadane reka cztowieka? Jezus, ktorego przyjmuje, zostat
pierwszy zraniony tym, co sprawia mi bol. W Jego ciele moje wlasne rany staly si¢ ranami mitosci,
przyjete jako pochodzace od Milosci. Przyjmuje moje ciato juz uzdrowione przez Mitos¢. Jezeli
tego chce”. — Daniel-Ange, Eucharystia. Mitos¢ wcielona, th. G. Kania, Warszawa 2005, s. 75-76.
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z rozproszeniami. Dar po$wigconego czasu pozostaje mimo wszystko wyrazem
mitosci, ktora Chrystus przyjmuje'”.

Nalezy dodaé, ze wedlug zatozyciela szkoty JL Eucharystia, widziana jako
dzieto Ducha Swictego, jest zrodlem ewangelizacji i bierze swoj poczatek z ta-
jemnicy Trojcy Swigtej. Bog Ojciec zatroskany o Zbawienie $wiata posyla swego
Syna, ktdry nie tylko stowem, ale przede wszystkim przez akty mitosierdzia do-
konuje Odkupienia. Duch Swiety uzdalnia cztowieka do podobnych dziet wzgle-
dem nie znajgcych Boga. Eucharystia, ktora z jednej strony jest dzietem mito-
sierdzia, a z drugiej dzielem Ducha Swictego, moze uczynié¢ ewangelizacje sku-
teczna, ale pod warunkiem, ze bedzie si¢ ja wlasciwie przezywac. Do misji zapa-
la takze adoracja eucharystyczna, ktora pozwala doswiadczy¢ obecnosci Stowa,
przynaglajacego do dzielenia si¢ wiarg. W konsekwencji ewangelizacja powinna
w sposob naturalny wyptywac z celebracji eucharystycznej, a nawet by¢ pode;j-
mowana jako dalszy jej duchowy etap.

Istote duchowosci szkolty JL mozna zatem ujac¢ za pomocg pary pojeé: Mary-
ja i Eucharystia. Sg to zagadnienia do$¢ szeroko omawiane we wspolczesnej teo-
logii. Specyfika duchowosci szkoly JL zasadza si¢ w duzej mierze na tym wszyst-
kim, co powstaje ,,na styku” cztonow tworzacych wspomniang par¢. Tajemnice
charyzmatu szkoty JL wyrazajg relacje — powigzania, ktére konstruuje w swej
teologii jej zatozyciel. Co wynika z takiego zestawienia?

Pierwszy wniosek, ptynacy z powyzszej koncepcji uprawiania teologii przez
0. Daniela-Ange, odstania dynamizm, ktéry powstaje dzigki zestawieniu pojec,
ich wzajemnym przenikaniu si¢ oraz oddziatywaniu na siebie. Jego wyrazem sta-
je sie duza ekspresja niektorych sformutowan teologicznych, a takze pewna nie-
dbatos¢ o precyzje logicznego wywodu na rzecz pobudzania do wtasnej refleksji
i dalszych poszukiwan odbiorcy Danielowej duchowosci. Styl teologicznej
wypowiedzi autora jest wigc peten bezposrednich zwrotow do czytelnika, a j¢-
zyk, jakim si¢ postuguje, cechuje wielos¢ wykrzyknikow i znakow zapytania.

Relacja — ,,napiecie”, jakie powstaje przy zestawieniu przez o. Daniela-
Ange zagadnien mariologicznych z eucharystycznymi dotyczy misterium Wcie-
lenia oraz licznych implikacji z niego wynikajacych. Wsrod nich nalezy wskazac
eucharystyczng interpretacje Bozego Narodzenia, ktora ukazuje role Maryi, jako
majacej szczegodlny udziat w tajemnicy Eucharystii. Ponadto zestawienie watkow
maryjnych i eucharystycznych owocuje spojrzeniem na dziecigctwo Boze, do
ktorego dzigki Maryi wszyscy majg przystep.

Kolejng oryginalng implikacjg tej paraleli jest podkreslenie niezbywalnej roli
$w. Jana Chrzciciela, ktory wraz z Matka Jezusa kontynuuje swg misj¢ wskazy-
wania Baranka Bozego — Eucharystii.

12 Por. tamze, s. 39-41.
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Te refleksj¢, polegajaca na wydobywaniu i poszukiwaniu duchowosci szkoty
JL, warto zakonczy¢ stowami tego, ktory dla o. Daniela-Ange pozostaje najwaz-
niejszym autorytetem i zarazem inspiratorem w dziedzinie poszukiwan ducho-
wych i pastoralnych — Jana Pawla II. W szczegdlny sposob potwierdzajg one
intuicje zatozyciela szkoty JL, zatroskanego o wzrost Krolestwa Boze na ziemi.
W Liscie na zakonczenie Jubileuszowego Roku 2000 Papiez pisze: ,,Drodzy Bra-
cia i Siostry, nasze chrzescijanskie wspolnoty winny zatem stawac si¢ prawdzi-
wymi «szkolamiy modlitwy, w ktorej spotkanie z Jezusem nie polega jedynie na
btaganiu Go o pomoc, ale wyraza si¢ tez przez dzigkczynienie, uwielbienie, ado-
racje, kontemplacje, stuchanie, zarliwo$¢ uczu¢ az po prawdziwe «urzeczenie»
serca. Ma to zatem by¢ modlitwa gleboka, ktora jednak nie przeszkadza uczest-
niczy¢ w sprawach doczesnych, jako ze otwierajgc serce na mitos¢ Bozg, otwiera
je takze na mito$¢ do braci i daje nam zdolnos¢ ksztattowania historii wedle za-
mystu Bozego” (NMI 33).

THE OVERVIEW OF SPIRITUALITY
OF THE CATHOLIC, INTERNATIONAL SCHOOL OF PRAYER AND
EVANGELIZATION ,,JEUNESSE-LUMIERE”

The founder of the School is Fr Daniel-Ange. On the road of his vocation he
has discovered the charismas which he has used for the Jeunesse-Lumiére spiri-
tuality shaping process. The mentioned charismas are the monastery life, the
eremite life, the sacerdotal service and the missionary activity. On the basis of
this experience he has proposed to the youth nine-month-formation based on
a monastery rhythm, taking into account weekly solitude and silence day (so cal-
led desert), thus preparing the adepts to evangelization (four times a year, two-
week-periods). It mainly takes place in the youth environments.

The mystery of Incarnation is the source of the spirituality of Fr Daniel-
Ange’s School, a special place being given to Mariology and the Mystery of the
Eucharist. The essence of this spirituality is man’s participation in God’s Holy
Childhood.

The concrete aspects of the spirituality JL are contemplation which leads to
and changes into evangelization. The reciprocal interchangeability of prayer and
mission are the most characteristic features of the School.

The aim of the spirituality is the upbringing and deep-rooting of the youth in
the Church by developing in them the grace which they have received at the bap-
tism. Therefore each of the adepts takes up the discrimination of their personal
vocation as well as follows the common way to holiness. The aim of this way is
the divinization which will take place at the time of parusia. On this way Fr
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Daniel-Ange gives a special place to the Eucharist which, as he thinks, marks the
beginning of the new earth and the new heaven in the present reality.

Jeunesse-Lumiére spirituality is penetrated by the mystery of the Holy Trini-
ty. Fr Daniel-Ange derives the deepest idea of the spirituality from the Communi-
ty-Source (Fr Daniel-Ange’s name for the Holy Trinity) saying that man’s ultima-
te aim is their participation in the Community of Divine Persons.
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STAN POLSKIEJ TEOLOGII DUCHOWOSCI
Sprawozdanie z sympozjum

To, jaka jest polska teologia duchowosci, rozwazano podczas sympozjum
naukowego Polskiego Stowarzyszenia Teologow Duchowosci, ktore odbylto sie
w dniach 4-5 VI 2010 roku w miejscowosci Turno-Brzezce w Osrodku Eduka-
cyjno-Charytatywnym Diecezji Radomskiej. W sympozjum udzial wzigli teolo-
dzy duchowosci z Polski 1 Litwy. W sumie przybyto okoto 50 osob.

W godzinach przedpotudniowych odbyto si¢ posiedzenie Zarzadu Stowarzy-
szenia, za$ w samo potudnie uczestnicy dorocznego Zjazdu Teologéw Duchowo-
$ci zgromadzili si¢ w kaplicy Osrodka na Mszy $wigtej z okazji ztotego jubile-
uszu kaptanstwa ks. prof. dr. hab. Jerzego Misiurka. Przewodniczyt jej sam jubi-
lat, za$§ homili¢ wygtosit ks. prof. dr hab. Jarostaw M. Poplawski.

Ergan . 3 3
fot. A. Brzezicka fot. J. W. Gogola OCD
Po obiedzie, zanim rozpoczgto si¢ sympozjum, miato miejsce Walne Zebra-

nie Stowarzyszenia Teologéw Duchowosci, ktéremu przewodniczyt ks. dr hab.
Marek Chmielewski, prof. KUL — prezes Stowarzyszenia. W programie Zebra-

* Megr lic. Anna BRZEZICKA — doktorantka w Instytucie Teologii Duchowosci KUL; katechet-
ka; ogodlnopolski instruktor Katolickiego Stowarzyszenia Mlodziezy; w latach: 1994-2001 Prezes
Zarzadu KSM Diecezji Zamojsko-Lubaczowskiej i 1997-2000 cztonek Prezydium Krajowej Rady
KSM; cztonek Rady Ruchow i Stowarzyszen Katolickich Diecezji Zamojsko-Lubaczowskie;j.
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nia znalazlo si¢ migdzy innymi: roczne sprawozdanie z pracy Stowarzyszenia,
wreczenie nominacji nowym czlonkom oraz przyjecie trzech regulaminéw uzu-
petniajacych Statut: Regulaminu Walnego Zebrania, Zarzadu i Komisji Rewizyj-
nej. Po omowieniu spraw biezacych Stowarzyszenia, Przewodniczacy zebrania
zaprosit cztonkow PSTD do udziatu w sympozjum po przerwie.

fot. J. W. Gogola OCD

W ramach dwudniowego sympozjum nt. Polska teologia duchowosci. Proba
bilansu i perspektywy, podzielonego na trzy sesje, uczestnicy wystuchali kilkuna-
stu referatow ukazujacych aktualny stan teologii duchowo$ci w Polsce. W pod-
sumowaniach wystapien prelegentéw oraz dyskusjach probowano okresli¢ per-
spektywy dalszego rozwoju tej dziedziny nauki.

fot. J. W. Gogola OCD fot. J. W. Gogola OCD

Pierwszej sesji przewodniczyt ks. dr hab. Adam Rybicki z KUL. Jako pierw-
szy zabral glos ks. prof. dr hab. Ireneusz Werbinski (UMK Torun). W swoim
wystapieniu pt. Hagiografia, hagiologia i duchowos¢ zwrocit uwage, ze hagio-
grafia i hagiologia stanowig baz¢ metodologiczng teologii duchowosci. Nato-
miast historia, psychologia, socjologia to nauki pomagajace bada¢ swigtos¢ jako
rzeczywisto$¢ zyciowa w odniesieniu do czlowieka konkretnego czasu i srodowi-
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ska. Prelegent zwrocil uwage na powigzania hagiologii z biblistyka, eklezjologia
i liturgikg. Wskazat na Eucharysti¢ jako zroédto duchowosci. Podkredlit, ze nie-
ktore nauki humanistyczne pomagaja bada¢ swigtos¢ w realiach zycia konkretne-
go czlowieka. Ukazywatl swietych jako wychowawcoéw wychowujacych do war-
tosci przez nich realizowanych. Podsumowujac stwierdzit ze $wieci mogliby by¢
dla wspotczesnych wzorem w postawie Swiadectwa.

Jfot. A. Brzezicka

O tendencjach ezoteryczno-gnostyckich w duchowosci katolickiej mowit dr
hab. Aleksander Posacki SJ (,,Ignatianum” Krakow). Zawrocit uwage na zagro-
zenia wynikajace z duchowosci alternatywnej (gnostyckiej), a wigc niechrzesci-
janskiej. Zauwazyt, ze zainteresowanie duchowos$cia rozwija si¢ oraz ze pojawia
si¢ ,,nowa religijno$¢” i nowa duchowos¢ w postaci ruchu New Age i Next Age.
Wskazal, ze najwigkszym zagrozeniem jest autodeifikacja, wynikajaca z zasta-
pienia przebostwienia z taski ubostwieniem z natury. Zagrozenia te wnikajg do
Kosciota poprzez ,,jungizm” (pseudonaukowos$¢ Junga) m.in. za sprawg Anzelma
Griina OSB. Wskazal, ze aby si¢ przed tym ochroni¢ i nie pozwoli¢ na pomiesza-
nie poje¢, nalezy wroci¢ do teologii przebostwienia.

Karmelita, o. prof. dr hab. Jerzy Wiestaw Gogola (UPJPII Krakow) zaprezen-
towat dziedzictwo zakonnych szkét duchowosci we wspodtczesnej teologii.
Mowit, czym sg szkoty duchowosci 1 przedstawil proces formowania si¢ teologii
duchowosci. Omawiajac poszczegoélne epoki historyczne ukazywat charaktery-
styczne cechy duchowosci ludzi zyjacych w réznych wiekach. Wskazywal na
zrédta duchowosci, jakimi s3: Pismo Swicte, liturgia, praktyki ascetyczne. Pod-
kreslat, ze w szkotach duchowosci wazny jest charyzmat zalozyciela. Przypo-
mnial, Zze szkota duchowosci nie powstaje a priori ,,na stoliczku” naukowca, ale
dopiero po dluzszym okresie jej istnienia powstaje reguta.

Prorektor Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu, dr hab. Ka-
zimierz Lubowicki OMI przedstawit zagadnienie duchowos$ci malzenstwa i ro-
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dziny w ujeciu teologicznym. Zwrdcit uwage, ze teologia duchowosci matzen-
stwa 1 rodziny jest potrzebna matzonkom, by rozumieli swoje powotanie. Pod-
kreslajac potrzebe shuzby prawdzie o matzenstwie i rodzinie, zwrocit uwage, ze
np. w dyskusji o in vitro najgto$niej moéwig prawnicy a nie teolodzy, gdy tymcza-
sem w tych sprawach potrzebne jest rozeznawanie duchowe i teologiczne, a nie
prawnicza dyskusja. Przypomnial, Zze wierno$¢ Bogu decyduje o zyciowych
postawach, a prawo pozbawione duchowos$ci bedzie martwym prawem. Podkre-
$lit, ze o malzenstwie i rodzinie trzeba mysle¢ w kategoriach organizmu mistycz-
nego, gdzie Bog jest podmiotem dziatajgcym. Odwolujac si¢ do tekstow Pisma
Swietego, dziel patrystycznych oraz licznej literatury o problematyce rodzinnej
wskazywat na zrodta duchowosci matzenskiej. Nawigzal do postaci $wigtych,
w tym $wigtych matzonkow. Przypomniat, Ze droga zjednoczenia z Bogiem jest
inspiracjg do zjednoczenia czlowieka z czlowiekiem.

W dyskusji po wystuchanych referatach zwracano uwagg, iz duchowos$¢ mat-
zenska powinna by¢ prawdziwie ludzka, tzn. prawdziwie cielesna i prawdziwie
duchowa, a akt ptciowy aktem fizycznym i duchowym. Zwrdcono uwage, ze cale
zycie malzenskie jest konsekracja, za$ akt matzenski powinien by¢ wyrazem mi-
losci. Ojciec Posacki wyjasnil, na czym polega tzw. manipulacja semantyczna.

Drugi — sobotni dzien sympozjum rozpoczeto Mszg swigtg z Jutrznia, pod-
czas ktorej §wigtowano jubileusz 25-lecia kaptanstwa bp. prof. dr. hab. Andrzeja
Siemieniewskiego z Papieskiego Wydzialu Teologicznego we Wroctawiu 1 ks.
prof. dr. hab. Jana Machniaka z Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta Il w Kra-
kowie. W kazaniu ks. M. Chmielewski mowitl o znaczeniu jubileuszu, ktory stuzy
zatrzymaniu sig, refleksji i uwielbieniu Boga. Jubileusz kaptanstwa sprzyja sig-
gnieciu do ,,pierwszej” mitosci 1 zachwytu powotaniem, do wspomnienia procesu
ksztalcenia, studidw, profesorow oraz stuzy refleksji nad darem i tajemnicg Chry-
stusowego kaptanstwa.

fot. A. Brzezicka fot. A. Brzezicka

W kolejnej sesji, ktorej przewodniczyt dr hab. Jacek Kicinski CMF z Wro-
ctawia, glos zabratl najpierw ks. prof. dr hab. Jan Machniak (UPJPII Krakow).
W referacie na temat Jak uprawiaé teologie kaptanstwa?, ukazatl histori¢ ksztat-
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towania si¢ pojecia kaptanstwa. Odwotlat si¢ do nauczania §w. Pawla, wskazujac
na dwa nurty tozsamosci kaptana, tj. powotanie i natozenie rgk. Podkreslit, ze
kaptan zawsze dziata in persona Christi. W nawigzaniu do misji Chrystusa,
mowit o potrojnej misji kaptana: swiadka, glosiciela Stowa Bozego, zaangazo-
wanego w zycie spoteczne i polityczne oraz sprawujacego funkcje ofiarnicza. Te
trzy elementy tozsamos$ci kaptanskiej wyeksponowat Jan Pawet 11 w adhortacji
Pastores dabo vobis. Podsumowujac stwierdzil, ze nie da si¢ uprawia¢ teologii
duchowosci kaptanskiej bez odniesienia do Eucharystii.

o=

Sfot. J. W. Gogola OCD fot. A. Brzezicka

Ks. dr hab. Wojciech Zyzak (UPJPII Krakéw) przedstawil temat: Duchowosé
laikatu — nowa teologia? Zwrdcit uwage na specyficzng duchowos¢ ludzi
swieckich w Kosciele, ktora ma wymiar teandryczny, tj. ,,w §wiecie i nie ze Swia-
ta”. Omawiajac tozsamos¢ cztowieka §wieckiego, zauwazyl, ze stowo ,,$wiecki”
wskazuje na wiez ze Swiatem, a jednoczesnie greckie stowo laos (lud), okresla
przynalezno$¢ do Ludu Bozego. Mowil o miejscu i roli $wieckich w Kosciele.
Przypomnial, ze zadaniem $§wieckich jest przemienianie §wiata przez zycie mat-
zenskie, rodzinne i zawodowe. Mowigc o sposobach uprawiania teologii laikatu,
prelegent wymienit pig¢ modeli posoborowej refleksji odnosnie do laikatu, jaki-
mi sg: postuga z mandatu Akcji Katolickiej; misja laikatu w koncepcji swieckiej;
teologia przemiany $wiata — Swieccy starajg si¢ o konsekracje¢ $wiata; eklezjalna
restrukturyzacja — przechodzenie od instytucji do wspdlnoty; forma teologalna
— odkrywanie tozsamosci §wieckich przez nich samych. Omawiajgc problem
swoistej duchowosci, przytoczyt za Yves Congarem, ze nie ma wtasnej duchowo-
$ci §wieckiej, gdyz chrzescijanin $§wiecki to po prostu chrzescijanin.

Ks. dr hab. Jarostaw Poptawski, prof. KUL w referacie pt. Uwspdiczesnié
historie duchowosci postawit problem: czy da si¢ uwspotczes$nié¢ histori¢? Prele-
gent ukazatl panorame historyczng oraz literaturg tej dyscypliny teologiczne;.
Wymienit zrodha historii duchowosci, poczynajac od Pisma Swigtego, dziedzic-
twa ojcow 1 doktorow Kosciota, autobiografii, pism ascetow, traktatow, kazan,
tekstow modlitw, przemowien, poezji poprzez nauczanie Kosciota, dyrektoria
zakonne az do wiary ludzi $wieckich i budownictwa sakralnego roznych epok.
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Nastepnie podal przyktady, co jest przedmiotem historii duchowosci. Stwierdzit,
ze zakres przedmiotu teologii duchowosci, to duchowos¢ poszczegdlnych ludzi,
chrzescijanskie doswiadczenie duchowe; nastepnie duchowo$¢ Wschodu i Za-
chodu oraz ruchy dziatajace w KoSciele, instytuty istniejace w Kosciele i szkoly
duchowosci, jak rowniez tzw. poboznos¢ ludowa. Prelegent zaznaczyt, ze historia
duchowosci jako dyscyplina naukowa ma swoja metode badan. Mdowigc o jej
tendencjach, zaznaczyl, iz odpowiedZ na pytanie o to, czym ma by¢ historia
duchowosci wspotczesnie: czy rekonstrukcjg przesztosci czy usystematyzowana
formg do$wiadczenia, pozwalajacg uwzgledni¢ kontekst historyczny, ukaze kie-
runek i perspektywy rozwoju tej nauki. Wskazat na potrzeb¢ powiazania historii
duchowosci z innymi dyscyplinami naukowymi.

Jfot. A. Brzezicka Jfot. A. Brzezicka

W dyskusji podsumowujacej drugi blok obrad odniesiono si¢ do wszystkich
przedstawionych referatow. Ks. dr Waldemar Seremak zwrdcit uwagg, ze lepiej
jest patrze¢ na tozsamo$¢ i duchowos¢ laikatu przez pryzmat Magisterium Eccle-
siae, a nie do zroédlostowu. Zwrocono uwage na problem psychologizmu w kie-
rownictwie duchowym oraz na wspotczesne kierunki formacji kaptanow i ko-
nieczno$¢ osobistego kontaktu z Chrystusem. Mowiono o potrzebie formacji
emocjonalnej kandydatow do kaptanstwa oraz ich wewngtrznego utozsamienia
z Chrystusem. Podniesiono problem cywilizacyjnej dewastacji rodziny. Wskaza-
no, ze kompatybilnos¢ duchowos$ci $wieckiej i kaptanskiej jest konieczna. Wazne
jest przechodzenie od hagiografii do hagiologii, gdyz na $wigtych ksztattuje si¢
wspotczesna duchowosé, ale nalezy pamigtaé, ze nie zrozumie si¢ §wietych bez
teologii ich czasow.

Trzeciej sesji przewodniczyt ks. prof. dr hab. Romualdas Dulskis z Uniwer-
sytetu Witolda Wielkiego w Kownie (Litwa). Jako pierwszy z prelegentow
wystapit bp prof. dr hab. Andrzej Siemieniewski (PWT Wroctaw), ktéry przed-
stawit temat Teologia duchowosci wobec nowych ruchow religijnych. Zwrocit
uwagg, ze nalezy odrozni¢ nowe ruchy religijne od sekt. Odwotujac si¢ do org-
dzia Jana Pawla II adresowanego do Rady Ruchow Religijnych, stwierdzil, ze
,ruchy” te sg znakiem czasu, ktore trzeba ciggle na nowo odczytywac. Stwier-
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dzit, ze sytuacja ruchéw jest dynamiczna. Wymienit rézne ich rodzaje, w zalez-
nosci od charyzmatu i sposobu dziatania, np. mobilizacji do czynu (m. in. Akcja
Katolicka, KSM), ekumeniczne (Taize) itd. Podkreslit, ze wiele ruchow ma na
celu wytworzenie $rodowiska liturgicznego i wzrastanie chrze$cijanskie (np.
Ruch Rodzin Nazaretanskich, oaza). Zwrocit uwage na przesade w okreslaniu
,howosci” tego zjawiska w Kosciele, gdyz ma ono miejsce od poczatku istnienia
Kosciota (np. grupy ludzi $wieckich wokot zakonow). Wskazal, iz zjawisko to
jest skutkiem przyjmowanych sakramentéw: chrztu, bierzmowania, kaplanstwa
czy malzenstwa. Podkreslit jednak, ze nie zrozumie si¢ fenomenu ruchow jedynie
w aspekcie ich stosunku wobec sakramentow, lecz trzeba uwzgledni¢ kontekst
historyczny, wychodzac od Biblii. W podsumowaniu stwierdzit, ze ruchy w Ko-
Sciele zawsze istniaty, bo Koscidt ze swej natury jest ruchem, ktory rozciagajac
si¢ na catym $wiecie, przybiera posta¢ ruchow lokalnych.

fot. A. Brzezicka fot. A. Brzezicka fot. A. Brzezicka

Ks. Marek Chmielewski méwit o potrzebie metodologii w teologii duchowo-
sci. Wyjasniajac pojecie, stwierdzil, iz metodologia to nie metodyka pracy na-
ukowej, lecz nauka o sposobie uprawiania nauki. W metodzie chodzi o przekaz
jezykiem obiektywnym, nieemocjonalnym; o odwotywanie si¢ do faktow, w spo-
sob intersubiektywnie-komunikatywny tzn. zrozumialy. Prelegent uzasadnil, z cze-
go wyptywa potrzeba metodologii, wskazujac na racje dydaktyczne, praktyczne
oraz konieczno$¢ studiow nad metoda. Metodologia jako refleksja nad teologia,
jest nauka o charakterze sapiencjalnym, laczaca teori¢ i praktyke. Wskazal po-
nadto, ze oprocz przedmiotu materialnego, metodologia nauk rozrdznia przed-
miot formalny quod i1 przedmiot formalny quo. Przedmiot formalny quo jest
wspolny dla wszystkich dyscyplin teologii, natomiast to co specyfikuje teologie
duchowosci, to jest przedmiot formalny quod — wskazujacy, pod jakim katem
badany jest przedmiot, czyli osobowa relacja: Bog-cztowiek (pod katem doswiad-
czenia duchowego). Prelegent wskazat do jakich zrodet odwotuje si¢ teologia du-
chowosci. Podkreslit aspekt personalizmu w metodzie, czyli uznanie wartosci
niepowtarzalnej osoby. Wskazal na wazno$¢ opisu fenomenologicznego, ktory
weryfikuje doswiadczenie w §wietle danych Objawienia. Podsumowujac ksiadz
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profesor wskazal na znaczenie i potrzebe metodologii teologii duchowosci we
wspotczesnym $wiecie, zdominowanym przez postmodernizm, relatywizm,
horyzontalizm i apateizm.

L

o el
Jfot. A. Brzezicka

Dr hab. Stanistaw T. Zarzycki SAC (KUL, Lublin) przedstawit temat Antro-
pologia teologiczna a rozwdj duchowy. Na wstepie uzasadnil, Zze istnieje zapo-
trzebowanie na antropologi¢ duchowa we wspotczesnych czasach antropologicz-
nych herezji, takich, jak: deifikacja natury, przesuni¢cie determinacji plciowej
z natury do kultury, feminizacja m¢zczyzn, humanizacja zwierzat, animalizacja
kobiet. W pierwszej cze$ci wystgpienia podkreslit potrzebe rozrdznienia antropo-
logii w teologii w ogole oraz jej stosunek do antropologii filozoficznej. Wskazal,
ze odpowiedz na zasadnicze pytanie: kim jest czlowiek? powinna wynika¢ z Ob-
jawienia; ze szczegotowego opisu stworzenia i obejmowac trzy wymiary okresla-
jace relacje cztowieka z Bogiem: pierwotnego stanu stworzenia, stanu upadiej
natury oraz natury odnowionej. Cztowiek, jako stworzenie duchowo-cielesne,
stanowi synteze catego stworczego dziela Boga. Fakt, iz czlowiek jest korona
stworzenia, pozwala uchwyci¢ specyfike tej dyscypliny naukowej. Prelegent na-
wigzal do waznej syntezy antropologii z konstytucji Gaudium et spes, gdzie
cztowiek ukazany jest jako istota wolna, rozumna, spoteczna, zdolna do mitosci,
zmuszona do podejmowania wyboréw moralnych. Przywotat traktat o tasce, uka-
zujacy czlowieka w sytuacji nadprzyrodzonej oraz antropologi¢ teologiczng
K. Rahnera i jej $cisty zwigzek z chrystologia, ktory nie jest odejsciem od teo-
centryzmu. W drugiej czgsci wystapienia omowione zostaty niektore aspekty an-
tropologii w teologii duchowosci. Mowiac o rozwoju duchowym, wskazat na po-
trzebe integracji pomi¢dzy naturg a taska. Podkreslit potrzebg oczyszczania zycia
zmystowego wobec poznanego do$wiadczenia mitosci, ksztattujac mitos¢ jako
przejscie od erosu do agape. Zwrécit uwage, ze elementy antropologii duchowej
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odkrywane sg w do$wiadczeniu mistycznym. Zachecit do odkrywania prawdy
0 sobie i §wiecie oraz studiowania poszczegolnych mistrzow duchowosci. Na za-
konczenie wystapienia prelegent odwotal si¢ do postaci swigtych, w ktorych od-
kry¢ mozna pigkno cztowieczenstwa i ich pickna duchowego.

Referat ks. prof. dr. hab. Stanistawa Urbanskiego (UKSW Warszawa) na te-
mat: Jaka teologia mistyki?, pod nicobecnos$¢ prelegenta, odczytat ks. Waldemar
Seremak. Autor odczytu na wstepie podat ogdlne okreslenie mistyki. Stwierdzit,
ze to Duch Swiety rozwija i doprowadza zycie chrzescijanina do §wigtosci. Wy-
odrgbnit réznice w pojeciach: ,,mistyka przezyciowa” a ,teologia mistyki”. Na
pytanie, jak dojs¢ do kontemplacji?, wskazat na rol¢ kierownika duchowego oraz
znaczenie sakramentu chrztu i innych sakramentoéw. Zwrocit uwage, ze Euchary-
stia jest najglebszym zjednoczeniem chrzescijanina z Chrystusem, ktore dokonu-
je si¢ przez wiarg i w wierze. Prelegent podkreslit ponadto, ze pierwszym celem
zycia chrzescijanskiego jest mistyka jako zjednoczenie z Bogiem, za$ autentycz-
nymi kryteriami jest do§wiadczenie tajemnicy Chrystusa i Ko$ciota oraz aposto-
lat. Wskazal wigc na wymiar sakramentalny, chrystocentryczny, eklezjalny i apo-
stolski mistyki. Owocem prawdziwej mistyki powinien by¢ nowy personali-
styczny 1 Bozy porzadek na ziemi, gdzie teoria i praktyka sg ze sobg $cisle zwig-
zane.

Jfot. E. Ziemann SCJ

Na zakonczenie sympozjum, ukazujacego panorame¢ polskiej teologii ducho-
wosci i1 perspektywy jej rozwoju ustalono, iz kolejny zjazd odbedzie si¢ w tym
samym Os$rodku w dniach 24-25 VI 2011 roku.
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,MIEDZY SENSEM A BEZSENSEM LUDZKIEJ EGZYSTENCJL.
TEOLOGICZNA ODPOWIEDZ NA FUNDAMENTALNE PYTANIA
WSPOLCZESNEGO CZLOWIEKA”

Sprawozdanie z udzialu Polskiego Stowarzyszenia Teologow Duchowosci
w VIII Kongresie Teologow Polskich, Poznan 13-16 IX 2010 roku

W dniach 13-16 IX 2010 roku odbyt si¢ VIII Kongres Teologéw Polskich.
Po raz pierwszy gospodarzem Kongresu byta uczelnia panstwowa — Uniwersy-
tet Adama Mickiewicza w Poznaniu. ,,Migdzy sensem a bezsensem ludzkiej eg-
zystencji. Teologiczna odpowiedz na fundamentalne pytania wspolczesnego czto-
wieka”, to temat czterodniowe;j sesji, bogatej w modlitwe, wyktady i dyskusje.

Wspolczesny cztowiek nie zawsze jest Swiadomy tego, co najwazniejsze. Po-
szukujac szczgscia, czesto poprzez swoje dziatania oddala si¢ od Zrodla, a wige
od tego, co czlowieczenstwu nadaje prawdziwg tre$¢. Gubi si¢ i zatraca $wiado-
mos¢ bycia Dzieckiem Bozym. Podczas III pielgrzymki do Ojczyzny w 1997 ro-
ku, Jan Pawet II, przemawiajac do mtodziezy zgromadzonej przed siedziba arcy-
biskupdéw krakowskich, powiedzial m.in.: ,,Cztowiek jest mocny, mocny $wia-
domoscia celow, swiadomoscia zadan, swiadomoscia powinnosci, a takze i §wia-
domoscia tego, ze jest milowany. Dlatego zeby mogt si¢ przebi¢, musi miec
pewnosé, ze jest mitlowany. [...] ze jest Kto$, kto mituje bezwzglednie. Nigdy si¢
z mito$ci nie wycofuje”. Wiasnie tej Milosci, ktora nadaje sens zyciu cztowieka,
w znacznej czesci poswigcone byly obrady Kongresu, ktére odbywaly si¢ w no-
woczesnym kampusie na Morasku.

Przestanie Kongresu stalo si¢ wyzwaniem takze dla teologéw duchowosci.
Na przedpotudnie ostatniego, czwartego dnia kongresowego, zostaty zaplanowa-
ne spotkania sekcyjne. Wsrod 18 sekcji swoje spotkanie miato rowniez Polskie
Stowarzyszenie Teologow Duchowosci. Miato ono miejsce w jednej z nowocze-
snych sal wykladowych Wydzialu Nauk Politycznych i Dziennikarstwa UAM.
Zgromadzito ono kilkanascie osob, nie tylko cztonkow stowarzyszenia.

Spotkanie rozpoczal prezes Stowarzyszenia ks. prof. Marek Chmielewski.
W kilku zdaniach poinformowat zebranych o pracach Stowarzyszenia, a nastep-

* Mgr lic. Dorota £.AKOTA — doktorantka w Instytucie Teologii Duchowoséci KUL; katechetka.
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nie wprowadzil w temat spotkania. Odpowiadajgc na pytanie, co teologia ducho-
wosci ma do powiedzenia w sprawie sensu ludzkiej egzystencji, przypomniat
i uscislit kluczowe pojecia: ,,duchowos¢” i ,,sens”. Rozgraniczajac migdzy ducho-
woscia jako nauka (teologia duchowosci, czyli usystematyzowana wiedza) i du-
chowoscig jako doswiadczeniem duchowym (zyciem w Duchu i odpowiedzig na
inicjatywe Ducha $wigtego, a zarazem wejsciem w relacje z Bogiem) wskazat na
te druga jako szczegolnie uprawniong do dawania odpowiedzi czlowiekowi po-
szukujacemu sensu, czyli rzeczywistosci fundamentalnej, wartoSci najwyzsze;j.
Przytoczylt stowa Jana Pawta II, méwigce o tym, ze ,,cztowiek nie moze zy¢ bez
mitosci. Cztowiek pozostaje dla siebie istota niezrozumiata, jego Zycie jest po-
zbawione sensu, jesli nie objawi mu si¢ Mitos¢, jesli nie spotka sie z Mitoscig”
(RH 10). Przypomniatl zarazem, ze dla cztowieka, ostateczny sens jest w Chry-
stusie. Im bardziej zblizamy si¢ do Chrystusa, tym bardziej odnajdujemy sens
swego zycia.

Kolejnym prelegentem czwartkowego spotkania w sekcjach byt dr Cezary
Sekalski z Krakowa, ktory wyglosit odczyt nt. Duchowos¢ matzenska w swietle
opisow Ksiegi Rodzaju. Analizujac obydwa biblijne opisy stworzenia $wiata,
zwrécil uwage na to, ze Bog w trosce o czlowieka daje mu mozliwos¢ wejscia
w relacje z Sobg 1 drugim cztowiekiem. Przypomnial, ze duchowo$¢ matzenska,
jako najbardziej pierwotna relacja, to dar. Tak tez powinna by¢ odbierana i prze-
zywana. Obydwoje matzonkowie pracuja bowiem na harmoni¢ swojego zwigzku,
w ktorym odnajduja sens swego zycia. Sg sobie rowni i sg dla siebie nawzajem
darem od Boga oraz Jego wspotpracownikami.

Nastepnie prof. dr hab. Kazimierz Lubowicki OMI z Papieskiego Wydziatu
Teologicznego we Wroctawiu wygtosit wyktad pt. Szczescie matzenskie miedzy
sensem a bezsensem. Prelegent mocno podkreslil, Ze powodem wpadania czto-
wieka w bezsens jest pragnienie szczescia ponad wszystko. Jako przyktady ta-
kich dziatan podat m.in. antropologi¢ alternatywna, przestgpstwa przeciw zyciu,
takie jak: aborcja, eutanazja, zaptodnienie in vitro, antykoncepcja itp. Odwotywat
si¢ przy tym do nauczania Jana Pawla II i dokumentéw Kosciota, zwracajac
uwage na szczego6lng odpowiedzialnosc¢, jaka spoczywa na teologach za wierne
trwanie przy Chrystusie i Ewangelii oraz nieskazony jej przekaz. W tym bowiem
nalezy upatrywaé gwarancji odnalezienia prawdziwego sensu.

Po przerwie na kawe, ktora byta tez okazja do wymiany pogladow w sposob
bardziej indywidualny, wyktad pt. Wspolczesna moda na wampiryzm wygtosit dr
hab. Aleksander Posacki SJ z Wyzszej Szkoly Filozoficzno-Pedagogiczne;j ,,Igna-
tianum” w Krakowie. Prelekcja zostala wzbogacona o pokaz multimedialny,
obrazujacy wiele ofert wydawniczych dla dzieci, mtodziezy i dorostych przepet-
nionych tematyka wampiryzmu, okultyzmu i wrdzbiarstwa. Prelegent zwrocit
uwage zgromadzonych na tendencj¢ do perfidnej praktyki wprowadzania coraz
milodszych dzieci w $wiat magii. Zachgcil do poglebionej refleksji nad mozliwo-
$cig przeciwdziatania temu, gdyz niepokojacym zjawiskiem jest banalizowanie
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przez dorostych Zta i jego dziatania takze poprzez media. Jako przyktad podat
cieszacy sie popularnos$cig miesigcznik dla dzieci ,,Witch” czy seri¢ ksigzek
o Harrym Potterze. O fabule tych ostatnich kard. J. Ratzinger powiedzial, ze jest
o tyle niebezpieczna, ze zajmuje w duszy mlodego cztowieka te subtelng czese,
ktérg powinna zajg¢ wiara w Jezusa Chrystusa.

W ramach spotkania zaplanowane byly jeszcze dwa wystapienia: ks. dr hab.
Adama Rybickiego z KUL na temat Mistyka chrzescijanska jako doswiadczenie
sensu, 1 ks. prof. dr hab. Jana Machniaka z Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla
II w Krakowie, ktory zamierzal przedstawi¢ wyktad pt. Tajemnica Milosierdzia
Bozego jako odpowiedz na teologie ,, Smierci Boga” w nauczaniu Jana Pawta 11
i Benedykta XVI. Obydwaj prelegenci z przyczyn od siebie niezaleznych nie mo-
gli przyby¢. Jednakze wszystkie wystapienia zostang opublikowane w materia-
tach pokongresowych.

Wisréd uczestnikow omawianego spotkania sekcyjnego byli duchowni, osoby
konsekrowane i $wieccy réznych profesji (migdzy innymi katecheci, lekarze
i psychoterapeuci). Dato to okazje do interesujacej dyskusji na temat zapobiega-
nia rozprzestrzenianiu si¢ szkodliwych tresci wsrdd dzieci i mtodziezy. Dwaj
uczestnicy, bedacy ojcami rodzin, dzielili si¢ doswiadczeniem z wlasnego zycia.
Podkreslali wielka role wlasciwych relacji migdzy rodzicami a dzie¢mi oraz wa-
ge autorytetu, jakim powinien by¢ rodzic dla dziecka. W dyskusji zwrdcono tez
uwage na to, ze rozmowy z dzie¢mi przynosza bardzo dobre efekty i sg niezasta-
piong pomocg dla nich w odrdznianiu tego co wartosciowe, od tego co jedynie
modne. Katechetka i psychoterapeutka, prowadzaca zajecia w Swietlicy terapeu-
tycznej, dzielity si¢ swoimi spostrzezeniami na temat rodzicow. Dla wielu z nich
czesto wazniejsza sprawg jest zdobywanie umiejetnosci przez ich dzieci, stad obar-
czanie ich olbrzymig iloécig zaje¢ pozalekcyjnych, anizeli troska o rozwdj sfery
duchowej. To, oczywiscie, prowadzi do coraz wigkszego zagubienia si¢ w §wie-
cie i to coraz mlodszych dzieci. W dyskusji zwrécono uwage, ze coraz popular-
niejsze stajg si¢ letnie obozy, na ktorych wprowadza si¢ mtodocianych uczestni-
kow w $wiat jogi lub magii.

Bezposrednio po spotkaniach sekcyjnych wszyscy uczestnicy Kongresu, kto-
rych liczbg szacowano na co najmniej 200 osob, zgromadzili si¢ w Audytorium
Maximum Wydziatu Fizyki UAM, gdzie odczytano i przyjeto koncowe przesta-
nie Kongresu, a nastgpnie na zakonczenie glos zabrali: bp Andrzej F. Dziuba,
przewodniczacy Rady Naukowej Konferencji Episkopatu Polski — organizator
Kongresu, oraz abp Jozef Kowalczyk Metropolita Gnieznienski i Prymas Polski.
Ostatnim akcentem VIII Kongresu Teologdéw Polskich byto od$piewanie dzigk-
czynnego ,,Te Deum” i btogostawienstwo na dalsza prace.
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LISTA CZLONKOW ,
POLSKIEGO STOWARZYSZENIA TEOLOGOW DUCHOWOSCI

Stan na 17 XI 2010 roku

Polskie Stowarzyszenie Teologow Duchowosci aktualnie liczy 87 cztonkow,
wsrod ktorych jest 30 cztonkow zwyczajnych (Z), 42 czlonkoéw korespondentow
(K) i 15 cztonkdéw wspotpracownikdéw (W). 22 cztonkdw zwyczajnych to zatozy-
ciele Stowarzyszenia (Zat.).

Jesli chodzi o stopnie naukowe, to do Stowarzyszenia nalezy 26 profesorow
i doktoréw habilitowanych, 46 doktoréw oraz 15 magistréw z licencjatem kano-
nicznym. Pod wzgledem stanow zycia w Kosciele statystyka Stowarzyszenia
przedstawia si¢ nastgpujgco: 1 biskup i 42 prezbiterow diecezjalnych, 26 prezbi-
terow zakonnych, 4 kobiety konsekrowane, 14 oséb swieckich (7 kobiet i 7 mez-
czyzn). Wsrod prezbiterow diecezjalnych jest 15 profesorow i doktorow habili-
towanych, 20 doktorow i 8 licencjuszy, natomiast 9 profesorow i doktoréw habi-
litowanych, 14 doktoréow i 3 licencjuszy to prezbiterzy zakonni. Jesli chodzi
o $wieckich, to sg w ich gronie: 1 doktor habilitowany (kobieta), 8 doktorow
(w tym 2 kobiety) i 4 licencjuszy (w tym 3 kobiety).

nazwisko i imie stopieri zamieszkarnie; status da'ta .
naukowy uczelnia przyjecia
ABIGNENTE Lucia dr Grottaferrata (IT) K 16 VI2009
BARAN Andrzej OFMCap. dr Warszawa; UKSW K 16 VI 2009
BARTOSZEK Wojciech ks. mgr lic. Katowice W 16 VI 2009
BAK Janina s. dr Zawiercie K 16 VI2009
BERNACIAK Jerzy SCJ dr Turcianskie Teplice (SK) K 16 VI 2009
BROZIO Dariusz ks. dr Etk K 16VI2009
BRZEZICKA Anna mgr lic. Zamos¢ W 15 XII 2009

BURSKI Krzysztof dr Krakow Zat. 16 V12009
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CABALA Sylwester CSsR mgr lic. Tuchéw
CHMIELEWSKI Marek ks. dr hab. prof. KUL Lublin; KUL
DABROWSKI Jan dr Wroctaw
DULSKIS Romualdas ks. prof. dr hab. Kowno; UVM
GALAZKA Wlodzimierz ks. dr Warszawa
GLOWACKI Ireneusz ks. mgr lic. Siedlce
GOGOLA Jerzy OCD prof. dr hab. Krakéw; UPJPII
GRUCA Stanistaw SCJ mgr lic. Pliszczyn
GWIAZDA Pawet ks. dr Warszawa; UKSW
HADRYS Jacek ks. dr hab. Poznan; UAM
HRTANKOVA Valéria dr Bratystawa (SK)
JAGIELKA Jan ks. dr Piekoszow
JAMROZEK Stanistaw ks. dr Przemysl; WMSD
KAWCZYNSKI Mirostaw ks. dr Poniatowa
KICINSKI Jacek CMF dr hab. Wroctaw; PWT
KNOP Tomasz ks. dr Czestochowa
KORCZAK Grzegorz ks. dr Lodz

KOTYNSKI Marek CSsR dr Warszawa
KOWALSKA Izabela mgr lic. Lublin; KUL
KOZIOL Bogustaw TChr. dr Poznan

KROL Lech ks. dr Wioctawek; UMK
LALA Krzysztof ks. dr Katowice; WMSD
LUBOWICKI Kazimierz OMI dr hab. prof. PWT Wroctaw; PWT
L AKOTA Dorota mgr lic. Radom
MACHNIAK Jan ks. prof. dr hab. Krakow; UPJPII
MATULEWICZ Elzbieta dr hab. prof. UKSW L6dz; UKSW
MICZYNSKI Jan ks. dr Lublin; KUL
MISIUREK Jerzy ks. prof. dr hab. Lublin; KUL
MISZTAL Wojciech ks. dr hab. Krakow; UPJPII
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15 X1II 2009
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15 X1II 2009
16 VI 2009
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MUSZYNSKI Robert ks. dr Lublin K
NOWAK Antoni OFM prof. dr hab. Katowice Zat.
NOWOSADKO Maria dr Poznan; UAM K
OGOREK Pawet OCD prof. dr hab. Warszawa Zat.
OTRZASEK Agnieszka dr Lebork K
PALUCH Ryszard dr Zabrze K
PANASIUK Andrzej ks. dr Mogilno K
PARZYSZEK Czestaw SAC dr hab. prof. UKSW Warszawa; UKSW Z
PASZKOWSKA Teresa s. dr hab. prof. KUL Lublin; KUL Zat.
PIASECKI Piotr OMI dr Obra K
PIETRZYK Marcin ks. mgr lic. Lublin w
POPLAWSKI Jarostaw ks. dr hab. prof. KUL Lublin; KUL Zat.
POSACKI Aleksander SJ dr hab. Krakows; ,,Ignatianum” Z
PRASEK Mirostaw COr mgr lic. Radom w
REBETA Wojciech ks. mgr lic. Lublin w
RUSIECKI Tomasz ks. mgr lic. Kielce; WSD W
RYBICKI Adam ks. dr hab. Lublin; KUL Zal.
SARZYNSKI Jézef ks. mgr lic. Lublin w
SEREMAK Waldemar SAC dr Lublin; KUL Zat.
SEWERYN Tomasz ks. dr Krakéw K
SEKALSKI Cezary dr Krakow K
SIEMIENIEWSKI Andrzej bp  prof. dr hab. Wroctaw; PWT Zat.
SKAWRON Jerzy OCarm. dr hab. Trutowo Zat.
SKORODIUK Jézef ks. mgr lic. Siedlce W
SEOMKA Walerian ks. prof. dr hab. Lublin; KUL Zat.

SEOJKOWSKI Piotr Michat mgr lic. Warszawa W
SOBCZYK Adam MSF dr Poznan K
STEPULAK Marian ks.  dr hab. prof. KUL Lublin; KUL K
STROJECKI Piotr dr Warszawa K
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WOJCIECH MISZTAL
DUCHOWOSC CHRZESCIJANSKA
W SWIETLE LISTOW PAWEOWYCH. ZWIAZKI Z BOGIEM
Krakéw 2010, ss. 417

Niniejsza ksigzka jest pracg z zakresu teologii duchowosci, a dokladniej
duchowosci biblijnej. Problematyka ta od szeregu lat stanowi przedmiot zaintere-
sowania Autora. W swych badaniach skupia si¢ on zwtaszcza na Nowym Testa-
mencie, a tutaj przede wszystkim na pismach zwigzanych ze §w. Pawlem Aposto-
lem. Zwraca tez bardzo uwagg na trynitarny charakter duchowosci chrzescijan-
skiej, tzn. na podstawowe znaczenie, jakie dla duchowo$ci posiadaja relacje
z Ojcem, Chrystusem i Duchem Swigtym.

Tytut rozprawy sygnalizuje, iz przedmiotem dociekan bedzie whasciwe §w.
Pawlowi rozumienie, kim jest Bog, jakie sg Jego zamiary wobec ludzi. Praca
opiera si¢ zwlaszcza na skladajacych si¢ na Nowy Testament pismach znanych
jako corpus paulinum. Przestanie zawarte w tych pismach, przekazywane przez
te listy Autor stara si¢ zglebi¢ z perspektywy badawczej, ktora jest wlasciwa
dziatowi teologii duchowosci, znanemu jako duchowos$¢ biblijna. Nie mamy
wigc do czynienia z podej$ciem, ktore musiatoby by¢ typowe dla nauk biblij-
nych, chociaz Autor korzysta z ich dorobku.

Takie podjecie tematu jest bardzo potrzebne. Zarazem jednak wigze si¢ z nie-
bagatelnymi, nieuniknionymi wyzwaniami. Juz powszechnie w teologicznym
srodowisku naukowym uznaje si¢ potrzebe, nawet konieczno$¢ zajmowania si¢
duchowoscig biblijng jako dyscypling naukowa. W pewnym sensie mamy tu do
czynienia z odpowiedzig na wskazania i oczekiwania, jakie przekazuje oficjalne
nauczanie Kosciota. Z drugiej strony naukowych badan i prac z zakresu ducho-
wosci biblijnej jest wcigz zbyt mato. Nasuwa si¢ wniosek, iz jesteSmy dopiero
u poczatku drogi. Oznacza to m.in., iz wcigz mamy do czynienia z doprecyzowa-
niem, czym w swej istocie jest duchowos¢ biblijna jako dyscyplina naukowa.

Wyzwania mozna tu stresci¢ nastgpujaco. Mamy zagadnienie zakresu badan
i wlasciwej im metody. Oba posiadajg zupelie podstawowe znaczenie. Jakg me-
tode stosowa¢ do badan, do prezentacji problematyki bardzo obszernej, proble-
matyki najwyzszej wagi? Jak przedstawiajg si¢ relacje miedzy duchowoscig
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biblijng a naukami biblijnymi, takimi jak np. egzegeza biblijna, hermeneutyka
biblijna? Z jakimi punktami czy wregcz obszarami wspolnymi mamy w ich przy-
padku do czynienia, co za$ sklada si¢ na réznice miedzy nimi, na specyfike, od-
r¢bnosc¢? Autor stusznie przy tym zwraca uwage, ze cata teologia jako dyscyplina
naukowa, czyli wszystkie dyscypliny teologiczne, biora poczatek z duchowosci,
rodza si¢ ze zbawczego doswiadczenie duchowego i1 osiggajg sobie wiasciwy cel,
jesli prowadza do $wigtosci, do zbawczego do§wiadczenia duchowego. Ryzyka
poszukiwan nie wolno jednak w tym wypadku nie podejmowac.

Ksigzke otwiera Wprowadzenie. Rozdziat pierwszy pt. Duchowosé chrzesci-
janska — duchowos¢ Pawfowa, dzieli si¢ na mniejsze jednostki logiczne: ,,Du-
chowos$¢: pozytywne i zarazem rzucajace wyzwanie wielorako$é-bogactwo”,
,,Ku istocie misterium duchowosci”, ,,Serce duchowosci chrzescijanskiej w Swie-
tle listow Pawlowych: wybrane zagadnienia szczegotowe”, ,.Bog oraz Jego
stworcze 1 zbawcze dziatanie: zasadnicze tematy listow Pawiowych”, ,,Pozytyw-
na ztozono$¢, czyli bogactwo aspektow duchowosci listow Pawlowych: préby
systematyzacji”, ,,Znaczenie zmartwychwstania Chrystusa: nowe stworzenie jako
odnowienie i udzielenie petni zycia” ,, Triadoarchizm, triadocentryzm, triadofina-
lizm: podej$cie personalistyczne”

Rozdzial drugi nosi tytul: Bog Ojciec: wierny stworzyciel, wszechmoggcy
Abba. Autor wyrdznia w nim nastgpujace czesci: ,,Misterium monoteizmu i mi-
sterium trynitarne”, ,,Ojciec i Syn”, ,,Ojciec przez historycznie juz dopetnione
wydarzenie paschalno-wielkanocne nadal skutecznie dziala na rzecz potrzebuja-
cych zbawienia”, ,,OJc1ec -Abba, Syn i synowie”, ,,Ojciec i Duch”, ,,Ojciec obda-
rza zyciem w Duchu Swietym” , ,,Zjednoczenie jako dzieto Ojca w Duchu Swie-
tym”, ,,Ojciec i potrzebujacy zbawienia: Stworzyciel, Zbawiciel, Dawca zycia
w Jego pelni, czyli Ojciec od poczatku i na zawsze”, ,,Ojciec od poczatku i na
zawsze”, ,,0jciec, Syn, Duch oraz synowie i corki”.

Rozdzial trzeci pt. Chrystus: boski Syn i czltowiek, udzielajgcy petni Zycia
Pantokrator podzielono na czgsci: ,,Syn Ojca: bostwo i czlowieczenstwo Jezusa
Chrystusa”, ,,Kyrios”, ,,Przed wcieleniem: Zbawiciel, Stworzyciel”, ,,Syn: modli-
twa do Jezusa”, ,,Chrystus jako cztowiek™, ,,Syn: Jego misterium od wcielenia”,
,Pierworodny wszelkiego stworzenia, Pierworodny umartych”, ,,Ukrzyzowany,
umarl, zostal wskrzeszony i wywyzszony”, ,,Pantokrator, ktoéry wiladajac, odna-
wia zycie i udziela jego pemi”, ,,Pojednanie, zbawienie, odkupienie jako wyraz
wlasciwego Chrystusowi panowania-mitosci”, ,,Usprawiedliwienie i taska: wyraz
Chrystusowego panowania-mitosci” ,,«Nowe stworzenie», czyli odnowienie zy-
cia i udzielenie jego peli jako wyraz Chrystusowego panowania-mito$ci, ,,Chry-
stus Pan jako przyklad: nasladowanie/upodobnienie”, ,,Chrzescijanie uczestnicza
w Pawtowym udziale w krzyzu Chrystusa”, ,,Kazdy chrze$cijanin jest zaproszo-
ny-wezwany do udzialu w misterium nasladowania-podobienstwa”, ,,Naslado-
wanie, upodobnienie do Chrystusa: czy tylko, gdy chodzi o Jego cztowieczen-
stwo?”, ,,«Przez Chrystusa», «ku Niemuy», «z Nim», «w Chrystusie Panuy» oraz
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zamieszkiwanie Chrystusa w chrze$cijaninie”, ,,Zycie w Chrystusie Panu”, ,,Zy-
cie razem z Chrystusem, dzicki Niemu i jako ukierunkowane na coraz pelniejsza
z Nim komuni¢”, ,,Zamieszkiwanie Chrystusa w chrzescijaninie”.

Rozdziat czwarty: Duch Swiety: Ozywiciel potrzebujgcych zbawienia, Dawca
petni Zycia, zawiera nastgpujgce czesci: ,,Ku coraz pehlniejszemu poznaniu
Tchnienia Bozego”, ,,Ruach i pneuma”, ,,Zrodla, kontekst i rozwéj Pawlowego
$wiadectwa o Tchnieniu Bozym”, , Tozsamos¢ Swigtego Tchnienia Bozego”,
,,Duch Swiety jako osoba”, ,,Bostwo Ducha Swietego”, ,, Wspélnota Duch Swie-
tego”, ,,Poczatki zycia chrzescijanskiego”, ,,Zycie chrzescijanskie: pomoc dla
grzesznika, eliminacja grzechu”, ,,Modlitwa”, ,,Wspotdziatanie Duch — chrze-
$cijanin”, ,,Duch Swiqty 1 List do Galatow”, ,Metafora owocnosci w listach
Pawiowych”, ,,Owoc Ducha: jego wielorakie bogactwo”, ,, Tytulem podsumowa-
nia: triadoarchizm, triadocentryzm, triadofinalizm”.

Koncowa czg$¢ pracy pt. Wskazowki bibliograficzne sktada si¢ z nastepuja-
cych sekeji: ,,Zrodta”, ,Nauczanie koscielne”, , Literatura przedmiotu”, ,,Litera-
tura pomocnicza”. Na koncu jest ,,Indeks rzeczowy — wybrane tematy”.

Struktura tej obszernej pracy jest logiczna, zwarta, odpowiada podjetemu
tematowi. Wyrdznienie czterech rozdzialow, wprowadzone podtytuty, podjeta
w nich tematyka juz przy wstepnym kontakcie z tekstem sugeruja, iz Autor bar-
dzo zwraca uwage na Trojce Swicta, na jej podstawowe znaczenie dla duchowo-
$ci. Trzy rozdziaty zostaly odpowiednio poswigcone Bogu Ojcu, Chrystusowi
i Duchowi Swigtemu. Wczeéniej, tzn. w rozdziale pierwszym ks. Wojciech
Misztal stara si¢ pokazac, co stanowi istote duchowosci chrzescijanskiej. Czyni
to m.in. wprowadzajac pojecia: triadoarchizm, triadocentryzm 1 triadofinalizm,
zwracajace uwage na zwigzki z trzema Osobami Bozymi.

Autor odwotuje si¢ w swej pracy do ogromnej ilo$ci pozycji bibliograficz-
nych. Jednoznacznie informuje, co stanowi dla niego zrédia: chodzi o teksty zu-
pethie podstawowe dla duchowosci chrzescijanskiej. Tytut ,,Wskazéwki biblio-
graficzne” sugeruje, iz w bibliografii, sposrod wykorzystanych opracowan,
umieszczono jedynie pozycje uznane za wazniejsze. Autor korzysta w wielkim
zakresie z literatury polskiej i obcojezycznej. Sigga nie tylko do materiatéw dru-
kowanych, ale takze do publikacji elektronicznych zamieszczanych w Internecie,
co pozwala rozwing¢ poszukiwania. Publikacje internetowe, co warto podkresli¢,
bywaja szybciej dostgpne, niz prace tradycyjnie drukowane. Zastosowany w bi-
bliografii podzial na mniejsze jednostki logiczne jest przydatny. Z pracy wynika,
ze Autor korzysta z tekstow wzmiankowanych w bibliografii i przypisach.

Praca jest bardzo obszerna, niemniej jednak Autor wskazuje czytelnikowi, ze
celem nie jest wyczerpujace przedstawienie materiatu, co po prostu byloby nie-
mozliwe. Spis tresci i indeks tematyczny bardzo dobrze wprowadzaja w podjeta
tematyke, stad nie ma potrzeby wyszczegolnia¢ ponownie podjetych zagadnien.
Sa one wazne dla duchowosci, dla teologii duchowosci, dla rozumienia i postrze-
gania chrze$cijanstwa, dla reagowania na nie. Po czesci sg to zagadnienia kla-
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syczne, raczej dobrze znane (przynajmniej w kregach specjalistow, czy szerszego
gremium wiernych, jak np. temat nasladowania Chrystusa). Inne s3 mniej znane,
jak np. zagadnienie ,,owocu” Ducha, wspotdziatania miedzy Duchem Swietym
i chrzescijaninem. Jeszcze inne, jak watek odnowienia i udzielenia petni zycia,
nalezg do zagadnien istotnych, lecz — niestety — bardzo mato znanych.

Sposrod podjetej tematyki szczegdlnie warto zwroci¢ uwage na nastgpujace
punkty. I tak mamy temat istoty duchowosci chrze$cijanskiej, jej podstaw, relacji
miedzy zyciem duchowym a roznymi dyscyplinami teologicznymi i tym samym
miejsca oraz znaczenia teologii duchowos$ci wérdd innych dyscyplin teologicz-
nych. Autor zwraca uwage, ze ani duchowos¢, ani teologia duchowosci nie sg tu
czym$ drugorzednym. Ukazuje nowatorsko, ze dla wszystkich dyscyplin teolo-
gicznych poczatek stanowi duchowo$¢ i doswiadczenie duchowe, celem za$, za-
daniem dyscyplin teologicznych, racja ich istnienia, jest prowadzi¢ do duchowo-
$ci. Inny wazny watek to znaczenie Pisma $wigtego, a zwlaszcza tzw. listow
Pawlowych dla duchowosci, w tym ich aktualno$¢. Autor podkresla trynitarny
charakter duchowosci chrzeécijanskiej. Jak najbardziej istotnym jest zwrocenie
uwagi na miejsce §wiata stworzonego, nie tylko ludzi, ale takze innych stworzen
w planach Bozych i ich realizacji. Jest to zagadnienie wcigz zbyt mato podejmo-
wane, a mogace stanowi¢ np. wazny pomost miedzy chrzescijanstwem i ludzmi
wspotczesnymi. Na uwage zashuguje podkreslenie jednosci planéw i dzieta Bo-
zego, ukazanie ich dynamizmu i logiki jako stworzenia, odkupienia, zbawienia,
tzw. ,,nowego stworzenia”. Autor zwraca na to uwagg piszac o misterium, dziele,
dziejach stworzenia, odnowienia stworzenia, udzielenia mu peni zycia.

Interesujace 1 wazne sa okre$lenia teoarchizm, teocentryzm, teofinalizm, ktore
streszczajg rozumienie, kim jest Bog. Daje si¢ On poznaé jako trzy Osoby, tzn.
Ojciec, Syn, Duch Swiety, jako Trojca bedaca ustawicznie poczatkiem, centrum
icelem zycia, pomyslnosci swych stworzen. Okreslenia te podkreslaja jedna
z najwazniejszych mysli prowadzacych do powstania recenzowanej pracy: klu-
czowym dla oceny, przekazu, recepcji chrzescijanstwa zagadnieniem jest ducho-
wo$¢, a dokladniej duchowo$¢ rozumiana jako zwiazki z Bogiem. W konse-
kwencji podstawowym jest tez zrozumienie, kim jest Bog, w jaki sposob si¢ ob-
jawia, jakie swe cechy pozwala doswiadczy¢. Bez uwzglednienia tej bazy nie da
si¢ wlasciwie prezentowac i ocenia¢ duchowos$ci chrzescijanskiej oraz samego
chrzescijanstwa. Dotyczy to takze poszczegodlnych chrzescijan.

Od strony formalnej (jezyk, redakcja odsylaczy, opisy bibliograficzne, pre-
zentacja graficzna) praca wypada bardzo dobrze, zostata starannie przygotowana,
precyzyjnie wykorzystano literaturg przedmiotu.

Praca ks. W. Misztala jest rozprawg pionierska, nowatorska, tworczg i kry-
tyczng. Jest to pierwsze opracowanie duchowosci wedlug sw. Pawla na rynku
duchowosci, a nawet na rynku mistyki. Stanowi ona novum duchowosci i mistyki
paulinskiej na rynku Kosciota powszechnego. Swoja oryginalno$cia zasluguje na
przestudiowanie.
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ADAM JOZEF SOBCZYK MSF
COMMUNIO CARITATIS SWIETEJ RODZINY Z NAZARETU
JAKO WZOR ZYCIA DUCHOWEGO
WSPOLCZESNEJ RODZINY KATOLICKIEJ
Kazimierz Biskupi 2010, ss. 376

Autor prezentowanej ksiazki, ktorej recenzje wydawniczg napisali ks. prof. dr
hab. Jerzy Misiurek z KUL i ks. dr hab. Krzysztof Konecki prof. UMK, od chwili
uzyskania stopnia doktora teologii duchowosci w 2005 roku, poswiecit wiele
uwagi i czasu badaniu duchowosci swojego zgromadzenia Misjonarzy Swictej
Rodziny oraz duchowosci komunii. Recenzowane dziato stanowi wigc zwiencze-
nie dotychczasowych zainteresowan badawczych ks. dr. Adama J. Sobczyka.
O jej warto$ci naukowej swiadczy miedzy innymi duza ilo$¢ zgromadzonych in-
formacji, niekiedy bardzo drobiazgowych, z zakresu biblistyki, patrystyki, histo-
rii Kosciota i historii duchowosci oraz zakonnych szkot duchowosci, jak rowniez
z dogmatyki, mariologii i jozefologii, a przede wszystkim teologii duchowosci.
Caly ten bogaty material skupia si¢ wokot gldéwnego tematu, jakim jest ducho-
wos¢ $wigtorodzinna.

Jak wynika z tytulu ksigzki, przedmiotem materialnym prezentowanych
w niej kilkuletnich badan jest Swieta Rodzina ujmowana jako communio carita-
tis, natomiast przedmiotem formalnym, czyli aspektem pod katem ktérego ujmo-
wany jest przedmiot materialny, jest jej wzorczo$¢ szczeg6lnie dla wspolczesnej
rodziny katolickiej. Ten interesujacy zamyst metodologiczny ksiazki dobrze ilu-
struje graficzny schemat zamieszczony na koncu Wstepu, wedlug ktérego z du-
chowosci Swigtej Rodziny wyrasta duchowo$é $wietorodzinna oddziatujaca z ko-
lei na duchowo$¢ wspoélczesnej rodziny katolickiej.

W centrum uwagi pozostaje wiec communio caritatis — pojecie, ktore w lite-
raturze teologicznej w odniesieniu do rodziny, zwlaszcza Swietej Rodziny, do-
tychczas nie wystgpowato. Jest zatem oryginalng i odwazna propozycja ks. Ada-
ma Sobczyka. Z tej racji znaczng czg$¢ Wstepu przeznaczyt on na dokonanie nie-
zbednych wyjasnien i uzasadnien dla stosowania tego terminu w odniesieniu do
malzefistwa i rodziny. Pojgcie communio caritatis autor utworzyt w oparciu o tre-
$ci soborowej Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspolczesnym
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Gaudium et spes, a takze nauczanie Jana Pawla II, zawarte gtoéwnie w adhortacji
Familiaris consortio 1 liScie do rodzin Gratissimam sane. Obficie czerpal row-
niez z encyklik Benedykta XVI Deus caritas est i Caritas in veritate oraz adhor-
tacji apostolskiej Sacramentum caritatis. Odwolujac si¢ do czestego okreslania
rodziny jako wspdlnoty zycia i mitoSci — z tej racji nazywanej przez Vaticanum
Il communitas amoris, za$ przez Jana Pawla Il communio personarum — autor
proponuje wlasne pojecie communio caritatis. Zaznacza przy tym, ze w Swietle
encyklik Benedykta XVI to wlasnie wyrazenie petniej oddaje najgtebszg naturg
matzenstwa i1 rodziny. Caritas obejmuje bowiem nie tylko cielesno-zmystowy
i afektywny wymiar wtasciwy dla mitosci amor, lecz na pierwszym miejscu sta-
wia wymiar duchowy, tak wazny z punktu widzenia duchowosci.

Propozycja communio caritatis, jako klucza hermeneutycznego duchowosci
matzensko-rodzinnej zaréwno w odniesieniu do Swictej Rodziny, chrzescijafiskich
rodzin, jak i innych aspektow duchowosci chrzescijanskiej, jest wiec w pelni za-
sadna i godna uznania. Ona tez stanowi najwazniejszy walor merytoryczno-
poznawczy recenzowanej ksigzki.

Jednakze czytelnik moze odnie$¢ wrazenie, ze ks. Adam Sobczyk nie wyko-
rzystat okazji, aby dokona¢ poglebionej z punktu widzenia teologii duchowos$ci
analizy tej przestrzeni teologalnej, jaka jest communio caritatis. Ograniczyl si¢
raczej do opisania jej od strony biblijno-historycznej i zjawiskowej oraz funkcjo-
nalno-praktycznej, na co wskazuja poszczegodlne rozdziaty ksigzki. W pierwszym
ukazany zostal bowiem biblijny obraz Swigtej Rodziny w kontekscie historycz-
no-kulturowym, za$§ w drugim opisano duchowo$¢ $wietorodzinng w perspekty-
wie historyczno-teologicznej. Trzeci rozdziat dotyczy gtownych elementow du-
chowosci $wigtorodzinnej. Dwa kolejne zdajg si¢ stanowi¢ implikacje dotychcza-
sowego wywodu, gdyz rozdzial czwarty opisuje wspotczesng rodzing katolicka
jako communio caritatis, za$ ostatni wskazuje praktyczne sposoby realizacji
duchowosci §wietorodzinne;.

Zgodnie z metafizycznym aksjomatem agere sequitur esse, dla pelniejszego
wyrazenia i uzasadnienia przedstawionego w czwartym i pigtym rozdziale aspek-
tu agere rzeczywisto$ci okreslonej jako communio caritatis, nalezatoby wpierw
przedstawi¢ jej esse. A zatem cennym uzupelnieniem zaproponowanej przez ks.
Sobczyka wizji rodziny jako communio caritatis i opartej na niej duchowosci
chrze$cijanskiej bytaby analiza tej rzeczywisto$ci od strony metafizyczno-antro-
pologicznej, co w powigzaniu z analizg teologiczno-duchowa, zawartg w rozdzia-
le trzecim, datoby petniejszy obraz. Chodzitoby zatem o podjecie takich kwestii,
jak na przyktad: relacyjno-spoteczny charakter bytu ludzkiego, a w zwigzku z tym
bedaca u fundamentu mitosci postawa ,,posiadania siebie w dawaniu siebie” (por.
GS 24) oraz jej konotacja wolitywno-afektywna. W poglebionej analizie teolo-
gicznoduchowej rzeczywisto$ci communio caritatis nie powinno takze zabraknac
analizy szeroko rozwijanej przez Jana Pawta II relacji kobieta-mezczyzna jako
,Wwzajemna pomoc”, jak réwniez proby opisania doswiadczenia duchowego za-
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réwno w jego wymiarze wertykalno-podmiotowym, jak i horyzontalno-wspolno-
towym. Bez do$wiadczenia milosci Boga i Jego milosierdzia praktycznie nie-
mozliwe jest bowiem wejscie w tak gleboka relacje osobowa ze wspotmatzon-
kiem, dzie¢mi i innymi czlonkami rodziny, aby zasadnie okre$li¢ ja mianem
communio caritatis. Niemozliwe jest rowniez zycie duchowe bez do§wiadczenia
mitosci Boga, zwlaszcza jesli osigga ono poziom mistyczny. Jesli zatem ducho-
wos¢ §wigtorodzinna — jak stusznie postuluje autor — miataby stanowi¢ w pew-
nym sensie paradygmat duchowosci chrzescijanskiej, to tym bardziej niezbed-
nym wydaje si¢ opisanie jej najbardziej wewnetrznej struktury, jakim jest do-
$wiadczenie duchowe bycia mitowanym (przez Boga i cztowieka) i mitlowania
(Boga i cztowieka).

W zwigzku z powyzszym nasuwa si¢ pytanie o mistyczny wymiar owej
communio caritatis. Nieprzypadkowo bowiem w nurcie mistyki nadrenskiej i w
tzw. mistyce nupcjalnej szczyty zjednoczenia z Bogiem poréwnywano do zaslu-
bin, a wspotczesnie akt cielesnego zjednoczenia matzonkoéw bywa opisywany za
pomocg jezyka mistyki, czego przyktadem sg chociazby ksigzki Anselma Griina
OSB i Gerharda Riedla oraz Ksawerego Knotza OFMCap. Postawiony tu pro-
blem z pewnos$cig zastuguje na osobne opracowanie, ktore wymagac bedzie wy-
sokich kompetencji w zakresie duchowosci 1 mistyki z jednej strony, oraz antro-
pologii, psychopedagogiki i familiologii z drugiej strony.

Mimo wszystko nalezy doceni¢ naukowo-badawcza odwage ks. Sobczyka,
ktory zglasza teze, ze duchowosé wspodlczesnej katolickiej rodziny, jak rowniez
innych wspolnotowych form chrzescijanskiego zycia duchowego, trzeba oprzeé
na wzorczym paradygmacie duchowosci Swietej Rodziny. Jest to propozycja,
ktéra moze studiom nad duchowoscig katolickg nada¢ nowy impuls i dynamike.

Wypada jeszcze wspomnie¢ o pewnych sltabo$ciach recenzowanego dziela,
ktore by¢ moze wynikaja ze stosunkowo krotkiego stazu naukowego jej autora.
Dostrzezono miedzy innymi, ze we wprowadzeniu do rozdziatu czwartego (s. 205)
pojawia si¢ zapowiedz, iz ,,zagadnienie postannictwa rodziny, zgodnie z papie-
skimi wskazaniami, uj¢te bedzie w odniesieniu do Jezusa jako Kaptana, Proroka
i Krola”. Gdyby udalo si¢ przeprowadzi¢ taki wywod, z pewnoscia bylby on dru-
gim niekwestionowanym novum w teologii duchowos$ci. Tymczasem w struktu-
rze rozdziatu nie znajduje to formalnego i tresciowego odzwierciedlenia poza ha-
stowymi wzmiankami. Dyskusyjne, je$li nie nazbyt upraszczajace, jest stwier-
dzenie, ze ,,inspiracja do tworzenia formalnych struktur, ktore zrzeszaja $wiec-
kich katolikow, byta uroczysta promocja Karty Praw Rodziny Stolicy Apostol-
skiej 1 zawarte w niej wskazanie wspierania rodziny w wypetnianiu zadan okre-
slonych w nauce Kosciota” (s. 317). Trzeba zauwazy¢, ze zawsze w Kosciele
istnialy roznego rodzaju ruchy, ktore skupiaty nie tylko matzonkow, lecz osoby
réznego wieku i stanu. Teza o inspirujacym wptywie Karty Praw Rodziny w ta-
kim uogdlnieniu jest zatem mato zasadna. Autor wspomina o roli Akcji Katolic-
kiej w dziele promowania duchowos$ci $wigtorodzinnej. Jednak catkowicie pomi-
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nal jej znaczenie formacyjno-duchowe w przedwojennej Polsce, cho¢ miata ona
jednoznaczng strukture stanowa, a wigc nie bezposrednio nastawiong na rodzine.
Przy okazji omawiania r6znych ruchéw rodzinnych, zabrakto ustosunkowania si¢
do Ruchu Rodzin Nazaretanskich, ktory niezaleznie od wszelkich zastrzezen ze
strony wtadzy koscielnej, z samej juz nazwy zdaje si¢ wpisywa¢ w duchowos¢
$wigtorodzinng. Nie wspomniano réwniez o zainicjowanym w 1992 roku przez
Kazimierza Lubowickiego OMI ruchu pod nazwa Wspoélnota Rodzin Katolickich
,Umilowany Umitowana”.

Do stabszych stron ksigzki trzeba zaliczy¢ rowniez te, na ktorych znalazty sie
wnioski zamykajace kazdy rozdziat. W rzeczywistos$ci sg to bardziej streszczenia
przedtozonych juz tresci, nie za$ wienczaca je konkluzja i praktyczna implikacja.
Podobnie jest z Zakonczeniem, ktore pod wzgledem formalnym powinno by¢
korelatywne do Wstepu, a wigc jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie o teze
postawiong na poczatku, czy i w jaki sposob duchowos¢ Swictej Rodziny jest
u podstaw duchowosci $wictorodzinnej tak, aby mogta by¢ inspiracjg i archety-
pem duchowos$ci wspotczesnej rodziny katolickiej a takze innych wspolnotowych
form zycia w Kosciele.

Wskazane powyzej najwazniejsze mankamenty recenzowanej ksigzki ks.
Adama J. Sobczyka, bynajmniej nie przekreslajg jej wartosci merytorycznej,
ktora — jeszcze raz nalezy to podkreslic — polega na odwaznej i uzasadnionej
propozycji ustrukturalizowania chrze$cijanskiej duchowos$ci, zwlaszcza malzen-
sko-rodzinnej, wokot modelu Swietej Rodziny. Jest to bez watpienia oryginalny
problem badawczy, prawie nicobecny i to w nie tylko w polskiej literaturze teo-
logiczno-duchowej. Z tego wzgledu prezentowane tu dzieto ze wszech miar
zashuguje na wnikliwg lekture, tym bardziej, ze sktania do dyskusji i badan nad
nowym nurtem we wspotczesnej duchowosci.





