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Przedmowa

Jestem wdzieczny za mozliwos¢ wprowadzenia do niniejszego opraco-
wania po$wieconego duchowosci chrzescijaniskiej, autorstwa mojego
wielkiego przyjaciela Macieja. Znajac go jako studenta i doktoranta,
moge potwierdzi¢ rzetelnos¢, doktadnos¢ i naukowe podejscie jego pra-
cy. Jednocze$nie zdaje sobie sprawe, Ze nie jest fatwo w kilku stowach
opisa¢ tak rozlegla dziedzing teologii, jaka jest teologia duchowosci. Ro-
bi¢ to jednak, majac na uwadze podstawowa ide¢: koniecznos¢ zintegro-
wania doswiadczenia duchowego z teologia tajemnicy chrzescijaniskiej,
losami historii i misja duszpasterska Kosciota.

Chrzescijanstwo od samego poczatku prezentowalo sie jako prze-
sfanie pokoju (Ewangelia jako Dobra Nowina) gloszone przez bardzo
wyjatkowego Postanca (Jezusa Chrystusa). Nie mozna wigc oddzieli¢ zy-
cia od stowa, duchowosci od teologii. Jesli teologia jest wiarg, ktéra szuka
zrozumienia i glebszego pojecia prawdy o Bogu, o cztowieku i o $wiecie,
to teologia duchowosci probuje wyjasnic ,,zycie wedtug Ducha” (Rz 8, 9).

Ewangelizacja wymaga procesu wewnetrznego zrozumienia Do-
brej Nowiny, ktérg chee sie szerzy¢ po calym $wiecie. Szczegolnie w mo-
mentach kryzysu lub zmian egzystencjalnych i intelektualnych. Z tego
powodu refleksja teologiczna nad zyciem chrzescijaniskim jest obec-
na od poczatkéw chrzescijanstwa. Wida¢ to w pismach apostolskich,
zwlaszcza $w. Pawla i §w. Jana, a takze oczywiscie u Ojcéw Kosciofa.

Soboér Watykanski II réwniez zajal si¢ kryzysem, przed ktérym
staneta nasza cywilizacja, i chcial odpowiedzie¢ na zrédlo tego kryzy-

su: krytyke chrzescijanstwa przez modernizm'. W tym celu wskazuje

' Por. Marti, P, «Espiritualidad», w: Diccionario Teolégico del Concilio Vaticano II,
Pamplona: Eunsa, 2015, s. 392.



gldwne zagrozenie, jakie cigzyto nad Kosciolem: rozdziat miedzy wia-
ra a zyciem chrzescijanina® i wskazuje droge, ktéra nalezy kroczy¢:
glebsze spojrzenie na chrzescijanska egzystencje, oparte na tajemnicy
Chrystusa i milosci Boga Ojca’.

Uwazam, ze po wielu licznych prébach podejmowanych na prze-
strzeni lat teologia duchowosci powinna podazac ta droga jako ,,teolo-
gia zycia duchowego chrzeécijanina™. Zycie duchowe z punktu widze-
nia teologii byloby zyciem istniejacym w cztowieku jako owoc dziata-
nia Boga, ktory chciat przekazac je ludziom. Jest to zycie, ktdre ozywia,
»milos¢ Boza rozlana [...] w sercach naszych przez Ducha Swie;tego,
ktory zostat nam dany” (Rz 5, 5). Ten nowy i gleboki sens wyrazenia
»2ycie duchowe” odnosi si¢ do zycia, ktore rozwija si¢ w czlowieku we-
zwanym przez Boga, zamieszkatym przez Ducha Bozego.

Réwnoczesnie nalezy podkredli¢, ze zycie w komunii z Bogiem
obejmuje calos¢ ludzkiego Zycia w sposob integralny. Osoba ludzka,
stojaca przed Bogiem, posiada dusze i cialo, pociaga za soba swoja
historie i $wiat, w ktérym przebywa. Co wigcej, jesli Chrystus jest
nowym i prawdziwym Adamem, to egzystencja na sposdb chrze-
$cijanski jest petnig zycia ludzkiego. Pelnia ta ma swéj fundament
w tajemnicy Jezusa Chrystusa, poniewaz ,to dlatego wiasnie Stowo
Boga stalo sie¢ czlowiekiem i Ten, ktory jest Synem Bozym, stal sie
Synem Czlowieczym, tak aby czlowiek, Iaczac si¢ ze Stowem Boga
i przyjmujac dar usynowienia, mégt sta¢ sie Synem Boga™. Zycie du-
chowe jest zatem istnieniem w komunii z Bogiem jako dzieci Boze.
Jednak tylko faczac trzy elementy zycia duchowego, o ktorych méwi-

my (bycie w komunii z Bogiem, zycie ludzkie integralne i autentycz-

Zob. GS, n. 43.

Zob. GS, n. 22.

Por. Marti, P, Teologia Espiritual, Pamplona: Eunsa, 2021, s. 23 i nast.
Ireneusz z Lyonu, Adverus Haereses, lll, 19, 1: PG 7, 939.

a oA w N
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ne zycie), mozemy w pelni zrozumie¢, ze ,chwalg Boga jest zyjacy
czlowiek, za$ zyciem czlowieka jest ogladanie Boga™.

Pozostala nam jeszcze jedna uwaga. Jest oczywiste, ze zycie du-
chowe chrzescijanina jest zyciem z Bogiem lub zyciem teologalnym.
Ta niezwykle intymna relacja z Bogiem przemienia calg osobe chrze-
$cijanina i prowadzi ja do pelni poprzez milo$¢. Zycie chrzescijan-
skie opiera si¢ na milosci: ,Bog jest miltoscig: kto trwa w mitosci,
trwa w Bogu, a Bog trwa w nim” (1 ] 4, 16). W tym samym wersecie
»$W. Jan daje nam jakby zwiezla zasade chrzedcijanskiego zycia: «My-
$my poznali i uwierzyli mitosci, jakg Bég ma ku nam»"".

To jest centralny rdzen wiary i Zycia chrzescijanskiego: ,,kocha¢
Boga ponad wszystko i kocha¢ blizniego jak siebie samego” - jak
mowi Pismo Swiqte. »Kochaj i rob, co chcesz” — podkresla $w. Au-
gustyn. Na poczatku XXI wieku chrzescijanin musi zacza¢ na nowo
od punktu wyjscia, od prawdziwego zrédia swojej wiary. Chrze-
$cijaniskie zycie duchowe nie jest splatanym zbiorem obowigzkow,
ktére ujawniajg naszg staboéé. Zycie chrzescijaniskie nie jest zbiorem
wspolnotowych i powtarzalnych aktéw (niedziela, chrzest, slub lub
pogrzeb). Zycie chrzeécijaniskie nie jest zaprzeczeniem, oddziele-
niem, a nawet nienawiscia do tego, co inne, co nie jest chrzescijan-
skie. Zycie duchowe chrzescijanina to wiara - osobiste przekonanie
doswiadczane w roznych sytuacjach zyciowych — w milo$¢, jaka Bog
ma wzgledem nas, ktora nie tylko napeinia nadziejg nasza egzysten-
cje, ale takze sprawia, ze stajemy si¢ $wiatlem i cieptem dla innych.

Milos¢ przemienia $wiat, w ktérym zyjemy®. Powolanie chrzesci-

janskie, o ile jest otwarte na wszystko, co ludzkie i na §wiat, odpowiada

5 Ireneusz z Lyonu, Adversus Haereses, IV, 20, 7: PG 7, 1037.

7 Benedykt XVI, «<Encyklika Deus caritas est», AAS 98 (2006), s. 217-252,n. 1.

8  Por. Marti, P, «La espiritualidad cristiana en el Concilio Vaticano ll», Scripta The-
ologica 25 (2013), s. 179 i nast.
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za przemiane wszystkich rzeczy, aby doprowadzi¢ je do Boga, ponie-
waz taka jest misja Kosciota. W konsekwencji $wieto$¢ i apostolstwo,
powolanie i misja okazuja si¢ by¢ nierozlacznymi parami. Ale sg roz-
patrywane z perspektywy swieckiej codziennosci. Chrzescijanin po-
winien by¢ Chrystusem, ktory przechodzi posrdd ludzi i, z tajemnicy
Chrystusa Zmartwychwstalego i Cztowieka doskonatego, przywraca
caly porzadek wszechswiata dla chwaly Boga Ojca. Chrzescijanin nie
moze pozosta¢ w swojej wewnetrznej przestrzeni, ale jak kazdy oby-
watel musi by¢ obecny w: spoleczenstwie, kulturze, polityce, gospo-
darce itp. Jednak bez utraty swojej chrzescijanskiej tozsamosci, ale
potwierdzajac ja.

Reasumujac, te refleksje na temat milosci i Zycia duchowego sta-
raja sie pokaza¢ pigkno zycia chrzescijanskiego. Pigkno zycia chrze-
Scijanskiego w XXI wieku! Giéwnym przestaniem chrzescijanina dla
dzisiejszego $wiata jest przekazanie silnej nadziei: milo$¢ jest mozli-
wa! Milo$¢ chrzescijaniska taczy w sobie wszystko, co ludzkie w oso-
bie, jej relacje z innymi i z Bogiem. Uzdalnia serce osoby do kochania
sercem Jezusa Chrystusa, prawdziwego czlowieka i nieskonczonego
Boga. Wzorem i przyktadem tej jednosci jest doswiadczenie wielu
nasladowcow Chrystusa, a zwlaszcza $wietych.

Prof. D. Pablo Marti
Uniwersytet Nawarry, Hiszpania

Pampeluna, 19 wrze$nia 2025 r.
(ttumaczenie: ks. dr Bartosz Adamski)
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Wstep

Benedykt XVI w ksigzce Jezus z Nazaretu, opisujac modlitwe Jezusa

w Getsemani, zauwazyt:

»Nikt nie jest na tyle mocny, zeby moégt o wlasnych sitach przejs¢ droge
zbawienia do samego konca. Wszyscy zgrzeszyli, wszyscy tez potrze-
buja zmifowania Pana i mitosci Ukrzyzowanego™.

To jest zasadniczo istota zycia duchowego w chrzescijanistwie: czto-
wiek powotany do jednosci z Bogiem do$wiadcza obdarowania mi-
toscig Jezusows, ktéra uwalnia z grzechu, daje zycie Boze i wiacza
w komunie¢ z Bogiem w Tréjcy jedynym. Zrozumienie tej prawdy
i wytrwala wiernos¢ milosci Chrystusa w codziennym zyciu staje sie
droga wzrostu w $wietosci dla chrzescijan.

Owo zycie duchowe i jego dynamizm staja si¢ przedmiotem ba-
dan teologii duchowosci, ktéra cho¢ jawi si¢ jako mloda dyscyplina
akademicka, cechuje si¢ bogatg historig oraz wieloscig tematéw teo-
logicznych. Wtasnie teologii duchowosci jest poswigcona ta publika-
cja, ktéra ma stuzy¢ nie tylko zainteresowaniu i zapoznaniu czytel-
nika z fundamentami duchowosci katolickiej, ale takze zaproszeniu
go do odkrywania pigkna duchowej $ciezki podazania za Jezusem
Chrystusem.

Duchowos¢ katolicka to nie zbiér norm, zasad czy zewnetrz-
nych praktyk religijnych, ktérym cztowiek ma by¢ $lepo lub, co gor-
sza, niechetnie postuszny. Duchowos¢ katolicka to przede wszyst-

kim odkrycie Osoby Jezusa Chrystusa, ktory wyjasnia cztowiekowi

9 Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu. Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania,
Kielce: Jednos¢, 2011, s. 165.
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jego samego i prowadzi go do celu zgodnego z jego natura, a wiec
do communio z Bogiem. Katolicyzm, jak stwierdzit Henri de Lubac,
»to jest po prostu Religia. Jest on ksztaltem, ktéry ludzko$¢ winna
przybra¢, azeby nareszcie by¢ sobg™’. Takiego odkrycia potrzebuje
na nowo wspolczesny czlowiek. Dopiero odkrycie w Jezusie pelni
prawdy, wewnetrzna identyfikacja z Chrystusem, utozsamienie sie
z Nim w mocy Ducha Swietego jest w stanie uczyni¢ zycie ludzkie
praktycznie oddanym Ojcu. Takie zycie pozwala cztowiekowi od-
kry¢ prawde, a dzigki temu odkry¢ etos chrzedcijanski, a wigc styl
zycia ewangelicznego i przepelnionego mitoscia.

Mam $wiadomos¢, ze teologia duchowosci i jej historia sg tak
obszerng dziedzing, ze nie jest si¢ w stanie w jednej ksigzce zawrzec¢
wszystkich szczegétowych informacji. Mimo to, niniejsza ksigzka,
majaca charakter naukowy i skladajaca si¢ z dwoch toméw, ma za
zadanie przyblizy¢ czytelnikom wspomniane powyzej prawdy oraz
podstawowe tresci zwigzane z teologia duchowosci, kreslac ich pod-
stawowy obraz. Do tego celu wykorzystano synteze wielu publikacji
polskich i zagranicznych oraz pism $wigtych, ktoére pozwolity skon-
struowac syntetyczny, aczkolwiek catosciowy i wystarczajacy wyklad
na temat teologii duchowosci katolickiej.

Pierwszy tom zawiera czesci wstepne, poswiecone kolejno:
zwigzlej historii teologii duchowosci katolickiej, rozumieniu jej jako
dyscypliny akademickiej oraz podstawom chrzescijanskiego zycia
duchowego. Drugi tom bedzie rozwinieciem podstawowych tema-
tow i zajmie si¢ bardziej szczegétowymi kwestiami, ktore beda two-
rzy¢ nastepujace czesci: dynamizm chrzescijanskiego zycia ducho-

wego oraz zycie chrzescijanskie w kontekscie §wiata.

0 De Lubac, H., Katolicyzm. Spoteczne aspekty dogmatu, Poznani: W drodze, 2011,
s.213-214.
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Wyjasniajac krétko formalne kwestie publikacji, ktore moga by¢
pomocne w lekturze tekstu, pragne wspomnie¢, ze wszelkie skroty
bibliograficzne zostaly wyjasnione w indeksie skrétéw, a przypisy
dolne publikacji dziet zagranicznych zostaly zachowane w oryginal-
nej formie jezykowej. Dokumenty zawierajace nauczanie Kosciota,
dostepne w Acta Apostolice Sedis, zostaly zacytowane w przypisach
dolnych z podaniem autora, tytulu oraz numeru, artykulu, badz
strony, zachowujac forme cytowania odpowiednia dla dokumentow
zawartych w Acta Apostolicae Sedis. Kiedy w tekscie ksigzki spotyka
sie stwierdzenia: ,teologia duchowosci’, ,,zycie duchowe”, ,ducho-
wos¢” czy ,,duchowos¢ chrzescijanska’, ma si¢ zawsze na mysli owe

pojecia w kontekscie katolickim.

Na koniec pragne podzigkowa¢ wszystkim, ktérzy przyczynili
sie do powstania niniejszej ksigzki.
ks. dr Maciej Biedron

Tarnéw, 7 pazdziernika 2025 r.
we wspomnienie NMP Roézancowej
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katolickiej






Zanim zostang zaprezentowane tematy zwigzane z samg naturg teo-
logii duchowosci, ukazany zostanie syntetyczny zarys historii ducho-
wosci katolickiej. Jest to konieczne dla wstepnych rozwazan, poniewaz
poznanie kontekstu historycznego moze pomdc doglebniej wniknaé
w analize poszczegolnych zagadnien teologicznych, ktore ksztattowaty
sie na przestrzeni dziejéw. Co wiecej, pochylenie si¢ nad poszczegdl-
nymi etapami rozwoju duchowosci katolickiej stanowi niejako drugi
filar poznania, ktory, oprocz zagadnien teologicznych, pozwala kom-
pleksowo przyswoi¢ wiedze na temat teologii duchowosci.

Nie ma tez watpliwosci, ze histori¢ ksztaltujg ludzie, w tym
przypadku takze swieci, ktorych §wiadectwo zycia oddzialuje na na-

sze zycie. Stad, jak stwierdza Aumann:
»Historia duchowosci stuzy nie tylko poznaniu poczatkéw i rozwo-
ju duchowosci chrzesécijanskiej, ale [...] rzutuje na nasze zycie, przez
zycie i nauczanie mezczyzn i kobiet, ktorzy osiggneli wysoki stopien
$wietosci w poprzednich wiekach™'.

" Aumann, J., Zarys historii duchowosci, Kielce: Jednos$¢, 1985, s. 5.
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Rozdziat 1
Historia relacji Boga i czlowieka
w Starym Testamencie

Rozpoczynajac analize historii duchowosci, nie sposéb nie zainicjo-
wac jej od opisu duchowosci w Biblii. Dla chrzedcijanstwa zaréwno
Stary, jak i Nowy Testament s3 $wiadectwem objawienia si¢ Boga,
gdyz, jak stwierdza Sobdr Trydencki w Dekrecie o przyjeciu swigtych
ksigg i Tradycji (08.04.1546), ,,autorem obydwu jest jeden Bog 2.
Stad studium ksigg Pisma Swietego ma staé sie ,,niejako dusza $wie-
tej teologii”'*. Historie duchowosci w Pi$mie Swietym, ktdra jest za-
sadniczo historig komunii Boga z czlowiekiem, mozna opisa¢ odwo-

tujac si¢ do Starego i Nowego Testamentu.

Stary Testament

Rozpoczynajac od Starego Testamentu, mozna wyr6zni¢ pie¢ glow-
nych etapow, w ktorych ukazuje sie historia relacji Boga z czlowie-
kiem, a wiec tak naprawde istota zycia duchowego. Wyrdzni¢ mozna:
etap patriarchalny, czasy Mojzesza, czasy prorokow, przestanie dy-
daktyczne oraz etap rabiniczny.

Zanim zostang omdéwione poszczegolne etapy, nalezy zauwazy¢,
iz elementem, ktéry niejako taczy je wszystkie, jest przymierze (hebr.
berith) oraz troska o jego zachowanie. Przymierze faczylo sie z fak-
tem tego, ze Bog przemawia do cztowieka, wchodzi z nim w kontakt.
Ustanawiajac przymierze, postuguje sie zrozumialymi dla cztowieka

znakami, ktére odnosza jednak osobe do glebszej, nadprzyrodzonej

2 BF, n. 306.
¥ DV, n. 24
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rzeczywisto$ci'*. Przymierze w duchowosci Starego Testamentu bylo
wielka taska i oznaczalo podniesienie Izraela do godnosci ,,partnera
Bozego, do dziedzica dobr przyrodzonych i nadprzyrodzonych™.
Przymierza, ktére Bog zawieral w Starym Testamencie, sg osta-
tecznie zrozumiale i wypelniaja si¢ w Nowym Przymierzu, ktérego
centrum odkrywa sie w Chrystusie. Te przewijajaca sie idee przy-
mierza na wszystkich etapach dziejow Izraela, ktére byty przygoto-
waniem do Nowego Przymierza zawartego w Chrystusie, przypomi-

na Katechizm Kosciota Katolickiego:

»Dalsze przygotowanie do zgromadzenia Ludu Bozego zapoczatko-
wuje powolanie Abrahama, ktéremu Bég obiecuje, ze stanie sie oj-
cem wielkiego narodu. Przygotowanie bezposrednie nastepuje wraz
z wybraniem Izraela jako ludu Bozego. Przez wybranie Izrael ma by¢
znakiem przyszlego zjednoczenia wszystkich narodéw. Jednak juz
prorocy oskarzajg Izraela, ze zerwal przymierze i ze zachowatl sie jak
nierzadnica. Zapowiadaja oni nowe i wieczne Przymierze. «Chrystus

ustanowil to Nowe Przymierze»”'.

Etap patriarchalny

Cho¢ mozna moéwi¢, ze rozpoczyna si¢ on faktycznie od powola-
nia Abrama, to jego poczatki siggaja czasow stworzenia. Stworzenie
$wiata i czlowieka, ktore przedstawiajg pierwsze wersety Ksiegi Ro-
dzaju (por. Rdz 1-2), stajg si¢ niejako pierwszym rozdzialem wiary,
ktéra przeciwstawia si¢ religiom i wierzeniom poganskim'. Autor

natchniony, postugujac si¢ oczywiscie wspdtczesnym mu obrazem

4 Gogola, J. W., Teologia komunii z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci, Kra-
kow: Wydawnictwo Karmelitéw Bosych, 2022, s. 16.

5 Langkammer, H., Bibliine podstawy duchowosci chrzescijariskiej, Wroctaw: Wy-
dawnictwo Wroctawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, 1987, s. 19.

1 KKK, n. 762.

7" Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 10.



$wiata oraz symbolicznymi elementami znanymi w okresie pisania
tekstu, pragnie wskaza¢ w opisie stworzenia nie prawde o tym, jak
powstal $wiat, ale ze ,istnieje jeden Bog; $wiat nie jest zmaganiem
sie ciemnych mocy, lecz stworzeniem, ktore pochodzi ze Stowa™.
Oprocz podkreslenia monoteizmu w samym opisie stworze-
nia ujawnia si¢ takze prawda o tym, ze biblijny opis stworzenia nie
jest sprzeczny z naukami przyrodniczymi, a samo Pismo Swiete jest

przede wszystkim ksiega duchowa.

,»Biblia nie jest podrecznikiem nauk przyrodniczych ani nie chce nim
by¢. Jest ksiega religijng i dlatego nie mozna z niej czerpa¢ informacji
naukowych, nie mozna si¢ dowiedzie¢, jak z naukowego punktu wi-
dzenia wygladato powstanie $wiata; daje nam ona bowiem tylko wie-
dze religijna. Wszystko inne jest obrazem, sposobem na to, aby przy-
blizy¢ czlowiekowi to, co jest glebsze i istotniejsze™.

Inny jest wigc przedmiot dociekan w Biblii (stwierdza, ze Bog stwo-
rzyt $wiat i czlowieka) od przedmiotu dociekan nauk przyrodni-
czych (probuja wyjasni¢, jak Swiat i cztowiek zostali stworzeni),
cho¢ wszystkie prowadza do ostatecznego celu, ktéry odnajdujemy
w Bogu, a co w sposob teologiczny zawieramy w sformulowaniu
»umiarkowanego ewolucjonizmu”, gdyz ,uznanie bezposredniego
stworzenia dusz przez Boga nakazuje nam wiara katolicka™. Jest to
takze wazne stwierdzenie dla rozumienia duszy ludzkiej, a takze dla
samej teologii duchowosci katolickiej.

Wynikajacy juz z opisu stworzenia fakt monoteizmu zostaje

jeszcze bardziej podkreslony i wzmocniony przez fakt personali-

'8 Ratzinger, J., Na poczatku Bdg stworzyt... Cztery kazania o stworzeniu i upadku.
Konsekwencje wiary w stworzenie, Krakéw: Salwator, 2006, s. 35.

% Tamze, s. 17.

20 Pius XII, «<Encyklika Humani generis», AAS 42 (1950), s. 561-578, n. 36.
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zmu Boga. Bog stwarza bowiem czlowieka ,na swdj obraz” (Rdz
1, 27). Oznacza to, ze ,kazdy czlowiek jest kochany i chciany przez
Boga dla niego samego i dlatego jest nienaruszalny w swojej godno-
$ci”?!. To stanowi o personalistycznej godnosci kazdego czltowieka,
gdyz mifo$¢ rozumna i wolna przynalezy osobom. Jednak skoro Béog
stworzyl czlowieka na swoj obraz, a takze dla relacji z sobg, to na-
lezy stwierdzi¢, ze juz opis stworzenia wskazuje na Boga nie tylko
jako na jedynego, ale takze Boga osobowego, z ktéorym mozna wej$¢
w komunig, ktéry do niej zaprasza i pragnie relacji z czlowiekiem,
z natury bedacej dynamiczna.

Opis stworzenia czlowieka wskazuje wigc na niego jako na istote
wolng, obdarzong i stworzong dla miltosci oraz odpowiedzialng za
siebie i stworzenie. Tym, co cechowalo stworzenie, takze cztowieka,
to harmonia w relacji z Bogiem, ,,poniewaz Bog stwarza w sposéb
madry, stworzenie jest uporzadkowane™. Niestety grzech niepo-
stuszenstwa pierwszych ludzi wobec Boga spowodowal zerwanie
tej harmonii. Czlowiek zaprzeczyl faktowi bycia stworzonym, sam
chcial postawi¢ siebie w miejsce Boga, co jest najgtebsza trescig grze-
chu®. To z kolei pociagneto za sobg konsekwencje grzechu pierwo-

rodnego:

»Naduzycie autorytetu i wladzy sprowadzilo na ludzi lek przed Bo-
giem wszechmogacym. Wstyd i lek to dwa stygmaty, jakie wycisnat na

»24

ludzkiej duszy grzech pierwszej pary”*.

21 Dykasteria Nauki Wiary, «Deklaracja Dignitas infinita», AAS 116 (2024), s. 587-625,
n.11.

2 KKK, n. 299.

% Ratzinger, J., Na poczatku Bdg stworzyt... Cztery kazania o stworzeniu i upadku.
Konsekwencje wiary w stworzenie, s. 73.

2 Brzegowy, T., Piecioksiag Mojzesza. Wprowadzenie — egzegeza — teologia, Tar-
néw: Biblos, 2010, s. 254.
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Przechodzac juz do samego faktu objawienia si¢ Boga Abramowi oraz
do przymierza, ktdre z nim zawarl (por. Rdz 17), nalezy zauwazy¢,
ze Abraham jest nazywany ,,0ojcem wielu narodéw” (Rz 4, 17). Praw-
dziwym potomkiem Abrahama jest Jezus, ktory jest rownocze$nie
wigkszy od Abrahama. Owo skupienie si¢ na jednym potomku nie
jest zacie$nieniem horyzontéw do jednej osoby, ale jest warunkiem
uniwersalizmu, co wyjasnia si¢ jako prawde, ze kazdy, kto wierzy
w Jezusa, niezaleznie od pochodzenia, rasy czy statusu spolecznego
uczestniczy w blogostawienstwach danych Abrahamowi®. Opisujac
historie Abrahama mozna wskaza¢ na kilka znaczgcych punktow juz
dla duchowosci chrzescijanskiej.

Po pierwsze, Bog objawia Abramowi swoje Imie: ,Jam jest
Bog Wszechmogacy” (Rdz 17, 1). Nazwanie siebie wszechmogacym
jest wskazaniem na to, co Stary Testament akcentuje z wielkim naci-
skiem, a mianowicie, ze tylko Bdg jest $wiety i On jest zrodtem swie-
tosci, On jest calkowicie inny od cztowieka, transcendentny. Pod-
kresla to takze postawa samego Abrama, ktéremu Bog zmienit imig
na Abraham: padl on na twarz przed Panem, ktéry do niego prze-
mawial (por. Rdz 17, 3). Zwrdcenie uwagi na swietos¢ Boga odnosi
do stwierdzenia, ze w zyciu duchowym cztowiek moze podejmowac
kroki do wzrostu w $wigtosci, ale jej zrédlem i dawca jest sam Bog.

Objawienie swojej tozsamosci przez Boga Abramowi ukazuje
takze prawde o tym, ze Bég pragnie da¢ sie pozna¢ czlowiekowi. Za-
tem w wierze, a wigc ostatecznie, w relacji mitosci Boga z czlowie-

kiem, inicjatywa lezy po stronie Pana.

25 Por. Werbinski, I., Szewciw, A., <Abrahamy, w: Chmielewski, M. (red.), Leksykon
duchowosci katolickiej, Lublin-Krakéw: 2002, Wydawnictwo ,M”, s. 32.

25



»Iylko uprzednios¢ Boga czyni mozliwg nasza droge, nasze wspoldzia-
tanie, ktore zawsze pozostaje wspoldzialaniem, a nie nasza wytaczng
decyzja. Dlatego zawsze trzeba pamietad, ze pierwsze stowo, prawdzi-
wa inicjatywa, prawdziwe dziatanie pochodzi od Boga™.

Po drugie, przymierze z Abrahamem daje do zrozumienia, Ze jego
podstawg jest zaufanie Bogu. Bogu nalezato zaufa¢, wierzy¢ w Nie-
go i wierzy¢ Jemu, gdyz On jedynie jest wierny (por. Ps 105, 42;
1 Kor 10, 13). Tak zachowal si¢ Abraham, ktory uwierzyl, ze stanie
sie ojcem mndstwa narodéw i wzorem wiary dla ludzi*. O tym auto-
rytecie Abrahama przypomina §w. Pawet w Liscie do Hebrajczykéw:
»Przez wiare ten, ktérego nazwano Abrahamem, ustuchal wezwania
Bozego, by wyruszy¢ do ziemi, ktérg mial obja¢ w posiadanie. Wy-
szed! nie wiedzac, dokad idzie. Przez wiare przywedrowal do Ziemi
Obiecanej, jako ziemi obcej, pod namiotami mieszkajac z Izaakiem
i Jakubem, wspoétdziedzicami tej samej obietnicy” (Hbr 11, 8-9).

Po trzecie, przymierze z Bogiem miato przede wszystkim cha-
rakter duchowy, ale réwniez opieralo si¢ na zewnetrznych zna-
kach, takich jak obrzezanie (por. Rdz 17, 10-14). W zobowigzaniu
obrzezania wyczuwa si¢ wigc pewien aspekt prawny, ktéry ukazuje,
ze przymierze staje si¢ dla cztowieka wielkim dobrodziejstwem, ale
takze zobowigzaniem. Przymierze z Bogiem daje dobro duchowe, ale
i zobowiazuje do wiernosci, pomaga cztowiekowi wznie$¢ si¢ ducho-
wo, ale i nie przekresla tego, co materialne w relacji z Bogiem. Bog
pragnie cztowieka w jego integralnosci, z jego duchowoscia i mate-

rialnoscig, ze wszystkim, co sklada si¢ na jego istnienie. Bog zawie-

% Benedykt XVI, <Rozwazanie Ojca Swietego na rozpoczecie | Kongregacji General-
nej Xl Zwyczajnego Zgromadzenia Ogdélnego Synodu Biskupéw», OsRomPol 11
(2012), s. 22.

27 Por. Langkammer, H., Biblijne podstawy duchowosci chrzescijariskiej, s. 19.
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ra przymierze, ktore dotyka wnetrza cztowieka, jego serca, ale ma
przejawiac si¢ w wiernosci i $wiadectwie zycia. Stad juz powolanie
Abrahama daje do zrozumienia, ze duchowo$ci nie mozna oddzieli¢

od praktyki zycia, a tozsamosci powotanego - od misji.

Czasy Mojzesza

Kolejnym, waznym etapem objawienia si¢ Boga czlowiekowi jest hi-
storia Mojzesza. To jemu Bog objawit si¢ w gorejacym krzewie i na-
kazal wyprowadzenie Izraelitow z niewoli egipskiej (por. Wj 3, 1-12).
Analizujac historie Mojzesza, warto zwrdci¢ uwage na kilka cennych
elementéw dla duchowosci.

Po pierwsze, doswiadczenie obecnosci Boga w plonacym krze-
wie przez Mojzesza §wiadczy o tym, ze zycie duchowe w czlowieku
rozpoczyna sie od personalnego spotkania z Bogiem. Prawde te
wzmacnia fakt, ze Bég, podobnie jak wczes$niej Abrahamowi, obja-
wia Mojzeszowi swoje Imie: ,,Jestem, ktory jestem” (Wj 3, 14). Tym
samym Bog daje do zrozumienia, iz nie jest niedostepny, ale jest Bo-
giem osobowym i bliskim ludziom. Doswiadczenie Bozej obecnosci
oraz milosci i zaufanie Bogu jest tym, co lezy u podstaw zycia du-
chowego oraz jego dynamizmu. Zwracal na to uwage takze Bene-

dykt XVI, ktory w swojej pierwszej encyklice pisal:
»U poczatku bycia chrzescijaninem nie ma decyzji etycznej czy jakiejs

wielkiej idei, jest natomiast spotkanie z wydarzeniem, z Osoba, ktéra
nadaje zyciu nowa perspektywe™.

Co wiecej, widoczny staje sie fakt, ze w zawarciu przymierza z Moj-

zeszem inicjatywa nalezy do Boga, gdyz to On wybiera sobie Izraela,

28 Benedykt XVI, «<Encyklika Deus caritas est», n. 1.
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On daje mu swoje obietnice i On nadaje mu swoje prawa®. Znow
zauwazy¢ mozna, ze podkreslenie pierwszenstwa dziatania Boga jest
niezmiernie istotne w rozumieniu zycia duchowego.

Po drugie, historia Mojzesza i Narodu Wybranego, ktory wedrowat
czterdziesci lat przez pustynie do Ziemi Obiecanej, wskazuje na to, ze
zaréwno dla podtrzymania wiernosci Mojzesza i ludu, jak i dla prze-
bfagania Boga po dokonaniu niewiernosci przez lud potrzeba bylo mo-
dlitwy. Juz dzieje Starego Przymierza s3 wiec doskonatym przykladem
tego, ze modlitwa wyjasnia potrzebe kontaktu i dialogu z Bogiem, a sam
cztowiek otwarty jest na transcendencje. Przykladami modlitwy Mojze-
sza o wierno$¢ Panu i wytrwalo$¢ w jego powotaniu sa:

- Wj 15, 1-19 (piesn dziekczynna Mojzesza i Izraelitow),

- Wj 33, 12-23 (szczegolnie: ,,Jesli darzysz mnie zyczliwoscia,

daj mi pozna¢ Twoje zamiary, abym poznal, zes mi taskawy.
Zwaz takze, ze ten narod jest Twoim ludem”),

- Lb11,10-15 (szczegolnie: ,Nie moge juz sam diuzej udzwi-

gnac¢ troski o ten lud, juz mi nazbyt cigzy”).

Natomiast do najbardziej znanych fragmentoéw, ktdre prezentuja
modlitwe wstawienniczg nad ludem po jego niewiernosci czy grze-
chu, naleza:

- Wj 32, 11-14 (modlitwa Mojzesza po sprzeniewierzeniu si¢

Bogu przez zbudowanie zfotego cielca i oddanie mu pokionu),

- Lb 14, 13-19 (modlitwa wstawiennicza Mojzesza po zbun-

towaniu sie ludu),

- Pwt9, 18-29 (opowies¢ o modlitwie przeblagalnej Mojze-

sza po balwochwalstwie na Synaju oraz innych niewierno-

$ciach Izraelitow).

2 Por. Gogola, J. W., Teologia komunii z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci,
s. 17.
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Po trzecie, nie mozna zapomnie¢, ze osoba Mojzesza i historia
wyjécia z Egiptu sa dobra ilustracja wyjasniajaca fakt, ze Bog wyko-
rzystuje ide¢ posrednictwa, by komunikowac¢ si¢ z cztowiekiem. Moj-
zesz jawi si¢ w Starym Przymierzu jako ten, ktdry jest posrednikiem
miedzy Bogiem jedynym a Izraelitami. Szczegélnym znakiem tego
posrednictwa jest Arka Przymierza, ktora pozostawala w Namiocie
Spotkania. To w stosunku do Arki Przymierza Mojzesz uslyszal na-
stepujaca instrukcje od Boga: ,Tam bedeg sie spotykal z tobg i sponad
przeblagalni i sposréd cherubéw, ktére sa ponad Arkg Swiadectwa,
bede z tobg rozmawial o wszystkich nakazach, ktére dam za twoim
posrednictwem Izraelitom” (Wj 25, 22). Arka stala si¢ miejscem obec-
nosci Boga zywego (por. Joz 3, 10-11), a sam Mojzesz i przywodcy
wspolnoty byli wprowadzani w komuni¢ z Panem tam obecnym (por.
Wj 24, 1-2)*. Tam modlili si¢ i tam wstawiali sie za ludem.

Po czwarte, nie wolno zapomnie¢, ze dla katolickiej mysli na te-
mat zycia duchowego wiasnie wyjscie Izraelitow z niewoli egipskiej
jest jednym z kluczowych przykltadéw alegorycznej interpretacji Pi-
sma Swietego, ktdrej poczatki odnajduje sie juz u Orygenesa ( 254).
Metody interpretacji Pisma Swietego polegaja na rozumieniu i wyja-
$nianiu fragmentéw Biblii przy wykorzystaniu ich potrdjnego sensu:
literalnego, moralnego i duchowego, co odpowiada kolejno trzem ele-

mentom istniejagcym w czlowieku: cialo, dusza, duch®. Tak tez histo-

30 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 12.

31 Sicut ergo homo constare dicitur ex corpore, et anima, et spiritu; ita etiam sancta
Scriptura quae ad hominum salutem divina largitione concessa est (Orygenes,
De principiis, IV, 11: PG 11, 366); ,Jak zatem mdwimy, iz cztowiek sktada sie z ciata,
duszy i ducha, tak samo i Pismo Swiete, ktérego szczodrobliwo$¢ Boza udzielita
dla zbawienia ludzi” (tenze, «O zasadach», w: Pisma starochrzescijariskich pisarzy,
t. 23, th. Kalinowski, S., Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej, 1979, s. 301-302).
Zob. Leszczynski, R. M., «<Metoda egzegetyczna Orygenesa a szkoty katechetyczne
w Aleksandrii i Cezarei», Rocznik Teologiczny 66 (2024), s. 70-81.
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ryczne wydarzenie wyjscia Izraelitéw z niewoli egipskiej i ich wedrow-
ka przez pustyni¢ do Ziemi Obiecanej, opisane literalnie w Ksiedze
Wyijécia, moze by¢ thumaczone w znaczeniu moralnym jako wyjécie
z niewoli grzechu przez droge oczyszczenia i pokuty, ktéra symbo-
lizuje wedrowka przez pustynie. W duchowosci moze by¢ to dobry
symbol wyrazajacy etap oczyszczenia na drodze zycia duchowego.
W sensie duchowym fragment ten moze podkresla¢ takze, iz to sam
Bog wyprowadza z upadku grzechu, podobnie jak prowadzil Izraeli-
tow, a fakt przejscia przez Morze Czerwone moze by¢ interpretowany
jako zapowiedz chrztu, o czym przypomina Katechizm Kosciota Kato-
lickiego®*. To Bog, przez swoja laske, jest wiec gtéwnym autorem zycia

duchowego w cztowieku.

Etap prorocki

Motyw wyzwolenia z grzechu oraz wiernosci przymierzu podejmuja
prorocy, o ktérych styszymy w Starym Testamencie. Mozemy wyroz-
ni¢ prorokow wiekszych i mniejszych, a sam wspomniany podzial
pomaga w przyporzadkowaniu ksiag biblijnych. Prorocy wieksi lub
inaczej gltéwni to: Izajasz, Jeremiasz, Ezechiel i Daniel. Natomiast,
prorocy tacy jak: Ozeasz, Joel, Amos, Abdiasz, Jonasz, Micheasz,
Nahum, Habakuk, Sofoniasz, Aggeusz, Zachariasz i Malachiasz to
z kolei dwunastu prorokéw, nazywanych mniejszymi.

Prorocy byli wybranymi przez Boga duchowymi przewodnika-
mi, ktérzy obwieszczali Boze sprawy i je realizowali®. Zasadniczo

ich funkcja nie polegala na przepowiadaniu przysztosci, jak niekiedy

82 Przede wszystkim przejscie przez Morze Czerwone, bedace prawdziwym wy-
zwoleniem Izraela z niewoli egipskiej, zapowiada wyzwolenie, jakiego dokonuje
chrzest” (KKK, n. 1221).

3 Por. Langkammer, H., Biblijne podstawy duchowosci chrzescijariskiej, s. 19.
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rozumie sie potocznie misje¢ proroka, ale polegata na interpretowa-
niu aktualnych wydarzen w $§wietle nauki Bozej. Juz sama postawa
i zaangazowanie prorokéw wskazuja na cechy, ktére moga wnies¢
wiele tresci w rozumienie i ksztaltowanie sie duchowosci chrzesci-
janskiej. Przede wszystkim cechuje ich bezpos$rednia relacja z Bo-
giem, gdyz sami doswiadczali Bozej obecnosci w sposéb bardzo
osobisty, co widzimy zwlaszcza w opisach ich powolania (por. Iz 6;
Jr 1; Ez 1-2). Prorocy staja si¢ rowniez przykladem tego, o czym sama
teologia duchowosci katolickiej bedzie rozprawia¢. Mianowicie sg
ludZzmi, ktérzy cenig sobie asceze i samotnos¢ (por. 1 Krl 17, 1-6;
Jr 16, 1-2; Ez 4, 4-17) oraz s3 mocno zaangazowani w proces nawro-
cenia wspolnoty, gdyz wzywaja do wiernosci przymierzu, domagaja
sie sprawiedliwo$ci oraz bronig najstabszych i ubogich (anawim).

Warto wspomnie¢, ze literatura prorocka staje si¢ dobrym przy-
kfadem na wskazanie trzech waznych elementow, ktore sg ze sobg
mocno powigzane. Prorocy wskazuja bowiem, ze czlowiek potrzebu-
je Boga, by dziala¢ i rozwija¢ si¢ duchowo. Owo dzialanie cztowieka
wyznaczalo w Starym Przymierzu Prawo, cho¢ ostatecznie liczyla
sie dyspozycja serca i intencja czlowieka, ktére stanowity fundament
wypelnienia nakazéw Bozych. Wspomniana intencja to nic innego
jak wezwanie do czystej milosci, ktora jest odpowiedzig na oblubien-
czg milo$¢ samego Pana.

Opisujac poszczegélne elementy tego etapu, warto zatrzymac
sie na trzech szczegdlnie widocznych aspektach.

Po pierwsze, zauwazy¢ nalezy, ze prorocy akcentuja mocno
prawde o tym, ze czlowiek sam z siebie nie jest zdolny do przemia-
ny, nawrdcenia i zycia zgodnego z Bozymi nakazami. Nauczanie pro-
rokéw kieruje mysli ku Bogu, ktory jest zrodlem $wietosci (por. 1z
6, 3; Ha 1, 12) i staje si¢ dla czlowieka motywem i silg dzialania. Bég
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wyzwala z grzechu, daje faski potrzebne do nawrécenia, z ktoérymi
czlowiek wspdlpracuje. Pouczenia prorockie podkreslaja wigc posta-
we cztowieka, ktory powinien wspdtpracowac z Boza taska, podejmo-
wa¢ walke duchowg oraz zy¢ w postuszenstwie nakazom Pana (por.
Iz 1, 19; Jr 7, 23; Bz 36, 26-27; Am 5, 14-15).

Po drugie, podkreslenie przez prorokéw prymatu Boga, ktory
pobudza do zycia zgodnego z prawem Bozym, musi by¢ rozumiane
w wymiarze duchowym. Duch postuszenstwa i wiernosci nie jest
zwyklym moralizmem czy w gorszym przypadku obowigzkiem, ale
skierowaniem serca ku Bogu. Widoczne jest to szczegdlnie ,,u Eze-
chiela, ktorego postuga nastepuje od upadku Jerozolimy do zburze-
nia Swiatyni, sacrum jest wyraznie oddzielone od profanum, a nacisk
zostaje polozony na przestrzeganie Prawa. [...] B6g domaga si¢ po-
kuty i nawrdcenia™*. Prorok Ezechiel zapowiada przymierze oparte
na postuszenstwie Prawu, ale rowniez dyspozycji serca czlowieka,
intencji oddania si¢ Bogu: ,] dam wam serce nowe i ducha nowe-
go tchne do waszego wnetrza, odbior¢ wam serce kamienne, a dam
wam serce z ciala. Ducha mojego chce tchna¢ w was i sprawi¢, byscie
zyli wedltug mych nakazow i przestrzegali przykazan, i wedtug nich
postepowali” (Ez 36, 26-27).

Tak wiec wydarzenie wygnania Izraelitéw i nauczanie prorockie
tego czasu spowodowaly, ze sam kult i sposéb oddawania czci Bogu
przez Izraelitéw musial ewoluowaé. Oznacza to, iz zaczely sig¢ roz-
przestrzenia¢ praktyki, ktére swiadczyly o wewnetrznym poddaniu
sie Izraelitow Bogu i przymierzu z Nim, o ich tesknocie za Bogiem,
ktory jeszcze nie tak dawno byt blisko nich w $wiatyni. Takie prak-
tyki w czasie wygnania obejmowaly w szczegdlnosci post i modlitwe

w kierunku Jerozolimy, wyrazajac w ten sposdb ich orientacje na
34 Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 13.
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dom Bozy. Utrata $wiatyni spowodowala, Ze sam kult zostal pozba-
wiony materialnych $rodkéw i pomocy™®. Ratzinger ten etap proroc-
ki w dziejach Izraela konkluduje trafnym stwierdzeniem. Twierdzi
mianowicie, ze Izrael uczy si¢ przezwyci¢zania rytualnej, zastepczej
ofiary skladanej w $wiatyni i zaczyna rozumie¢, ze sam czlowiek staje
sie ofiarg duchowg dla Boga**.

Po trzecie, stwierdzenie Ratzingera, podkreslajace catkowite od-
danie si¢ Bogu na duchowa ofiare, staje si¢ doskonalym wstepem do
kolejnego elementu, ktory jest akcentowany w nauczaniu prorok6w.
Mowa o oblubienczej milosci Boga. Prorocy czesto powtarzali, ze
Bog darzy miloscig cztowieka i oczekuje odpowiedzi wiary i mitosci,
ktora jest niczym innym jak darem z siebie. Przypomina o tym takze
nauczanie Soboru Watykanskiego II w konstytucji Gaudium et spes:
»Czlowiek [...] nie moze si¢ w pelni odnalez¢ inaczej, jak tylko przez
szczery dar z siebie samego™.

Na wskazanie tej szczegolnej wigzi mitosci miedzy Bogiem a czto-
wiekiem prorocy uzywaja metafory malzenstwa. Ten srodek uzyty
przez autoréw biblijnych stuzy wigc do wyjasnienia namietnej mitoéci
miedzy Bogiem a czlowiekiem (por. Ez 16, 8; Oz 2, 22). W ich kon-
tekscie zrozumiale staja sie takze przypowiesci, ktére pokazuja Boga

poszukujacego czlowieka, czgsto zagubionego (por. Lk 15, 3-32)*.

35 Kraus, H. J., Worship in Israel. A Cultic History of the Old Testament, Oxford: Basil
Blackwell, 1966, s. 230.

% Por. Ratzinger, J., «Czy Eucharystia jest Ofiarg?», w: JROO, t. 11, s. 250.

3 GS,n. 24.

3 Por. Blanco Sarto, P, «<Amor, caridad y santidad. Una “lectura transversal” de la
enciclica Deus caritas est de Benedicto XVI», Scripta Theologica 38 (2006), s. 1051.
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Przestanie dydaktyczne

Ksiegi dydaktyczne Pisma Swietego nazywa si¢ inaczej ksiegami ma-
dro$ciowymi. Wskazuja one w sposob wyrazisty na koniecznos¢ ko-
munii z Bogiem, ktdra realizuje si¢ w zyciu i decyzjach czlowieka. Do
ksigg madrosciowych zaliczane sg nastepujace: Ksiega Hioba, Ksiega
Psalmoéw, Ksiega Przystow, Piesn nad Piesniami, Ksiega Koheleta,
Ksiega Madrosci, Madro$¢ Syracha.

Nie jest to miejsce na opisywanie kazdej z ksiag madrosciowych,
ale na szczegdlng uwage zastuguje na pewno Ksiega Hioba, ktdra uczy
przede wszystkim ufnosci Bogu, nawet w przeciwnosciach. Ksiega
Hioba wskazuje takze na to, ze trudne doswiadczenia i zfo, ktére nie-
kiedy dopuszcza Bog, moga stac si¢ oczyszczajaca droga do umocnie-
nia wiary i mito$ci w czlowieku.

Nie mozna zapomnie¢ takze o Psalmach, ktére s3 typowym przy-
kltadem poezji starotestamentalnej, wyrazajacej modlitwe ludu. Lacza
w sobie walor literacki i duchowy. Juz wéréd psalméw mozemy wyrdznic
rézne formy modlitwy, ktére byly praktykowane, a nad ktérymi obecnie
pochyla sie teologia duchowosci: prosbe, dzigkczynienie, uwielbienie
i przeblaganie. W Ksiedze Psalmow zauwazy¢ mozna swoistego rodza-
ju synteze gtéwnych tematéw obecnych w Starym Testamencie: wiara
w Opatrznos¢ (por. Ps 37, 3-4; 91; 146, 3-6), rozumienie Boga jako Paste-
rza swego ludu (por. Ps 23), wezwanie do moralnie dobrego zycia (por.
Ps 15; 41, 2; 143, 10) czy nadzieje na nadejscie Mesjasza (por. Ps 22; 72).

Etap rabiniczny

Jest to etap, w ktorym wiara zydowska formuje sie¢ i rozwija w sposéb
instytucjonalny. Powstaja synagogi, a Bog jest obecny posréd swego
ludu dzigki Arce Przymierza. Pojawiaja sie takze grupy, ktore mialy za

zadanie interpretowanie Prawa: Sanhedryn, faryzeusze i saduceusze.
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Okres ten cechuje mocny nacisk na przestrzeganie Prawa.

»ldealem okresu, w ktérym zyciem religijnym kierowali faryzeusze
(peruszim), wywodzacy sie z chassidim, byto skrupulatne przestrzega-
nie Prawa, moze nie tyle w swojej istocie, jako stowa Bozego przyno-

szacego czlowiekowi wolno$¢, ile w wypelnianiu sztywnych przepisow
>>39

nagromadzonych wokot niego
Z kolei 6w nacisk na studiowanie Pism oraz na przestrzeganie Prawa
prowadzi do podkreslenia takich elementdw, jak: stowo Boze, wspdl-
nota (np. synagoga, ktdra staje si¢ miejscem modlitwy i nauczania),
rozum (zdolny do interpretowania spraw Bozych i Pism). Wida¢
wiec, ze etap ten mocno akcentuje element instytucjonalnosci, a co
za tym idzie znaczenie wspolnoty na drodze podazania za Bogiem.
Idea wspdlnoty i instytucjonalno$ci moze sta¢ si¢ dobrym wstepem
do podkreslenia eklezjalnosci, czyli roli Kosciota, w przezywaniu

wiary juz w Nowym Przymierzu.

3% Langkammer, H., Biblijne podstawy duchowosci chrzescijariskiej, s. 21.
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Rozdziat 2
Jezus Chrystus jako fundament duchowosci
w Nowym Testamencie

Konstytucja Dei Verbum stwierdza:

»Ksiegi zaréwno Starego, jak i Nowego Testamentu $wieta Matka Ko-
$ciot na podstawie wiary apostolskiej uznaje w calosci, ze wszystkimi
ich czesciami, za $wiete i kanoniczne, dlatego ze spisane pod natchnie-
niem Ducha Swietego [...], Boga maja za autora i jako takie zostaly
Koéciotowi przekazane™.

Dlatego chrzescijanie doceniaja wyjatkowa wage Starego Testamentu,
a jednoczes$nie uwypuklaja nowos¢ jego interpretacji chrystologicznej,
wierzac, ze Nowy Testament jest ukryty w Starym, a Stary objawia swa
pelnie w Nowym*!. Nie sposob nie odwota¢ si¢ wiec do tresci Nowe-
go Testamentu, ktéry odnosi do Jezusa Chrystusa, fundamentu i pet-
ni Objawienia, takze co do rozumienia zycia duchowego. Aby ukaza¢
przestanie Nowego Testamentu na temat zycia duchowego w chrzesci-
janstwie przeanalizowane zostang nauczanie Ewangelii oraz refleksje

zawarte w pismach apostolskich sw. Pawla i §w. Jana.

4 DV, n. 11. Zob. Kongregacja Nauki Wiary, «Deklaracja Dominus lesus», AAS 92
(2000), s. 742-765, n. 8.

4 Por. Augustyn, Quaestiones in Heptateuchum, 2, 73: PL, 34-623; Benedykt XVI,
«Adhortacja apostolska Verbum Domini», AAS 102 (2010), s. 681-787, n. 40-41.

37



Ewangelia i wydarzenie Jezusa Chrystusa

Tres$¢ Ewangelii nazywana jest takze Dobra Nowing (gr. euangelion). Jest
to przestanie przyniesione przez Jezusa Chrystusa, ,,ktory stal si¢ czlo-
wiekiem, jest jedynym, doskonalym i ostatecznym Stowem Ojca™.

Juz w tym stwierdzeniu odnajdujemy pierwsza, istotng prawde:
Syn Bozy stal sie czlowiekiem, a wiec przyjal ludzka nature. Jest
to prawda, ktéra stanowi jedno z centralnych przestan chrzescijan-
stwa, a mianowicie, ze Bog nie jest tylko Bogiem transcendentnym,
a przez to calkowicie innym i niedostepnym czlowiekowi, ale jest
Bogiem bliskim ludziom, jest Bogiem ,dla nas’, jest prawdziwym
Bogiem i prawdziwym czlowiekiem, ktéry doswiadczyt wszystkiego,
co ludzkie, z wyjatkiem grzechu (por. Flp 2, 7).

Bog jednoczy sie z naszym czlowieczenstwem i uswieca to, co
ludzkie, i to, z czym czlowiek spotyka sie w $wiecie. Unika si¢ tu
oczywiscie mysli panteistycznej, ktora glosi, ze Bog i $wiat sg jednym.
Wrecz przeciwnie, podkresla sie réznice natury Boskiej i ludzkiej,
doceniajac jednak to, co materialne i dostepne cztowiekowi w swie-
cie. Wskazuje to, iz zycie duchowe nie dokonuje si¢ w abstrakcji lub
jest jaka$ niewyrazng rzeczywistoscig. Jest ono po prostu nieustan-
nym trwaniem w jednosci i przyjazni z Bogiem, ktéra rozgrywa sie
nie gdzie indziej, jak w sercu czlowieka zyjacego posrdd swiata.

Weielenie Syna Bozego staje si¢ rowniez faktem, ktdry moze po-
stuzy¢ za doskonale wyjasnienie pierwszenstwa dzialania taski w czto-
wieku, ktéry rozwija w sobie zycie duchowe. Wcielenie bylo bowiem
dzialaniem Boga, ktory za posrednictwem czlowieka wszed! jeszcze

glebiej w zycie ludzi. Laska buduje wigc na naturze i na niej wzrasta.

42 KKK, n. 65.
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»Obdarowanie czlowieka laska przez Boga w niczym nie kaleczy natury
czlowieka. [...] Laska wspolgra z naturg. Bég obdarowujac swoja mito-
$cia, dziata wewnatrz naturalnych ludzkich wtadz, wydobywajac z nich
ich naturalne pigkno. Czlowiek u$wiecony przez Boga, odpowiadajacy
w pelni na wewnetrzne poruszenia faski, staje si¢ coraz bardziej natural-
ny, ludzki, coraz bardziej porywajacy w swej osobowosci™.

Weielenie, a wiec prawda o tym, ze Bog staje si¢ cztowiekiem, jest
tak waznym i rozstrzygajacym faktem, ktéry przemawia za tym,
ze wszelkie inne wydarzenia, ktére po nim nastepuja, moga by¢
uwazane za drugorzedne i wyjasniajace sie w $wietle rzeczywistosci
Wcielenia. Co wiecej, owo wydarzenie wskazuje, ze byt Chrystu-
sa jest actualitas, a wiec przewyzszeniem siebie, wyj$ciem z siebie,
exodusem. Innymi stowy, Syn Bozy ktéry przyjmuje nature ludzka
i staje sie cztowiekiem, nie spoczywa sam w sobie, ale zostat posta-
ny, wychodzi do innych, by objawi¢ im milo$¢ Ojca i wezwaé do
jednosci z Nim*.

Stwierdzenie tych prawd prowadzi do zauwazenia, ze Jezus
Chrystus w swoim nauczaniu i dziatalnosci wzywa do wiary w Syna
Czlowieczego (Posrednika miedzy Bogiem a ludzmi) oraz do
identyfikowania si¢ z Nim. Wystarczy wspomnie¢ stynne wezwania
Jezusa, w ktorych zaprasza do identyfikowania sie z Nim lub wia-
ry w Niego: ,Niech si¢ nie trwozy serce wasze. Wierzycie w Boga?
I we Mnie wierzcie!” (] 14, 1), ,W owym dniu poznacie, Ze Ja jestem
w Ojcu moim, a wy we Mnie i Ja w was” (J 14, 20) czy ,Ja jestem
krzewem winnym, wy - latoroslami. Kto trwa we Mnie, a Ja w nim,

ten przynosi owoc obfity, poniewaz beze Mnie nic nie mozecie uczy-

4 Giertych, W,, Jak zy¢ faska. Plodnos¢ Boza w czynach ludzkich, Pelplin: Bernardinum,
2014,s.41.
4 Ratzinger, J., Wprowadzenie w chrzescijaristwo, Krakéw: Znak, 2012, s. 238.
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ni¢” (J 15, 5). Warto wspomnie¢ takze przyklad wiary Maryi (por.
Lk 1, 38) oraz uczniéw, ktérzy po cudzie w Kanie Galilejskiej uwie-
rzyli w Niego (por. ] 2, 11).

Wiasnie idea komunii z Jezusem i identyfikacja z Chrystusem
sg tu kluczowe i konieczne do rozumienia zycia duchowego. Identy-
fikacja (fac. identificatio) to inaczej utozsamienie si¢ z Chrystusem,
a polega na stopniowym wzroscie ochrzczonego - poprzez taske
i wlasciwg jej odpowiedz — w nadprzyrodzonym procesie upodab-
niania si¢ do Syna Bozego, zapoczatkowanym na chrzcie $wigtym®.
Chodzi wiec najpierw o wewnetrzng, intymng wi¢z oraz jednos¢
z Chrystusem. Esse cum Christo oznacza wigc nie tylko zwigzek ze-
wnetrzny, ale wewnetrzny. Jezus objawia sie jako Syn Bozy i czyni
ochrzczonych uczestnikami tego synostwa, abySmy mogli nazy-
wac sie dzie¢mi Bozymi. Czlowiek staje si¢ wigec dzieckiem Boga
in Christo. Dopiero ta wewnetrzna wiez prowadzi do nasladowania
Jezusa w Jego czynach i nadaje im wilasciwe znaczenie, ktore prze-
kracza zwykly moralizm. Wida¢ wigc, ze identyfikacja z Chrystu-
sem ma przede wszystkim wymiar duchowy i ontologiczny, ktérego
konsekwencja jest rowniez wymiar moralny lub inaczej praktyczny,
realizowany w zyciu. Innymi stowy, identyfikacja z Chrystusem od-
bywa si¢ nie tylko ontologicznie, ale réwniez w wymiarze opera-
tywnym i praktycznym®*.

Powyzsza analiza poswiecona Wcieleniu i wyptywajacemu z nie-
go wezwaniu do utozsamienia si¢ z Chrystusem i wiary w Niego,
majacej swe praktyczne konsekwencje w postawie moralnej, prowa-

dza do kolejnych elementéw duchowosci chrzescijanskiej, na ktore

4 Por. Aranda, A., «ldentificacién con Cristo», w: lllanes, J. L. (red.), Diccionario
de San Josemaria Escriva de Balaguer, Burgos: Monte Carmelo, 2013, s. 609.
4 Por. tamze, s. 610.
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wskazuje Jezus w Ewangelii. S3 nim milo$¢ blizniego oraz wezwanie
do pokuty i nawrdcenia.

»My milujemy [Boga], poniewaz B6ég sam pierwszy nas umifo-
wal. [...] Jesliby kto§ mowil: «Miluje Boga», a brata swego nienawi-
dzil, jest ktamcg” (1] 4, 19). Jezus wprowadza cztowieka w synowska
milos¢ wzgledem Ojca, cho¢ Jego synostwo jest szczegdlne, co wida¢
zwlaszcza w modlitwie Ojcze nasz, w ktérej modlimy sie do Ojca
uzywajac liczby mnogiej, a nie jak Jezus liczby pojedynczej. Napo-
mnienie z Pierwszego Listu §w. Jana Apostola staje sie takze okazja
do przypomnienia, ze milo$¢ ucznia Chrystusa do Boga nie zamyka
sie jedynie w wymiarze wertykalnym (czlowiek-Bog), ale rozszerza
sie na wymiar horyzontalny (cztowiek-blizni). Milos¢ drugiego czto-
wieka przeradza si¢ tu w jeden z fundamentéw zycia duchowego,
poniewaz wyplywa ona z miltosci pochodzacej od Boga i z nig jest

nierozerwalnie powigzana.

»laka milo§¢ moze by¢ urzeczywistniona jedynie wtedy, kiedy jej

punktem wyjscia jest intymne spotkanie z Bogiem, spotkanie, ktére
47

stalo si¢ zjednoczeniem woli, a ktore pobudza takze uczucia
Mitos¢ blizniego, takze nieprzyjacidl, staje si¢ wiec istotnym elemen-
tem duchowos$ci chrzescijanskiej. Pojecie blizniego, dzigki przestaniu
Chrystusa, prezentuje si¢ jako nieograniczone i nie jest okreslone
uprzednio, wiec zaklada, ze kazdy i w kazdej sytuacji moze sie¢ nim
sta¢®®. Ukazuje to szczegolnie przypowie$¢ o dobrym Samarytaninie
(por. Lk 10, 30-37). Jezus sam daje nam przyktad milosci, zwlaszcza

chorych, dzieci, grzesznikdw i najbardziej potrzebujacych.

47 Benedykt XVI, <Encyklika Deus caritas est», n. 18.
4 Por. Grossouw, W. K., Spirituality of the New Testament, St. Louis: B. Herder, 1964,
s. 55.
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Powigzanie milosci blizniego z ideg utozsamienia si¢ z Jezusem
Chrystusem pozwala doglebniej zrozumie¢, ze nie pojmuje si¢ jej
jedynie jako normy porzadkujacej zycie spoleczne, ale wrecz jako
duchowy akt kultu wobec Boga®. Ze zjednoczenia z Logosem wcie-
lonym, ktorego istotg jest mitos¢, wyplywa dla ucznia Chrystusa we-
zwanie do etosu milosci, a wiec stylu zycia kierowanego przez mi-
tos¢, ktory z kolei tworzy communio miedzy ludzmi. Transitus cari-
tatis, a wiec przekaz mitosci, jawi si¢ jako mozliwy dzigki nadprzyro-
dzonej relacji z Bogiem i upodabnia czlowieka do Pana, pozwala mu
sie z Nim identyfikowa¢. Chrzescijanstwo, ktérego fundamentem
jest Jezus Chrystus, oznacza nows, przemieniong forme egzystencji,
polegajaca na wejsciu w zycie samego Boga, co w praktyce oznacza
porzucenie egoizmu i stuzbe wszystkim, zycie dla wszystkich bez
wyjatku (por. Mt 5, 43-44; 22, 37-39; Lk 6, 27-28; ] 13, 34-35).

Kolejnym elementem, na ktéry zwraca uwage Jezus, a kto-
ry ma ogromny wplyw na praktyke zycia ludzkiego, jest wezwanie
do pokuty i nawrdcenia. Mozna powiedzie¢, ze prezentuje si¢ ono
jako dziedzictwo czaséw prorockich, kiedy to prorocy nawolywali
do zwrdcenia si¢ ku Bogu. Chrystus réwniez wzywa do nawrdécenia,
napominajac: ,Czas si¢ wypelnit i bliskie jest Krolestwo Boze. Na-
wracajcie sie i wierzcie w Ewangelie!” (Mk 1, 15).

Jak wida¢, samo wezwanie do nawrdcenia jest $cisle zwigzane
z przyjsciem Krolestwa Bozego, ktére nie przychodzi w sposdb do-
strzegalny, ale jest juz obecne posréd ludzi (por. Lk 17, 20-21), bo
dotyczy krélowania Chrystusa. W Ewangelii Jezus czgsto utozsamia

49 Owo rozumienie mitosci blizniego w sensie kultycznym i ofiarniczym w stosunku
do Boga potwierdzone zostaje przez nauczanie papieskie: ,\W kulcie chrzescijan-
skim dwie rzeczy stajg sie jednym — napetnienie taskg przez Pana w akcie kultu
oraz kult mitosci blizniego” (Benedykt XVI, «Homilia Mszy Wieczerzy Panskiej»,
OsRomPol 6 [2009], s. 22).

42



Kroélestwo Boze z Nim samym, a potwierdza jego przyjscie znakami
uzdrowien i wypedzaniem ztych duchéw (por. Mt 12, 28; £k 11, 20;
J 18, 36-37). Przypomina to, ze w kontekscie zycia duchowego Kro-
lestwo Boze ma charakter wewnetrzny, immanentny, a wiec jest
zyciem w Chrystusie, ktéry wprowadza w komunie takze z Ojcem
i Duchem Swietym (por. J 14, 23)®. W przestaniu Ewangelii wlasnie
Kroélestwo Boze staje si¢ rzeczywisto$cig centralng i porzadkujaca
rzeczywisto§¢. Wymaga catkowitego oddania si¢ Bogu, szczerosci
intencji i dazenia do $wigtosci, a wiec wejscia w nowe zycie, ktore
nie oznacza stagnacji, lecz zycie dzieci Bozych, oparte na rozwoju
w milo$ci i wspolpracy z faska. Dzigki temu czlowiek spelnia wezwa-
nie Chrystusa: ,,Badzcie wiec wy doskonali, jak doskonaly jest Ojciec
wasz niebieski” (Mt 5, 48).

Nauczanie pism apostolskich o Zyciu duchowym

Duchowo$¢ wylaniajacy sie z Nowego Testamentu opisuja nie tylko
Ewangelie, ale takze pisma apostolskie. Na szczegélng uwage zastu-
guja dwaj autorzy: $w. Jan i §w. Pawel.

Listy $w. Pawla wyraznie cechuje bogata chrystologia, co jest
kluczowym elementem dla duchowosci katolickiej. Wida¢ to juz
w uzywanej przez niego formule doksologii trynitarnej, w ktorej
podkresla relacje trzech Oséb Bozych (por. 2 Kor 13, 13). Sw. Pawel
uswiadamia takze czytelnikowi, ze w zyciu duchowym wazne jest
osobiste spotkanie z Chrystusem. Moze dlatego podkresla tak moc-
no Ow chrystocentryczny wymiar wiary, poniewaz sam do$wiadczyt
osobistego spotkania ze Zmartwychwstalym i procesu nawrdcenia
(por. Dz 9, 1-19). Dlatego tak dobitnie przypomina o znaczeniu sy-

nostwa Bozego w Chrystusie (por. Rz 8, 15) czy zjednoczenia we-

50 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 21-23.
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wnetrznego z Jezusem, ktore taczy¢ mozna z pojeciem utozsamienia
sie z Nim. Teze t¢ moga potwierdzi¢ najbardziej znane cytaty z jego
listow: ,,A wlasnie za wszystkich umart po to, aby ci, co zyja, juz nie
zyli dla siebie, lecz dla Tego, ktéry za nich umart i zmartwychwstal”
(2 Kor 5, 15), ,,Teraz za$ juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus”
(Ga 2, 20), ,,] owszem, nawet wszystko uznaje za strate ze wzgledu
na najwyzszg warto$¢ poznania Chrystusa Jezusa, Pana mojego. Dla
Niego wyzulem si¢ ze wszystkiego i uznaje¢ to za $mieci, bylebym po-
zyskal Chrystusa i znalazl si¢ w Nim” (Flp 3, 8-9).

Zjednoczenie z Jezusem oznacza dla $w. Pawla udzial w $mierci
i zmartwychwstaniu Jezusa, a zatem obumarcie dla grzechu i nowe Zycie
wlasce (gr. charis). Ow fundament taski widoczny jest w jego pismach.
Sam naucza, ze ,taska bowiem jestescie zbawieni przez wiare. A to po-
chodzi nie od was, lecz jest darem Boga” (Ef 2, 8). Dar faski, bez ktorej
nie mogloby zaistnie¢ w petni Zycie duchowe w czlowieku, taczy z fak-
tem chrztu $wietego, ktory staje si¢ dla niego wspomnianym zanurze-
niem w $mierci Chrystusa, aby wkroczy¢ w nowe zycie (por. Rz 6, 3-4).
W 1 Kor 15, 22 zestawia Chrystusa z Adamem, wskazujac ze prawdzi-
we zycie przynosi Chrystus, gdyz tylko w Nim i przez stopniowe upo-
dabnianie sie do Niego cztowiek zyje w pelni: ,,I jak w Adamie wszyscy
umierajy, tak tez w Chrystusie wszyscy beda ozywieni”. Wida¢ tu jedna
z kluczowych prawd dla duchowosci katolickiej, a mianowicie, iz zycie
w Chrystusie uzyskalismy dzieki darowi Bozej mitosci, urzeczywistnio-
nym w $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa. Boza mito$¢ jest z kolei
dana cztowiekowi za po$rednictwem Ducha Swietego. Stad wniosek, ze
zycie w Chrystusie jest takze zyciem w otwarto$ci na Ducha Swietego,
a zatem egzystencja, w ktorej podkresla sie wymiar pneumonologicz-

ny*". Jest zyciem wedlug Ducha (por. Rz 8, 1-12).
51 Por. Langkammer, H., Biblijne podstawy duchowosci chrzescijariskiej, s. 41.
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Co wigcej, przestanie §w. Pawla mozna nazwac jako nacechowa-
ne gleboka doktryna sakramentalna. Jest to wazne dla rozumienia
duchowosci katolickiej, gdyz to wlasnie dzigki sakramentom, ktdre
$w. Pawet opisuje, ochrzczony moze rozwija¢ w sobie zycie Boze. Do-
skonatym tekstem, ktéry dokonuje syntezy nauczania Apostota Naro-
dow w tym wzgledzie, jest fragment Konstytucji dogmatycznej o Ko-

$ciele Lumen gentium, wskazuje on na zwigzek chrztu i Eucharystii:

»Zycie Chrystusowe rozlewa si¢ w tym ciele [Kosciota] na wierzacych,
ktorzy przez sakramenty jednocza sie w sposob tajemniczy i rzeczywi-
sty z umeczonym i uwielbionym Chrystusem. Przez chrzest bowiem
upodobniamy si¢ do Chrystusa: «Wszyscy bowiem w jednym Duchu
zostaliémy ochrzczeni, aby stanowi¢ jedno Cialo» (1 Kor 12, 13). W tym
$wietym obrzedzie przedstawiane jest i dokonuje sie nasze zespolenie
ze $miercig i zmartwychwstaniem Chrystusa: «Zatem przez chrzest za-
nurzajacy nas w $émier¢ zostaliémy razem z Nim pogrzebani», jesli zas
«przez $mieré, podobna do Jego $mierci, zostalismy z Nim zfgczeni
w jedno, to tak samo bedziemy z Nim zlgczeni w jedno przez podobne
zmartwychwstanie» (Rz 6, 4n). Przy tamaniu chleba eucharystycznego,
uczestniczac w sposob rzeczywisty w Ciele Panskim, wznosimy si¢ do
komunii z Nim i nawzajem ze sobg. «Poniewaz jeden jest chleb, prze-
to my, liczni, tworzymy jedno cialo. Wszyscy bowiem bierzemy z tego
samego chleba» (1 Kor 10, 17). Tak wszyscy stajemy sie czlonkami Jego
Ciata (por. 1 Kor 12, 27), «a kazdy z osobna jestesmy nawzajem dla siebie
cztonkami» (Rz 12, 5)”%%

Wspomniany wczeéniej dar chrztu $wigtego i innych sakramentéw
staje si¢ dla $w. Pawla okazjg do podkreslenia eklezjalnosci. Chrzest
wlacza w Chrystusa, ale takze tworzy jednos¢ miedzy wierzacymi
i wiacza w Cialo Chrystusa, ktérym jest wspoélnota Kosciola. ,Wszy-

scy$my bowiem w jednym Duchu zostali ochrzczeni, [aby stanowi¢]

2 LG,n. 7.
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jedno Cialo: czy to Zydzi, czy Grecy, czy to niewolnicy, czy wolni.
Wszyscy$my tez zostali napojeni jednym Duchem” (1 Kor 12, 13).
Zycie w Chrystusie oznacza wiec nierozerwalnie wlaczenie w Jego
Mistyczne Cialo, a wigc w Kosciot. Bycie w Chrystusie i bycie w Ko-
Sciele staje si¢ nierozdzielne.

Przechodzac do tekstow $w. Jana zauwaza sig, ze centralnym ich
tematem jest milo$¢. Ona stanowi takze podstawe zycia duchowego.

Za Aumannem mozna stwierdzié, ze:

»Sw. Jan, teolog mitoéci méwi wyraznie, ze milo$¢ nie jest uczuciem, ktére
si¢ nabywa i doskonali przy pomocy wysitkéw jedynie ludzkich, ale jest
darem, ktéry Bog wlewa w nas. Ona jednoczy nas z Bogiem i winna by¢
ofiarowana wszystkim, ktérych Bég kocha, wszystkim ludziom™>.

Zadne inne teksty biblijne, tylko pisma $w. Jana, nie ukazujg tak wy-
raznie i z tak wielkg czgstotliwoscia, ze Bog jest mitoscia (por. 1] 3, 1;
4, 8; 4, 16). To wlasnie od Niego czlowiek ma czerpa¢ owa milos¢, aby
samemu stac sie jej zrodtem®. Dzieki takiemu mysleniu dochodzi sie
do wniosku, ze dla $w. Jana centrum wiary i Zycia duchowego staje si¢
Chrystus. To wiasnie $w. Jan nazywa Chrystusa swiattoscig $wiata (por.
J 8, 12), droga, prawda i zyciem (por. J 14, 6), chlebem zycia (J 6, 35).
Opisujac duchowos¢ chrzescijanska, ktéra prezentuja pisma
$w. Jana, nalezy podkre§li¢, iz cechuje ja bogata symbolika i zesta-
wienia, ktérych uzywa dla podkreslenia podstawowych elementéw

zycia duchowego: chleb-Eucharystia, §lepota-swiatlo, smier¢-zycie.

% Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 25-26.

% Czlowiek nie moze zy¢ wytgcznie w mitosci oblatywnej, zstepujacej. Nie moze za-
wsze tylko dawaé, musi takze otrzymywac. Kto chce ofiarowac mito$¢, sam musi jg
otrzymac¢ w darze. Oczywiscie, cztowiek moze — jak méwi nam Chrystus — stac sie
Zrédtem, z ktdrego wyptywaja rzeki zywej wody (por. J 7, 37-38). Lecz aby sta¢ sie
takim zrédtem, sam musi pi¢ wcigz na nowo z tego pierwszego, oryginalnego zrédta,
ktorym jest Jezus Chrystus” (Benedykt XVI, <Encyklika Deus caritas est», n. 7).
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Rozdziat 3
Duchowos¢ pierwszych chrzescijan
i mysl Ojcow Kosciota

Pierwsze wieki chrzescijanstwa to obraz zycia pierwszych czlonkow
Kosciota, ktorych cechowala wiara w Jezusa, a réwnoczesnie umie-
jetnos¢ przezywania tej wiary w swiecie. Pierwsi wyznawcy Chry-
stusa brali udzial w normalnym zyciu publicznym i spolecznym,
przestrzegajac doktryny i nauczania Jezusa Chrystusa oraz biorac
za przyktad Apostolow. Uczestniczyli w aktywno$ciach spotecznych
w tak samo zwyczajny sposob jak reszta obywateli. Tym samym spel-
nialo si¢ ewangeliczne stwierdzenie Jezusa: ,,Oddajcie wiec Cezarowi
to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” (Mt 22, 21).

Normalne zZycie pierwszych chrzescijan widoczne bylo nawet
w tym, ze uczestniczyli réwniez w popularnych spotkaniach na tak
zwanych forach czy termach, cho¢ prébowali tam unika¢ pewnych
niebezpieczenstw natury moralnej, z ktdrymi mogli si¢ tam zetkng¢™.
Jak stwierdza S. Witek o czasach starozytnych, ,,z czasem uwaga wier-
nych koncentrowata si¢ bardziej na konkretnym zyciu w $wiecie, gdzie
trzeba bylo stawi¢ opdr tendencjom poganskiej rozwigztosci i oportu-
nizmu wobec przesladowan™.

Szczegolne znaczenie pierwsi chrzescijanie nadawali waloro-
wi pracy, co potwierdza juz wczesna literatura chrzescijanska. Nie

znajduje sie w niej tekstow negujacych wartos¢ pracy. Wrecz prze-

% Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, wyd. 2, Pamplona: Eunsa, 2008, s. 30.
Zob. Hamman, A. G., Zycie codzienne pierwszych chrzescijan (95-197), Warszawa:
Instytut Wydawniczy Pax, 1990.

% Por. Witek, S., Teologia Zycia duchowego, Lublin: Wydawnictwo Towarzystwa Na-
ukowego Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, 1986, s. 23.
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ciwnie, spotyka si¢ tam duzo sformutowan potwierdzajacych donio-
sto$¢ przezywania pracy dla zycia duchowego i spolecznego”. Wida¢
to juz w najstarszych pismach chrzescijaniskich. Sw. Pawel poucza
o obowigzku pracy, ktérej sam dawal przyktad (por. 1 Tes 2, 9). Na-
pomina, iz chrzescijanin, utrudzony praca rak wtasnych (por. 1 Kor
4, 12), ,niech pracuje uczciwie wlasnymi rekami, by miat z czego
udziela¢ potrzebujacemu” (Ef 4, 28). Nie sposob nie odnies¢ sie do

dzieta Didache, ktdére przypomina:

»Baczcie, by chrzescijanin nie zyl wéréd was, nic nie robigc. Jezeli zas

nie chce tak czyni¢, jest ciagnacym korzys¢ z Chrystusa; miejcie si¢ na

bacznosci przed takim i ludzmi™®.

Chrzescijanie pierwszych wiekdw nie robig takze réznicy miedzy
praca wolnych i niewolnikéw, gdyz maja swiadomos¢, ze praca jest
wspoldzialaniem z Bogiem, zwlaszcza w dziele stworzenia, oraz

mozliwoscig pogtebienia Zycia duchowego poprzez laczenie pracy

z modlitwa*.

Meczeristwo jako droga do swigtosci

Tym, co nakresla duchowos¢ pierwszych chrzescijan, jest takze goto-
wos¢ na meczenstwo. Mozna powiedzied, ze tozsamo$¢ chrzescijan-
ska zostala w tamtych wiekach niejako przetestowana przez meczen-
stwo i od najwczesniejszych wiekow chrzescijanstwa byta rozumiana

jako jedna z gtéwnych drég do $wigtosci.

5 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 30-31. Zob. Mira Iborra, M., «Influjo del
cristianismo en el concepto antiguo de trabajo», Franciscanum 66 (2024), s. 1-48.

8 Nauka Dwunastu Apostotéw (Didache), t. Kania, W., XII, 4-5.

% Por. Majka, J., Rozwazania o etyce pracy, Wroctaw: TUM, 1997, s. 13-14.
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To rozumienie meczenstwa jako radykalnej drogi do $wieto$ci
i pelni zycia chrzescijanskiego widoczne jest w katechezach chrzciel-
nych z pierwszych wieko6w®. Generalnie zauwaza sie, ze przesladowa-
nia chrzescijan rozpoczely sie za cesarza Nerona (54-68), a zakonczyly
edyktem mediolaniskim wydanym w 313 roku przez cesarza Konstan-
tyna Wielkiego (306-337). Sesé wspomina, ze w rzeczywistosci okresy
prawdziwych przesladowan byty stosunkowo kroétkie i mialy charakter
ograniczony geograficznie, z wyjatkiem przesladowan za czaséw De-
cjusza (249-251) i Dioklecjana (284-305) oraz wczesniejszych przesla-
dowan za czaséw Septymiusza Sewera (193-211). Stanowily one jed-
nak bodziec do osiagnigcia §wigtosci i cho¢ chrzescijanie byli narazeni
na niebezpieczenstwo przesladowan, nigdy nie chcieli straci¢ udzialu
w normalnym zyciu rodzinnym, spotecznym czy zawodowym®'.

Samo stowo ,,meczennik” (martyr) pochodzi od martyrion i ozna-
cza ,$wiadectwo’, ,wyznanie”. Zatem stowo martyr wskazuje na wy-
znawce, ucznia Chrystusa, ktory dal swiadectwo wierze w Chrystusa
az po oddanie swojego zycia. Swoistego rodzaju definicje meczenstwa
i wspomnienie jego aktualnosci odnajduje si¢ w przemoéwieniu Bene-
dykta XVTI z okazji sesji plenarnej Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych:

»Meczennicy oddaja zycie (effusio sanguinis) w sposdb wolny i $wia-
domy, w najwyzszym akcie milosci, by da¢ $wiadectwo swojej wier-
nos$ci Chrystusowi, Ewangelii i Kosciotowi. O ile motyw sklaniajacy
do meczenstwa nie ulega zmianie, bo ma zrédlo i wzér w Chrystusie,
o tyle zmienit si¢ kontekst kulturowy meczenstwa oraz strategie ex
parte persecutoris”®,

% Por. De laHoz, J. M., «La identidad de los primeros cristianos», Revista Fe y Liber-
tad 5(2022), s. 120.

81 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 29.

%2 Benedykt XVI, «Badania kanoniczne przed beatyfikacjg i kanonizacja. Przestanie
z okazji sesji plenarnej Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych», AAS 98 (2006),
s. 399-400.
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Sama wigc istota meczenstwa zawiera dwa elementy: poniesienie
$mierci (nierzadko w sposdb brutalny) oraz motyw $mierci, ktérym
jest wiara w Jezusa Chrystusa, a ktdrej sprzeciwiaja sie przesladowcy
(odium fidei)®.

Meczenstwo bylto juz od najwczesniejszych wiekéw Kosciota
rozpatrywane w kategoriach doskonalosci Zycia cnotami i przy-
kazaniami, co z kolei prowadzilo do stwierdzenia, Ze meczennicy
cieszg si¢ Swietoscig. Mozna powiedzie¢ nawet, iz pojecia ,,meczen-
stwo” i ,,$wieto$¢” byly synonimami. Co wigcej, meczenstwo bylo
najwyzszym i radyklanym przejawem upodobnienia si¢ do Chry-
stusa oraz nasladowania Go, co jest fundamentem dla zycia ducho-
wego i moralnego wierzacych. ,,Nikt nie ma wigkszej mitosci od tej,
gdy ktos zycie swoje oddaje za przyjaciol swoich” (J 15, 13). W czasie
krwawych przesladowan meczennicy dawali wiec odwazne §wiadec-
two tej lacznosci w sposob publiczny, nie wylaczajac trybunaléw. Za-
wsze jednak duchowos¢ krzyza przepelniona byla duchem milosci
Chrystusa, a co za tym idzie, duchem zwycigstwa i chwaty®.

Klasycznym przyktadem ukazujacym rozumienie meczenstwa
w kontekscie nasladowania Jezusa Chrystusa sg Listy $w. Ignacego
z Antiochii, ktory opisywal swoja podréz do Rzymu i zakonczyt ja,
jak sam to stwierdzi, jako ,,pszenica, ktéra zostanie starta z¢bami dzi-
kich zwierzat”. Podobnie rzecz ma si¢ z opisem meczenskiej $mierci
$w. Polikarpa, gdzie wida¢ paralelizm miedzy opisem $mierci Jezusa

i $w. Polikarpa ze Smyrny.

% Wiecej na ten temat zob.: Spinsanti, S., «<Martir», w: De Flores, S., Goffi, T. (red.),
Nuevo Diccionario de espiritualidad, Madrid: Ediciones Paulinas, 1983, s. 870-871.
Wiecej na temat istoty meczeristwa mozna odnalez¢ w: Tatar, M., «<Meczeristwo
wpisane w misyjna nature Kosciota», Lumen Gentium. Zeszyty misjologiczne 35
(2015), s. 22-26.

84 Por. Witek, S., Teologia Zycia duchowego, s. 24.
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Nic wiec dziwnego, ze meczennicy od pierwszych wiekéw
uznawani byli za cieszacych sie chwala swietych i za tych, ktérym
zaczeto oddawac czes¢. Na takie przekonanie wskazujg pierwsi pi-
sarze chrzescijanscy, ktorzy w swoich tekstach podkreslaja, Ze me-
czenstwo jest najwyzszym przejawem milosci Chrystusa. Wystar-
czy wspomnie¢ $w. Piotra Chryzologa (t 450), ktory przypomina
w jednym ze swoich kazan, iz ofiara meczennikéw jest ofiarg zywa,
poniewaz wyplywa z zyciodajnej ofiary Chrystusa i powoduje, ze
meczennicy Zyja na wieki®. Podkreslaja to takze stowa nauczania
biblijnego: ,,Zdalo si¢ oczom glupich, ze pomarli [meczennicy], zej-
$cie ich poczytano za nieszczescie i odejécie od nas za unicestwienie,
a oni trwaja w pokoju” (Mdr 3, 2-3). Dlatego $w. Grzegorz z Nazjan-
zu (1 390) zacheca pierwszych chrzescijan, by na wzér meczennikow,
ktdrzy oczyscili si¢ przez krew i obrone prawdy w Chrystusie, takze

stali sie duchowg ofiarg dla Pana®.

% Fratres, hoc sacrificium Christi descendit ex forma, qui corpus suum pro vita sae-
culi vitaliter immolavit. [...] Hinc martyres morte nascuntur, fine inchoant, occisione
vivunt, et in coelis lucent, qui in terris putabantur exstincti (Piotr Chryzolog, Sermo
108: PL 52, 500); ,Bracia, ta ofiara Chrystusa pochodzi od tej, w ktorej ztozyt On
swoje ciato w zywej ofierze za zycie $wiata. [..] Stad i dla meczennikéw $mieré
jest narodzeniem, koniec poczatkiem, a zagtadzenie zyciem, i ci jasniejg w nie-
bie, ktérych na ziemi uwazano za umartych” (tenze, «Kazanie 108», w: Liturgia
Godzin, t. 2, s. 607).

% Purificemus nosmetipsos martyribus, fratres, vel ei potius, cui ipsi quoque cruoris
ac veritatis confessione purificati et expiati sunt (Grzegorz z Nazjanzu, Ora-
tio 11, 4: PG 35, 835). Warto wskaza¢, ze w tym okresie powstato wiele pism
Ojcéw Kosciota, ktére do dzis stanowig podstawe dla nauczania Kosciota.
W kontekscie meczenstwa i obrony wiary chrzescijanskiej warto wspomnieé
pisma Ojcéw apologetéw, a wiec tych, ktérzy w swoich tekstach bronili czysto-
$ci doktryny wiary chrzescijanskiej. Do najwazniejszych przyktadéw mozemy
zaliczy¢ List do Diogneta z Il wieku czy Dialog z Zydem Tryfonem $w. Justyna
(t 165). To drugie dzieto jest najstarszg apologig i sktada sie ze 142 rozdziatdw,
w ktoérych autor opisuje zapewne fikcyjng rozmowe z rabinem. Przede wszyst-
kim daje do zrozumienia, ze Prawo Mojzeszowe byto przejSciowym prawem
i jako takie byto konieczne, ale wypetnito sie w Chrystusie. Dzietem wartym
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Meczennikom oddawano wiec cze$¢, ale takze starano sie ich
nasladowa¢ w doskonalosci chrzescijanskiej i wiernosci. Ciata me-
czennikéw pierwszych wiekéw byly obdarzane szacunkiem i uwa-
zane za relikwie. Slynny historyk hiszpanski Vicente Carcel Orti,
odwolujac si¢ do ogdlnego pojecia meczenstwa w chrzescijanstwie,

opisuje te cze$¢ oddawang $§wietym meczennikom nastepujaco:

»Kiedy Ko$ciél przyznaje swoim meczennikom zaszczyt wyniesienia
na oltarze, nie przeprowadza procesu nad ich mordercami ani nie
potepia ich, ale wydaje osad o heroicznych cnotach meczennika, ktd-
ry umarl przebaczajac, tak jak Chrystus na krzyzu, i tak, jak zawsze
czynit Koscidt wobec swoich oprawcdw, poniewaz glosi prawo mito-
$ci i przebaczenia, a nie nienawisci i zemsty [th. wi.]”®".

To wlasnie z tej czci i szacunku dla ofiary meczennikow, w ktérej
najpelniej zjednoczyli si¢ z ofiarg Chrystusa, zrodzita si¢ praktyka
umieszczania relikwii meczennikéw pod oltarzami. Zostala ona
ugruntowana juz w starozytnosci®®. Wynikalo to z przekonania,
ze ich ofiara nie jest daremna, ale cenna w oczach Bozych i para-
doksalnie przyczynia si¢ do rozwoju chrzescijanstwa. Przypominat

o tym Tertulian (t 240) w swoim stynnym stwierdzeniu: ,,Im cze-

zauwazenia jest takze Adversus haereses $w. Ireneusza z Lyonu ( 202), w kt6-
rym autor przeciwstawia sie problemowi gnostycyzmu. Ow poglad gtosit, ze
zbawienie jest dostepne jedynie wybranym przez posiadanie tajemnej wiedzy
(gnosis). Poglad ten wprowadzat takze dualizm, wskazujac, ze $wiat duchowy
jest uwazany za dobry, a Swiat materialny za zly.

57 Por. Cércel Orti, V., La persecucidn religiosa en Espafia durante la Segunda Republi-
ca, 1931-1939, Madrid: Rialp, 1990, s. 36.

% Obecnie zaleca sig, aby pod ottarzem umiesci¢ — z zachowaniem odpowiednich
norm - relikwie $wietych: ,Nalezy zachowa¢ zwyczaj sktadania pod ottarzem po-
Swieconym relikwii $wigtych, chociazby nie byli meczennikami. Nalezy sie jednak
zatroszczy¢ o stwierdzenie autentycznosci tych relikwii” (Ogdlne wprowadzenie
do Mszatu Rzymskiego, Poznan: Pallottinum, 2006, n. 302).
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$ciej jesteSmy przez was $cinani, tym liczniejsi si¢ stajemy: krew
chrzescijan jest nasieniem nowych wierzacych” (Plures efficimur
quotiens metimur a vobis: semen est sanguis Christianorum)® .

Meczennicy sg pierwszymi $wietymi, ktérych ofiare nazywa
si¢ teleiosis (doskonaltosc¢), aby wskazac ich spelnienie w mitosci.
Dlatego tez chrzescijanom, ktorzy nie ponosza $mierci meczen-
skiej w fizyczny sposéb, uswiadamia sie, Ze moga by¢ autorami
meczenstwa duchowego. Polega ono na ofiarowaniu swego zycia,
cierpien, trudéw codziennosci Bogu w duchowej ofierze, sktada-
jac ja sita mitosci, a wiec silg przemieniajacg codziennos¢ w du-
chowy i mity dar dla Pana. W$réd autoréw, ktoérzy wzywali do
meczenstwa duchowego sag wspomniany $w. Polikarp czy $w. Kle-
mens Aleksandryjski.

W tym miejscu warto przypomniec¢ o problemie tak zwanych
lapsi, a wigc chrzescijan, ,,ktorzy w rézny sposdb, mniej lub bardziej
dobrowolnie, zaparli si¢ Chrystusa i wiary””°. Pierwsze wspdlnoty
chrzescijan uznawaly, Ze nie byli oni godni daru meczenstwa’. Dla

nich organizuje si¢ przepisy dotyczace pokuty”.

% Tertulian, Apologeticus 50: PL 1, 535.

70 Wysocki, M., «<Przebaczenie w pismach $w. Cypriana», Verbum Vitae 18 (2010),
s. 190.

7' Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 27.

72 Proces przebaczenia opisuje M. Wysocki, prezentujac tres¢ pism $w. Cypria-
na, ktéry w znaczacym stopniu rozwingt doktryne na ten temat. Zwraca si¢
w nim uwage, ze przebaczenie dokonuje sie we wspoélnocie Kosciota, a rozpo-
czyna sie w sercu grzesznika, ktéry uznajgc swéj grzech, moze dopiero wsta-
pi¢ na droge nawrécenia, wyrazanego takze zewnetrznie przez odpowiedni
stréj, modlitwy, post i jatmuzny. Przebaczenie nie dokonywato sie wiec me-
chanicznie, ale po odpowiednim okresie pokuty, czynionej w Kosciele i z woli
wtadzy koscielnej (zob. Wysocki, M., «<Przebaczenie w pismach $w. Cypriana»,
s. 202-205.
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Stan dziewictwa jako droga doskonalosci

Forma doskonalenia si¢ w mitosci Bozej, obok meczenstwa, stat sie
takze stan dziewictwa. Pojawil si¢ on zwlaszcza wtedy, gdy juz nie
byto krwawych przesladowan. Stan ten polega na oddaniu si¢ Chry-
stusowi w calkowitym bezzenstwie lub wdowienstwie. Dziewice
i wdowy cechowaly sie: gorliwo$cig w modlitwie, czystoscig postepo-
wania oraz realizacjg dziet milosierdzia”™. Oczywiscie, termin ,,dzie-
wictwo” jest przypisywany bardziej kobietom, lecz nalezy stwierdzic,
iz w tym stanie zyly tak kobiety, jak i mezczyzni, ktérzy poswiecali
sie dla dobra i rozwoju krdlestwa Bozego. Do jednych z najbardziej
znanych chrzescijan Zyjacych w stanie dziewictwa w pierwszych
wiekach mozna zaliczy¢: sw. Cecylie (1 230), $w. Agnieszke (T 304),
$w. Lucje (1 304), $w. Pawla Apostota (1 67), $w. Jana (+ 100), $w. An-
toniego Wielkiego (1 356) czy $w. Hieronima (1 419).

Pozostajacy w stanie dziewictwa i prowadzacy Zycie ascetyczne,
zyli pos$réd swych rodzin i w swoim $rodowisku spolecznym oraz za-
wodowym, tak jak pozostali chrzescijanie i mieszkancy. W najstar-
szych $wiadectwach, sprzed poczatkéw monastycyzmu, nie wykryto
wzmianki o zadnym rodzaju odseparowania ich od $wiata, ani ode-
rwania fizycznego od rzeczywistosci doczesnej i wlasciwego im $ro-
dowiska. Dopiero po6zniej, pod wptywem samego zycia monastycz-
nego, zaczeto przenosi¢ w przeszios¢ cechy, ktore nie byly wlasciwe
dla pierwszych chrzescijan zyjacych w dziewictwie.

Na przyklad Enzo Bianchi wspomina, ze w Kosciele syryjskim
okolo III wieku wielu zylo w celibacie w rodzinie, a ojciec byt uwa-
zany za straznika tego stanu swoich dzieci. Efrem Syryjczyk (f 373)
zareagowal na taka praktyke, podkreslajac, ze celibat jest rowniez po-

rzuceniem rodzicéw, zgodnie z pouczeniem zawartym w Lk 18, 28-30.

73 Por. Witek, S., Teologia Zycia duchowego, s. 24.
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Uzywa on wyrazenia ,ten, ktory jest sam’, aby okresli¢ celibatariusza,
co jest waznym wyrazeniem zaczerpnigtym takze od $w. Hilarego
z Poitiers (+ 367)". Dlatego niektore historyczne badania prébuja
wykazac, ze pierwsi chrzescijanie Zyjacy w stanie dziewictwa sg pre-

kursorami p6zniejszego zycia monastycznego”.

Eucharystia jako centrum zycia duchowego

Opisujac elementy ksztaltujace duchowos¢ pierwszych chrzescijan,
nie sposob nie wspomnie¢ o Eucharystii, ktéra byla centralnym
punktem ich duchowosci. Pierwsi chrzescijanie wierzyli, ze gro-
madzac si¢ na wspolnej Eucharystii, przede wszystkim celebruja
pamiatke $mierci i zmartwychwstania Chrystusa, ale takze tworza
jedno Cialo, ktérym jest Kosciét. O tym przypomina juz apostolskie
pouczenie $w. Pawla: ,Kielich blogostawienstwa, ktéry blogostawi-
my, czy nie jest udzialem we Krwi Chrystusa? Chleb, ktory famiemy,
czyz nie jest udzialem w Ciele Chrystusa? Poniewaz jeden jest chleb,
przeto my, liczni, tworzymy jedno Cialo. Wszyscy bowiem bierzemy
z tego samego chleba” (1 Kor 10, 16-17).

Eucharystia stawala si¢ dla nich juz nie tylko pokarmem pod-
trzymujacym zycie doczesne i naturalne, ale przede wszystkim zy-
cie wieczne’. Jedne z najwcze$niejszych pouczen dotyczacych cele-
browania i rozumienia Eucharystii odnajdujemy w Didache, a wigc

w Nauce Dwunastu Apostotow””.

74 Por. Bianchi, E., «Celibato y virginidad», w: De Flores, S., Goffi, T. (red.), Nuevo
Diccionario de espiritualidad, s. 192.

75 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 36.

76 Bouyer, L., Wprowadzenie do zycia duchowego. Zarys teologii ascetycznej i mi-
stycznej, Warszawa: Instytut Wydawniczy Pax, 1982, s. 81.

77 Szczegbtowe wskazania mozna odnalezé w rozdziatach IX i X. Didache wskazuje
przede wszystkim na: dziekczynny i eklezjalny wymiar Mszy $wietej (,Jak ten
tamany chleb byt rozsiany po gérach, a zebrany stat sie czyms jednym, tak niech
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Mysl Ojcéw Kosciota

Przy omawianiu duchowosci meczenstwa zostalo juz nieco wspo-
mniane o pismach pierwszych Ojcow Kosciola. Warto jednak za-
znaczy¢, ze na temacie apologii czy definiowania meczenstwa wktad
Ojcow sie nie konczy.

Wiek IV mozna nazwaé zlotym wiekem patrystyki, poniewaz
wida¢ w nim plodnos¢ literatury religijnej z silnym akcentem dog-
matycznym. Ow silny akcent dogmatyczny dziet Ojcédw tego okre-
su jest konsekwencjg rdznych kontrowersji teologicznych, na ktdre
odpowiadaly 6wczesne sobory. Pierwszym z nich byl Sobér w Nicei
(325), ktory potepil arianizm, a wigc poglad gloszacy jakoby Jezus
byt stworzony przez Ojca. Z kolei Sobér w Konstantynopolu (381)
okredlil, ze Duch Swiety pochodzi od Ojca i od Syna i z natury jest
Bogiem. W tym czasie widoczne jest takze spotkanie religii chrzesci-
janskiej i filozofii. Religia zaczyna postugiwac si¢ stowami zaczerp-
nietymi ze $rodowiska filozoficznego. Wystarczy wspomnie¢ takie
okreslenia, jak: ,istota’, ,,cnota” czy ,natura’. Najwazniejsi autorzy
tego okresu, ktérzy wniesli wklad w rozumienie duchowosci chrze-
$cijanskiej, to:

- Sw. Atanazy (t 373). W swoich pismach dokonuje apolo-
gii wiary przed herezjami, np. arianizmem. Jest tez apolo-
geta czlowieczenstwa i Bosko$ci Chrystusa, przedstawiajac
Symbol Quicumque, opisujacy relacje miedzy trzema Oso-

bami Bozymi i broniacy Boskosci kazdej z nich. W jego

sie zbierze Twdj Kosciot z krancdw ziemi do Twego Krolestwa” [Nauka Dwuna-
stu Apostotéw (Didache), tt. Kania, W., n. 9]) oraz na znaczenie Eucharystii w pro-
wadzeniu zycia godnego nieba (,Pomnij, Panie, na Kosciot Swéj i wybaw go od
wszelkiego zta, doprowadz go do doskonatosci w mitos$ci ku Tobie i zbierz go
uswiecony od czterech wiatréw do Krélestwa Swego, ktére§ mu zgotowat”
[tamze, n. 10]).
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pismach odnajduje si¢ zagadnienia soteriologiczne. Autor
przypomina w szczegolnosci, iz Jezus to Stowo Boga, ktore
przyjeto ludzkie cialo, i dlatego mozliwa jest odnowa rela-
cji cztowieka z Bogiem. Jezus tgczy w sobie bowiem to, co
ludzkie, z tym, co Boskie.
Sw. Bazyli (f 379). Byt bratem $w. Grzegorza z Nyssy. Wraz
z nim bronil prawdy o wspolistotnosci trzech Oséb Bozych.
Najstynniejszym jego dzietem jest Traktat o Duchu Swigtym.
Opracowal takze tak zwane zasady moralne, ktore stwierdza-
ja, ze kazdy cztowiek ma w sobie sity duchowe i moc Ducha
Swietego, pozwalajace na dazenie do doskonatosci.
Sw. Grzegorz z Nazjanzu (1 390). Swoja chrystologie opie-
ral przede wszystkim na fakcie wcielenia Stowa Bozego.
Podkreslal réwniez zagadnienia trynitarne, a zwlaszcza
przypisywal tak zwane funkcje zbawcze Osobom Bozym.
Sw. Grzegorz z Nyssy (f 395). Wskazuje sie, ze obok Dio-
nizego Aeropagity jest on fundatorem mistyki chrzesci-
janskiej. Jego glowne dzielo stanowi Zywot Mojzesza. Jest
to tekst bardzo istotny dla teologii duchowosci, gdyz jego
wklad wykorzystuje si¢ do prezentacji trzech gléwnych
etapoéw zycia duchowego. Autor ukazuje trzy etapy zycia
Mojzesza, ktére alegorycznie ttumaczy i odnosi do trzech
etapow zycia duchowego chrzescijanina:
o wyjscie z Egiptu (Wj 3) odpowiada etapowi oczyszcze-
nia (odrzucenie grzechu przez chrzest),
o wejscie na gore i zawarcie przymierza (Wj 19) odpo-
wiada etapowi oswiecenia (przejscie ze $wiata zmysto-

wego do $wiata rozumnego i oddanego Bogu),
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«  wejscie w oblok symbolizujacy Boza obecnos¢ (Wj 20, 21)
odpowiada najwyzszemu etapowi, czyli mistycznemu
zjednoczeniu z Bogiem. Oblok odnajduje w jego dziele
dwa znaczenia. Oznacza radykalna transcendencje Boga
i Jego obecnos¢ oraz niemozno$¢ stworzenia.

Sw. Augustyn (f 430). Nawrdécit sie po dtugich i burzliwych

latach poszukiwan Boga, wsparty darem modlitwy swej

matki, $w. Moniki. Swoje nawrdcenie opisat w Wyznaniach

- jednym z najstynniejszych swoich dziel. Innymi znanymi

dzietami sg O Trdjcy Swigtej (De Trinitate) oraz Miasto Boze

(De civitate Dei).

Jest doktorem Kosciota, a szczegdlnie nazywany jest
Doktorem Laski (Doctor Gratiae). W Wyznaniach $w. Au-
gustyna faska ma dwa aspekty, ktdre s ze sobg powiazane.
Pierwszy to sam prymat faski, czyli stwierdzenie prawdy
o inicjatywie Bozej. Widzimy to w historii Zycia $w. Augusty-
na, w jego nawroceniu, ktdre byto mozliwe dzigki modlitwie
jego matki, jego poszukiwaniu Boga, ale nade wszystko dzie-
ki odpuszczeniu grzechéw oraz tasce Boga, o czym wspomi-
na juz w pierwszej ksiedze tego dziela’. Drugim aspektem
taski Bozej jest jej konieczno$¢ w walce z grzechem. Swiety
stwierdza, ze faska Boza oznacza prymat Bozej mitosci, ktéra
naprawia i uzdrawia wole zraniong przez grzech.

Nauka $w. Augustyna o lasce Bozej i prymacie mito-
$ci byla odczytywana w kontekscie walki z pelagianizmem
w czasach jego zycia. Pelagianizm przedstawial bowiem fa-
ske jedynie w rozumieniu ,dobrego przykladu’, a nie jako

realne dzialanie Boga w naturze. Papiez Franciszek w adhor-

Augustyn, Wyznania, Krakéw: Znak, 2009, |, 11, s. 39-41.
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tacji apostolskiej Gaudete et exsultate zauwaza, ze problem
nowego pelagianizmu we wspolczesnych czasach powraca”.
Podobng mysl spotyka sie w liscie Kongregacji Nauki Wia-
ry Placuit Deo z 2018 roku, w ktérym dokonuje sie krytyki
neopelagianizmu, negujacego nie tylko dzialanie taski Bozej,
ale réwniez posrednictwo Kosciota jako widzialnej instytucji
Chrystusa w dziele zbawienia®.

Obok faski $w. Augustyn stawia w centrum zycia du-
chowego milos¢, dlatego naucza o milosci poczatkujacej,
postepujacej oraz doskonalej. Juz samo wyrdznienie trzech
etapow milosci stanowi podstawe do twierdzenia o dyna-
mizmie zycia duchowego w chrzescijanstwie. Mysl o wzro-
$cie mito$ci przejmie po $w. Augustynie §w. Bernard z Clair-
vaux (f 1153)8,

Por. Franciszek, «Adhortacja apostolska Gaudete et exsultate», AAS 110 (2018),
s. 1111-1161, n. 47-62. Opisujac nowe formy pelagianizmu w Swiecie wspoétcze-
snym, papiez Franciszek stwierdza: ,Sa tez chrzescijanie, ktorzy staraja sie po-
daza¢ inng droga: polegajacag na usprawiedliwieniu w oparciu o wtasne sity, na
kulcie ludzkiej woli i wtasnych zdolnos$ci. Przektada sie to na egocentryczne i eli-
tarystyczne samozadowolenie, pozbawione prawdziwej mitosci. Przejawia sie
ono w wielu postawach, pozornie réznigcych sie miedzy soba: obsesji na punkcie
prawa, uleganiu urokowi osiggnie¢ spotecznych i politycznych, ostentacyjnej tro-
sce o liturgie, o doktryne i prestiz Kosciota, préznosci zwigzanej z zarzgdzaniem
w praktyce, pociggiem do dynamik samopomocy i realizacji autoreferencyjnej.
Niektoérzy chrzescijanie po$wiecaja na to swoj czas i energie, zamiast pozwoli¢,
by prowadzit ich Duch Swiety na drodze mito$ci, zamiast pasjonowaé sie prze-
kazywaniem pigkna i radosci Ewangelii i poszukiwa¢ zagubionych w olbrzymich
rzeszach spragnionych Chrystusa” (tamze, n. 57).

Por. Kongregacja Nauki Wiary, «List Placuit Deo», AAS 110 (2018), s. 427-436.
Por. Weismayer, J., Petnia Zycia. Zarys historii i teologii chrzescijariskiej duchowo-
Sci, Krakéw: WAM, 1993, s. 60-61.
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Rozdziat 4
Duchowos¢ w czasach monastycyzmu

Wiek IV/V to moment, gdy na Zachodzie pojawia si¢ zorganizowane
Zycie monastyczne, ktore istotnie wplyneto na historie duchowosci
katolickiej. Jego znaczenie widoczne jest zwlaszcza do wieku XI/XII,
cho¢ spuscizna tego, co dokonato si¢ w tych wiekach, trwa do dzisiaj.
Wezesniej, bo juz pod koniec I wieku, zorganizowane formy monasty-
cyzmu widoczne byly na Wschodzie, jednak rozwinely si¢ one szcze-
gblnie po wydaniu edyktu mediolanskiego przez Konstantyna w 313
roku®. Ogolnie stwierdzajac, Zycie monastyczne polegato na oddzie-
leniu si¢ od $wiata i prowadzeniu zycia modlitewnego i kontemplacyj-
nego w celu osiggniecia doskonalosci zycia chrzescijanskiego.
Wyjasniajac pojecie zycia monastycznego, nalezy odnies¢ sie do
réznych jego form, ktérych rozwdj naturalnie doprowadzil do po-
jawienia si¢ zorganizowanego monastycyzmu klasztornego. Dos¢
szybko, bo juz w pierwszych wiekach, pojawita sie forma zycia od-
danego Panu, nazywana anachoretyzmem (gr. anachoreo, czyli
»oddalac¢ si¢”). Jest to styl zycia polegajacy na radykalnym, a wiec
catkowitym odosobnieniu sie cztowieka i zrezygnowaniu z zycia
spolecznego w celu praktykowania modlitwy i ascezy we wspomina-
nej samotnosci. Znang postacia, ktéra praktykowala taka forme zy-
cia, byt $w. Antoni Wielki ( 356). Najpierw, kierujac si¢ inspiracja
ewangeliczng (por. Mt 19, 21), pozbyl si¢ majatku i rozpoczat zycie

ascetyczne, a nastepnie osiadl na pustkowiu. Wielu nasladowcéw po-

8 Por. De Candido, L., «Vida consagrada», w: De Flores, S., Goffi, T. (red.), Nuevo
Diccionario de espiritualidad, s. 1401.
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szto za jego przyktadem, tworzac liczne grupy i zamieszkujac blisko
niego. Dlatego $w. Antoniego uwaza sie¢ za ,,0jca mnichow”®.

To wlasnie w przykladzie §w. Antoniego mozna odnalez¢ cenne
wskazowki dotyczace praktykowania zycia w samotnosci, poswigco-
nego modlitwie. Sw. Atanazy Wielki (+ 373), autor Vita Sancti Antonii,
a wiec Zywota $w. Antoniego, podaje, ze jest to droga, w ktdrej $w. Anto-
nii przezywat walke duchowg, a wiec walczyt z pokusami i zasadzkami
ztego ducha. Dzieki temu wzrastat w ufnosci Panu i doskonatej miosci®.

Tu przechodzi si¢ wigc do kolejnego — obok walki duchowe;j
- elementu samotnego zycia monastycznego, a mianowicie do do-
skonalenia si¢ w praktykowaniu cnét. Realizowalo si¢ ono przede
wszystkim dzigki walce z przyjemnosciami ciala, praktykowaniu

ascezy i zycia duchowego w samotnos$ci®. Mnich prowadzacy zycie

8 Por. tamze, s. 1401-1402.

84 Solus itaque ipse in interiore monte degebat, precibus et asceticae vitae dans ope-
ram. [...] Eo itaque in loco degens, quantas sustinuerit pugnas, uti scriptum est, non
adversus carnem et sanguinem, sed contra adversarios daemones, ex iis qui illum
adibant didicimus. lllic enim tumultus audiebant, voces multas, armorumque strepi-
tus: noctuque montem videbant feris plenum: spectabantque ipsum tanquam con-
tra visibiles pugnantem, et adversum illos orantem. [...] Sed revera, ut scriptum est,
confidebat in Domino sicut mons Sion, tranquillo semper et imperturbato animo ,
ita ut ipsi demones potius aufugerent (Atanazy, Vita Sancti Antonii: PG 26, 918);
W zupetnej samotnosci zyt na pustyni, spedzajac czas na modlitwie i umartwie-
niach. [..] Ze od czasu, kiedy tam wrdcit, przetrwat w bardzo ciezkich zmaga-
niach i walczyt nie przeciwko ciatu i krwi, jak napisano, ale przeciw czyhajagcym
na niego demonom, wiemy od tych, ktérzy do niego przychodzili. Bo i oni styszeli
tam hatas, rézne gtosy i jakby szczek zbroi. Widzieli, jak noca gora zapetniata sie
zwierzgtami; i widzieli, jak Antoni walczyt z nimi, jakby ze stworzeniami widzial-
nymi i modlit sie¢ w obronie przed nimi. [..] Ale naprawde, zgodnie ze stowami
Pisma, miat takg ufnos¢ w Panu jak géra Syjon; zachowat wiec umyst spokojny
i zréwnowazony, tak ze raczej demony uciekaty” (tenze, «Zywot Swietego Anto-
niego», w: Sw. Antoni Pustelnik. Pisma, thum. Brzostowska, Z., Warszawa: Instytut
Wydawniczy Pax, 1987, s. 87).

8 Tunc enim aiebat animi vigorem roborari, cum corporis voluptates minuerentur. Era-
tque haec illius admiranda cogitatio: non oportere virtutis viam, vel secessum ejus
causa susceptum, tempore metiri, sed desiderio et proposito (Atanazy, Vita Sancti
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pustelnicze przezywal samotnos¢ zewnetrzna, ale takze wewnetrzna,
dzigki ktorej zyt w prawdziwym oderwaniu si¢ od débr, pychy i ego-
izmu oraz dazyl do do$wiadczenia petnej mocy milosci®.

Bardzo zblizona forma zycia pustelniczego, istniejaca obok ana-
choretyzmu, stal si¢ eremityzm. Nazwa pochodzi od gr. eremites, ter-
minu oznaczajacego ,,pustelnika, osobe zyjaca na pustkowiu”. Eremi-
tyzm rozumie si¢ takze jako samotne zycie pustelnicze, cho¢ dopusz-
czajace pewne zwigzki z innymi pustelnikami. Jak wigc widag, jest to
forma bardzo zblizona do anachoretyzmu, cho¢ moze przewidywa¢
wejscie w relacje z innymi osobami zyjacymi z dala od $wiata®’.

Jak zostalo to juz wspomniane (chocby tam, gdzie mowa
o $w. Antonim Wielkim), wokét prowadzacych zycie samotne i asce-
tyczne zaczeli gromadzi¢ si¢ uczniowie i towarzysze. Spowodowato
to silny rozwdj ducha wspolnoty wérod tych, ktorzy pragneli poswie-
ci¢ swoje zycie Bogu w modlitwie i ascezie. Chodzi tu o forme zycia,
ktérg nazywamy cenobityzmem. Nazwa pochodzi od gr. koinobion,

ktdre thumaczy si¢ jako ,,zZycie we wspdlnocie, w komunii”

Antonii: PG 26, 854); ,Mowit takze, ze wzmacniaja sie sity duszy, kiedy stabng prag-
nienia cielesne. | podtrzymywat mys| naprawde podziwu godng, ze drogi wiodacej
do cnoty ani podjetego dla niej zycia w odosobnieniu nie nalezy odmierza¢ czasem,
ktéry minat, ale trudem i celem” (tenze, «Zywot Swietego Antoniego», s. 61).

8 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 50.

87 Do takich wnioskéw mozna dojs$¢, analizujgc teksty autoréw, wyjasniajgcych defini-
cje eremityzmu. Encyklopedia Katolicka zauwaza, iz sg to ,0soby zyjagce w samotno-
Sci (stale lub okresowo, pojedynczo lub zbiorowo) i praktykujacy ubdstwo (tgcznie
z postulatem pracy), pokute i modlitwe w celu silniejszego zjednoczenia sie z Bo-
giem i osiggniecia zbawienia (do V w. zwani tez anachoretami)” (Daniluk, M., Duch-
niewski, J., «<Eremici», w: tukaszyk, R., Bierikowski L., Gryglewicz, F. [red.], Encyklope-
dia Katolicka, t. 4, Lublin: Wydawnictwo KUL, 1983, kol. 1069). Z kolei Zurek wysuwa
teze, iz ,eremici, co jest catkiem zrozumiate, nie prowadzili zycia towarzyskiego i na-
wet miedzy sobg na co dzien sie nie kontaktowali. Tylko od czasu do czasu spoty-
kali sig dla rozmowy majacej na celu poznanie Boga albo zbudowanie wewnetrzne.
Najczestszg okazje do spotkan stwarzaty $wieta i uroczystosci liturgiczne” (Zurek,
A., Pierwsze wieki Kosciota, Tarnéw: Biblos, 2007, s. 164).
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Jak widac jest to forma Zycia rézna od anachoretyzmu i eremity-
zmu i oznacza zycie zakonne oparte na wspolnocie i przestrzeganiu
wspolnej reguty. Mozna uznag, iz pierwszym prawodawcg monastycz-
nym byt egipski mnich, §w. Pachomiusz (+ 348). Jak jednak zauwaza
Wiseman, moze by¢ to teoria mylgca, poniewaz w jego czasach ist-
nialo juz wiele klasztoréw o cenobitycznym charakterze, ktorych nie
byt zatozycielem. Ruch przez niego stworzony byt jednak nieco od-
miennej natury, gdyz stworzyl system tak zwanych stowarzyszonych
klasztoréw, ktdre dziataty na zasadzie communio, a ktére mozna uznac
za zapowiedz pozniejszych kongregacji*®. Mimo to reguta przez nie-
go stworzona wywarla niezwykly wplyw zaréwno na éwczesny ruch
monastyczny, jak i na kolejne reguty, ktére powstawaly w przysztosci.
Mozna jg uznawac za pierwszg regule Zycia monastycznego.

Tu rodzi si¢ jednak jedno, zasadnicze pytanie. Zazwyczaj termi-
ny ,monastycyzm” czy ,zycie monastyczne” kojarzy si¢ popularnie
z zyciem klasztornym i rzeczywiscie jest to takze prawda. Pytanie
jednak, ktore powstaje, jest nastepujace: skoro anachoretyzm i ere-
mityzm odwolujg nas do zycia w samotnosci, to jaka jest réznica
miedzy cenobityzmem a monastycyzmem? Odpowiedz jest prosta.
Monastycyzm to termin szerszy, ktory oznacza formy zycia ducho-
wego, dazace do doskonalosci chrzedcijanskiej i moze obejmowac za-
réwno samotny (anachoretyzm, eremityzm), jak i wspdlnotowy styl
zycia (cenobityzm). Cenobityzm za$ jest pojeciem wezszym i takze
oznacza styl zycia monastycznego, ale we wspolnocie i wedlug wy-
znaczonej reguly, co realizuje si¢ zwlaszcza w klasztorach. Ponizszy

schemat przedstawia to rozroznienie.

8 Por. Wiseman, J., Historia duchowosci chrzescijariskiej, Krakéw: WAM, 2009, s. 100.
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MONASTYCYZM

(Forma zycia skupiajaca si¢ wokot trzech gtéwnych elementow:
istnienia zatozyciela, przyjecia reguly i samotnosci)

ANACHORETYZM EREMITYZM CENOBITYZM
Zycie samotne: TAK Zycie samotne: TAK Zycie samotne: NIE
Mozliwo$¢ wspolnoty: NIE | Mozliwos¢ wspdlnoty: | Mozliwos¢ wspolnoty:
TAK, Z INNYMI TAK, OPARTA
EREMITAMI NA REGULE ZYCIA

Powyzsze rozwazania pozwolily zdefiniowac szczegbélowo zycie
monastyczne. Jest oczywiste, ze postaci, ktére wniosty szczegélny
wkiad w rozwéj duchowosci monastycznej na Zachodzie, jest wie-
le. Zachowujac wigc ideg, iz w tej czesci dokonuje si¢ syntetycznego
zarysu historii duchowosci katolickiej, analiza zostanie zawezona do
najbardziej znanych przykladow.

Znaczacg postacig, ktora wplyneta na ksztalt zycia monastycz-
nego jest $w. Benedykt z Nursji (T 547), brat §w. Scholastyki i patron
Europy®. Jego Reguta, napisana dla klasztoru na Monte Casino, kté-
rego sam byl fundatorem, jest chyba jego najstynniejszym dzietem.
Jak sie wskazuje, Regufa benedyktynska pozostata jedynym tekstem
prawnym determinujacym caly zachodni monastycyzm oraz caly

ruch ascetyczny mezczyzn i kobiet, az do pojawienia si¢ zakonow

8  7ywot $w. Benedykta opisuje druga ksiega Dialogéw $w. Grzegorza Wielkiego. W tek-
$cie prezentuje sie posta¢ $w. Benedykta, ktory ,zostawit dom i majatek ojcowski,
a pragnac tylko Bogu sie podobac, wyruszyt na poszukiwanie habitu, ktéry by sam
wskazywat na $wiety sposob zycia. Odszedt zatem peten wiedzy, cho¢ bez wyksztat-
cenia, nieuczony, lecz wiedziony przez madro$¢”. Sw. Grzegorz opisuje wiele cudow-
nych wydarzen, ktére dokonaty sie dzieki modlitwie i wstawiennictwu sw. Benedykta,
jak rowniez wiele sytuacji, w ktérych stawat sie on przyktadem do nasladowania dla
braci (por. Grzegorz Wielki, «Dialogi», w: Starowieyski, M. (red.), Zrédfa monastyczne,
1. 23, Krakéw: Tyniec Wydawnictwo Benedyktyndw, 2000, s. 129-194). Zob. Zambar-
bieri, A., «Benedykt z Nursji», w: Witczyk, H. (red.), Nowa Encyklopedia Chrzescijaristwa.
Historia i wspdtczesnosé, Kielce: Jednosé, 2016, s. 75.
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zebraczych™. Jest takze przykladem wczesnej syntezy tradycji mo-
nastycznych oraz rzymskiej, wojskowej mentalno$ci®’. W swoim na-
uczaniu o drodze doskonatosci dla zakonnikéw $w. Benedykt pod-
kreslal przede wszystkim konieczno$¢ przeciwstawienia si¢ trzem
rodzajom pokus: samoafirmacji, cielesnosci oraz gniewu.

Sama Reguta $w. Benedykta sktada sie z siedemdziesieciu trzech
rozdziatow. Wyrdznia sie w niej trzy gléwne czesci, ktére mozna szcze-

gbétowo opisac®™:

- Czes¢ pierwsza (rozdzialy 1-7): prolog i generalne wskazania
ascetyczne

W tej czesci tekst najpierw wylicza poszczegdlne rodzaje mnichow

(rozdzial 1) i podaje reguly postepowania dla opata jako duchowego

kierownika wspolnoty (rozdzialy 2-3). Kolejna czescia sa wskazania

opisujace cenne porady zaczerpniete z Pisma Swietego i odwotujgce

sie do cndt, jakimi powinien odznaczac sie zakonnik (rozdziaty 4-7).

% Por. De Candido, L., «Vida consagrada», s. 1402. Regufa sw. Benedykta odniosta
swéj sukces nie tylko przez jej zawartos¢ tresciowa, ale takze formalny uktad
zaczerpnigty z mysli starozytnej, ktéry mocno podkreslat role roztropnosci. Dzig-
ki niej zycie monastyczne pozostato nieprzerwanie — mimo swego zréznicowa-
nia — oddane modlitwie i nawréceniu oraz przestaniu profetycznemu. Mnisi bo-
wiem przez oddalenie sie od $wiata gtosili, ze nalezy unika¢ zagrozen ptynacych
z dobrobytu i praktykowac ubdstwo, zycie kontemplacyjne i pokorng prace (zob.
Leclercq, J., «U Zrédet duchowosci Zachodu. Etapy rozwoju i elementy state»,
w: Starowieyski, M. [red.], Zrédta monastyczne, t. 49, Krakéw: Tyniec Wydawnic-
two Benedyktyndw, 2009, s. 39-45).

9 Por. Ludwig, R., «Narodziny chrzescijanskiej Europy. Wczesne $redniowiecze.
500-999», w: Beier, B. (red.), Kronika chrzescijaristwa, Warszawa: Swiat Ksigzki,
1998, s. 79-81.

92 Wspomniane czesci wyrdznia Sesé (por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad,
s. 80). Nieco inny podziat preferuje Aumann, ktéry dzieli Regufe na dwie czesci:
doktryna duchowa (rozdziaty 1-7) oraz normy zycia i dyscyplina w klasztorze
(rozdziaty 8-73) (por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 85).
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To tu znajduje si¢ nauczanie na temat rad ewangelicznych: czystosci,

ubdstwa i postuszenstwa.

- Cze$¢ druga (rozdzialy 8-30): normy liturgiczne i pokutne

Swiety Benedykt rozpoczyna te cze$¢ od podania zalecent dotyczacych
odprawiania oficjum (rozdziaty 8-20). Wedlug autora duch wyrzecze-
nia, milczenia i pokory stawia mnicha w dyspozycji do obcowania z Bo-
giem, przejawiajacego sie w modlitwie i kontemplacji, ktora jest pod-
stawowym zajeciem mnicha benedyktynskiego. Dlatego swigty kladzie
nacisk na modlitwe liturgiczng. Podkresla znaczenie Officium Divinum,
regulujac nawet w najmniejszych szczegdtach jego odmawianie, ktore
jest realizacjg kultu publicznego. Rozdzial 21, ktéry traktuje o dzieka-
nach klasztornych, stanowi plynne przejécie do ustalen dotyczacych
odpoczynku mnichéw (rozdzial 22) oraz do opisu praktyk pokutnych
dla zakonnikéw famigcych regule klasztorng (rozdzialy 22-30). Jest on

swoistego rodzaju kodeksem karnym dla niewiernych Regule®.

- Cze$¢ trzecia (rozdzialy 31-73): normy regulujace wewnetrzny
porzadek klasztorny
W tej czedci odnalez¢ mozna zasady dotyczace poszczegolnych punk-
tow dnia oraz obowigzkéw, z ktérymi spotykaja si¢ mnisi. Na szczegdlng
uwage zastuguja rozdzialy poswiecone regufom spozywania positkow
(rozdzialy 39-41) czy opisom goscinnosci (rozdzialy 53 1 60-61). W tej
czesci niezmiernie waznymi napomnieniami sg rozdzialy dedykowane
rozumieniu i przezywaniu pracy (rozdziaty 48 i 50).
Duchowo$¢, ktérg proponuje $w. Benedykt z Nursji, jest moc-

no osadzona na pewnych filarach, ktére s3 fundamentem dla zycia

9%  Zob. takze: Paszkowska, T., Fraternitas. Od pragnienia do urzeczywistnienia, Lu-
blin: Wydawnictwo KUL, 2013, s. 187-188.
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zakonnego przyszlych wiekéw. Do najwazniejszych elementow du-

chowosci zakonow benedyktynskich mozna zaliczy¢:

94

95

96

68

- Sacra dimensio vitae. To zasada, ktéra thumaczy si¢ jako
,sakralny wymiar zycia” Sw. Benedykt miat §wiadomo$¢,
ze cale zycie wspdlnotowe mnichéw ma charakter sakralny,
0 czym przypominaja wspolnotowe praktyki liturgiczne,
a zwlaszcza modlitwa Officium Divinum. Generalnie mnisi
modlili si¢ wspolnie siedem razy dziennie, gdyz w tradycji
zydowskiej i w Biblii liczba siedem byla uznawana za sym-
bolizujaca petnie. Sw. Benedykt w swojej Regule podtrzy-
mal te tradycje®. Zachecal do roztozenia modlitwy Liturgia
Godzin w taki sposob, by mnich mdgl ofiarowa¢ Bogu to,
co juz uczynil, i powierzy¢ Panu kolejne swoje obowigzki.
Wedlug $w. Benedykta mnich, ktéry recytuje stowa swiete-
go oficjum, moze uslysze¢ gltos samego Boga, otrzymac od
Niego stosowne sity i pocieche®.

- Ora et labora. To chyba najstynniejsza fraza wynikajaca
z tredci Reguty i charyzmatu benedyktynskiego, ktora thuma-
czy si¢ jako ,,madl sie i pracyj”. Dla fundatora reguty te stowa
maja podwdjne znaczenie. Po pierwsze, wspomniana idea

»byla [...] rozumiana jako idea modlitwy pracg™. Po drugie,

,Prorok méwi: Siedmiokro¢ na dzien gtosze Twojg chwate (Ps 119[118], 164).
Zachowamy te Swietg siddemke, jesli wypetnimy przyjety na siebie obowigzek
stuzby przez Jutrznie, Pryme, Sekste, Nong, Nieszpory i Komplete” (Benedykt
z Nursji, Reguta, 16, 1-2).

Por. De Dreuille, M., Wybiera¢ mitos¢ Bozg. Razem ze swietym Benedyktem, Kra-
kow: Homo Dei, 2006, s. 24-29.

Majka, J., Rozwazania o etyce pracy, s. 14. Wiecej na temat wktadu duchowosci
monastycznej w rozumienie duchowosci pracy zob.: lllanes, J. L., La santificacién
del trabajo. El trabajo en la historia de la espiritualidad, wyd.10, Madrid: Palabra,
2001, s. 38-41.
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klasztor benedyktynski mial by¢ ekonomicznie samowystar-
czalny, a zatem w Regule wzywa si¢ do pracy, dzigki ktorej
mnisi majg si¢ utrzymac. Praca fizyczna mnichéw nie stu-
zyla jednak tylko im, ale przyczyniala si¢ do dobra bliznich.
Naturalnie ich ci¢zka i hojna praca, takze dzieki powigzaniu
jej z duchowym wymiarem, stala sie takze punktem rozwoju
dobra wspolnego w wymiarze spolecznym, ekonomicznym
i kulturowym na coraz wiekszym obszarze wptywow klasz-
toréw benedyktynskich, ktére zapelnily caly kontynent”.
Operi Dei nihil praeponatur. To zasada, w ktorej wzywa
sie, by niczego nie przedklada¢ ponad stuzbe Boza. Zache-
ta ta wskazuje przede wszystkim na wewnetrzng orienta-
cje stworzenia jako miejsca nieustannej gloryfikacji Boga.
Ratzinger, odwotujac si¢ do tej zasady $w. Benedykta
stwierdza, iz ,nie jest to wyraz egzaltowanej poboznosci,
lecz czyste, trzezwe zastosowanie opowiesci o stworzeniu
i jej przestania do naszego zycia. Adoracja jest wlasciwym
centrum, poruszajacg i porzadkujaca od wewnatrz sitg™®.
Lectio divina. Jest to metoda modlitwy stowem Bozym,
ktdéra byla obecna od zawsze, a szczegdlnie byla pielegno-
wana przez Ojcéw pustyni. Dla §w. Benedykta lectio (czy-
tanie), meditiatio (rozwazanie), oratio (modlitwa) i con-
templatio (kontemplacja) stowa Bozego staje si¢ okazja do

wejscia w jedno$¢ z Bogiem i w modlitwe nieustanng™.

Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 82. Zob. Kopeg, A., «Sw. Benedykt z Nur-
sji jako patron Europy w nauczaniu Jana Pawta Il», Teologia w Polsce 16 (2022),
s.91-93.

Ratzinger, J., Na poczatku Bég stworzyt.. Cztery kazania o stworzeniu i upadku.
Konsekwencje wiary w stworzenie, s. 37.

Por. De Dreuille, M., Wybiera¢ mitos¢ Boza. Razem ze swietym Benedyktem, s. 31-34.
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Przyktadem osrodka, w ktorym praktykowano zycie wedlug
zasad wyznaczonych przez $§w. Benedykta z Nursji, jest opactwo
w Cluny, ktére swym duchowym, kulturowym i intelektualnym
zasiegiem oddzialywalo nie tylko na Francje, ale na cala Europe,
w tym takze Polske. Opactwo bylo najwiekszym klasztorem, jaki
dotad wybudowano w zachodniej czg¢éci Europy. Zostalo zatozone
w 910 roku przez ksiecia Akwitanii Wilhelma Poboznego (f 918).
W okresie swojej $wietnosci, ktory trwal od drugiej potowy X wieku
do pierwszej potowy wieku XII, opactwo odgrywato fundamentalng
role w rozwoju wiary Kosciota. Zadanie swe realizowalo, praktyku-
jac idealy sw. Benedykta, ktore polegaly na wspieraniu nauki i sztuki
oraz na milosci i pomocy wzgledem potrzebujacych'®.

Analizujac duchowo$¢ Zycia monastycznego, nie sposéb nie
wspomnie¢ wpltywu $w. Grzegorza Wielkiego ( 604). Byt synem
patrycjuszowskiej rodziny, od roku 570 prefektem Rzymu, a na-
stepnie przeksztalcil swéj dom na wzgérzu Celio w klasztor. Jak sie
przypuszcza, byl mnichem benedyktynskim, jednak nie wiadomo
jaka regufa byla zachowywana w klasztorze $w. Andrzeja na Celio.
Sprawowal funkcje nuncjusza apostolskiego w Konstantynopolu,
a nastepnie, od roku 586, kontynuowat zycie w zakonie. W 590 roku
zostal wybrany papiezem'®’. Czas jego pontyfikatu byl trudny, gdyz
jako papiez musial zmierzy¢ sie z epidemia dzumy oraz presja wy-

wierang przez Longobardow'®.

190 Wiecej na temat opactwa Cluny zob.: Pecaut, M., «Dzieje Cluny», w: Starowieyski, M.
(red.), Zrédta monastyczne, t. 54, Krakéw: Tyniec Wydawnictwo Benedyktynéw, 2010.

01 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 90-91.

102 Por, Zambarbieri, A., «Grzegorz Wielki», w: Witczyk, H. (red.), Nowa Encyklopedia
Chrzescijaristwa. Historia i wspéiczesnosé, s. 259. Sw. Grzegorzowi Wielkiemu
przypisuje sie wielkie zastugi w dziatalno$ci misjonarskiej. W zwigzku z kwestig
Longobardéw byt zatroskany o sprawe ewangelizacji, zwtaszcza mtodych. To jego
dziatalno$¢ doprowadzita do nawrdcenia kréla longobardzkiego Agilulfa.
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To on stworzyl koncepcje monastycyzmu, ktéry mial by¢ ceno-
bicki i misyjny zarazem. Wedlug $§w. Grzegorza mnich powinien by¢
czfowiekiem pokoju, ale takze zdolnym do wybierania z przestania
Kosciota jego najbardziej zyciodajnych czesci, taczac je syntetycznie
i dostosowujac kulturowo do pokolen, tak by byly zrozumiale dla
czlowieka, a samo przestanie ewangeliczne - przekazane wiernie
i owocnie'®.

Do najwazniejszych dziel §w. Grzegorza, w ktérych widac silne
wplywy mysli §w. Augustyna, nalezy zaliczy¢ Ksiege reguly pasterskiej
(Regula Pastoralis). Jest to traktat o kaptanstwie, w ktérym papiez
ukazuje wzor dobrego biskupa oraz duszpasterza. Innym znanym
dzietem jest traktat moralny Moralia in Job (Exposicio in Job). Jest
to swoistego rodzaju komentarz do Ksiegi Hioba, ktory sklada si¢
z trzydziestu pieciu toméw i byl traktowany jako ,,podrecznik asce-
tyki popularny na calym $wiecie”*. Warto wspomnie¢ jego homilie
na temat Ksiegi Ezechiela, ktére wyglosil w czasie oblezenia Rzymu.
Oczywiscie istotnym tekstem $w. Grzegorza s3 takze Dialogi, w kto-
rych opisuje zycie §w. Benedykta z Nursji.

Tym, co pozostawit §w. Grzegorz Wielki, jest jego nauczanie na
temat Zycia aktywnego i zycia kontemplacyjnego'®. Rzeczywiscie,
jak zauwaza Aumann, $w. Grzegorz — podobnie jak jego poprzednicy

- uznawal wyzszo$¢ zycia kontemplacyjnego'®. Dlatego tez Leclercq,

13 por. Spidlik, T., Gargano, I, Grossi, V., «<Duchowo$é Ojcéw Kosciota», w: Historia
duchowosci, t. 3, Krakéw: Homo Dei, 2004, s. 314.

104 Witek, S., Teologia zycia duchowego, s. 26.

95 Dobrg synteze wyjasniajgca definicje zycia czynnego i kontemplacyjnego oraz
ich wzajemna relacje stanowi artykut: Sperandini, M., «Ordine, disordine e con-
trordine: il rapporto tra azione e contemplazione nel pensiero di Gregorio Ma-
gno a partire dallo schema dei tres ordines fidelium», Doctor Virtualis 19 (2024),
s. 332-340.

106 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 91.
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nawigzujac do mysli Marrou, nazywa go ,,jednym z najwiekszych dok-
toréw mistycznych™?”. Mimo to $w. Grzegorz opisuje zar6wno zycia
aktywne, jak i zycie kontemplacyjne.

Wedlug $w. Grzegorza zycie aktywne (czynne) wyraza si¢ w pel-
ni w praktykowaniu cnét, zwlaszcza moralnych. Podkresla on ich
jedno$¢ i wzajemng integracje, a szczegdlng role przypisuje ode-
rwaniu si¢ od rzeczy materialnych, ktore zalezne jest od powolania
czlowieka: ubostwo serca, oderwanie si¢ od szczegdlnych trosk ro-
dzinnych czy nawet zerwanie wigzéw krwi'®®. Jego nauka o zyciu du-
chowym nie jest metodg ani systemem dzialania. Rozumie on zycie

chrzescijanskie, czgsto aktywne, nastgpujaco:

»Zycie chrzescijanskie [...] jako zycie oderwania i pragnienia, miano-
wicie oderwania od $wiata i pragnienia Boga, i sama taka postawa jest
juz modlitwg, zyciem modlitwy”™'®.

Czlowiek stopniowo wigc wzrasta, zblizajac sie¢ do Boga i pragnac
Go coraz bardziej. W tym procesie szczegdlne znaczenie przypisuje
$w. Grzegorz Wielki takze cnocie pokory, gdyz - jak uwaza — razem
z pokorg wzrasta pragnienie Tego, ktory sam jeden moze napetni¢
wewnetrzng pustke czlowieka. Stad mozna go nazwac ,mistrzem
pragnienia”. Skoro zycie aktywne opiera si¢ na cnotach moralnych,
realizuje si¢ przede wszystkim w dobrych uczynkach: pomocy bied-
nym i chorym, karmieniu zglodniatych czy w pomocy w potrzebach.

Zycie kontemplacyjne jest z kolei oparte na cnotach teologal-

nych (wiara, nadzieja i milo$¢) i stanowi ono owoc wzrostu w cno-

97 Leclercq, J., Mito$é nauki a pragnienie Boga, w: Starowieyski, M. (red.), Zrédta mo-
nastyczne, t. 14, Krakéw: Tyniec Wydawnictwo Benedyktyndéw, 1997, s. 34. Lecler-
cq nazywa go takze ,mistrzem pragnienia” (tamze, s. 41).

%8 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 85.

199 | eclercq, J., Mitos¢ nauki a pragnienie Boga, s. 39.
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tach moralnych, dla ktorych konieczne jest wspétdziatanie z cnota-
mi teologalnymi i doskonalenie ich przez dary Ducha Swietego'®.
Cho¢ $w. Grzegorz uznaje wyzszo$¢ zycia kontemplacyjnego, to
stwierdza, ze czlowiek jest doskonaly, gdy harmonijnie faczy zycie
aktywne i kontemplacyjne, chocby z tego powodu, ze zycie aktyw-
ne jest niezbednym pierwszym krokiem do wejscia w kontemplacje.
Przypomina o tym jego stynna fraza: Activa vita prior est tempore,
contemplativa maior est merito, co mozna przettumaczy¢ jako: ,,zycie
czynne jest uprzednie czasowo, ale kontemplacyjne jest wigksze pod
wzgledem zastugi [t wt.]”. Warto jednak wspomnie¢, ze to polacze-
nie miedzy aktywnoscig a kontemplacja nie jest takie samo u wszyst-
kich, gdyz istniejg ludzie bardziej predysponowani do kazdego z tych
sposobow zycia. Dlatego kazdy chrzedcijanin musi dojrzewac z roz-
waga do swojego powolania, majac swiadomos¢, ze pelne zycie kon-
templacyjne jest wlasciwe tylko dla nieba''’.

Znaczacg postacig dla rozwoju duchowosci monastycznej byt
francuski mnich $w. Bernard z Clairvaux (t 1153), przedstawiciel
duchowosci cysterskiej. Wyrosta ona z reformy benedyktynskiej,
ktérg zainicjowalo opactwo w Citeaux w roku 1098. Sw. Bernard uro-
dzil si¢ w 1090 roku w zamku Fontaines, niedaleko Dijon we Fran-
cji. Uczeszczal do szkoty, ktora byla prowadzona przez kanonikow
diecezjalnych dla rycerskich synéw w Chatillon-sur-Seine. W dzien
Bozego Narodzenia, podczas uroczystosci religijnych w swiatyni, zo-
baczyt Dziecigtko Jezus na ramionach Maryi. Maryja ofiarowata mu
Syna, zache¢cajac do kochania Go i do kochania innych, a takze do
tego, by wybral droge stuzby Bozej. W roku 1107 zmarta jego matka.

Wspominane doswiadczenia zaowocowaly tym, ze w wieku dwuna-

10 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 91.
" Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 85.
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stu lat rozpoczal zycie zakonne w Citeaux. Byt to surowy zakon, rzg-
dzacy sie regulg $w. Benedykta z Nursji. Sw. Bernard przyprowadzit
z sobg takze okolo trzydziestu braci, a sam prowadzit glebokie zycie
modlitewne i pokutne, cho¢ czesto opuszczal klasztor, gdyz pelnit
role arbitra wobec réznych kontrowersji, ktére wstrzasaty chrzesci-
janstwem''2. W wieku dwudziestu pigciu lat zostat opatem klasztoru
w Clairvaux. Tam tez zmarl w 1153 roku. W 1174 roku zostat wy-
niesiony do chwaly swietych przez papieza Aleksandra III, a w roku
w 1830 ogtoszony doktorem Ko$ciola przez papieza Piusa VIII'®. Byt
wielkim mistykiem, propagatorem kultu Najswietszej Maryi Panny
oraz doskonatym modwcg i pisarzem, stad czesto przypisuje sie mu
okreslenie Doctor Mellifluus, a wiec ,,Doktor Miodoptynny”™ .

Na szczegdlng uwage zastuguje jego doktryna mistyczna, ktora
zostala zawarta w jego kazaniach na temat Pie$ni nad Pie$niami oraz
w jego stynnym dziele O mitowaniu Boga (De diligendo Deo). Sw.
Bernard wskazuje, ze prawdziwe zjednoczenie mistyczne z Bogiem
jest mozliwe w pelni w niebie, aczkolwiek mozna je réwniez znalez¢
w zyciu doczesnym, cho¢ w sposob przemijajacy. Co wigcej, poucza,

ze nalezy to do rzadkosci i nazywa szczesliwym tego, kto tylko raz,

12 Sw. Bernard wnidst duzy wktad w zakonczenie schizmy, ktéra wystgpita po $mier-
ci papieza Honoriusz Il w 1130 roku. Po nim dokonano wyboru dwéch papiezy:
Innocentego Il i Anakleta Il. Sw. Bernard, wspierajac Innocentego |I, stat sie jedy-
nym ze znaczacych duchownych tamtych czaséw, a samo wsparcie przyczynito
sie w duzym stopniu do konca schizmy w 1138 roku.

"3 Wiecej informaciji biograficznych na temat sw. Bernarda z Clairvaux oraz synteze
jego nauczania mozna odnalez¢ w: Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 113-119;
Royo Marin, A., Los grandes maestros de la vida espiritual, Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 1973, s. 158-161; Merton, T., O Swietym Bernardzie, wyd. 2, Kra-
kéw: Tyniec Wydawnictwo Benedyktynéw, 2017.

14 QOkreslenia takiego uzywa papiez Pius XIl w swojej encyklice Doctor Melilifluus:
Pius XII, «<Encyklika Doctor Melilifluus», AAS 45 (1953), s. 369-384, n. 1.
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czasowo, doswiadczyt tej stodkiej i wielkiej radosci, gdyz zatracenie
sie w Bogu jest czyms niebianskim, a nie ziemskim'".

Podobnie jak poprzednicy podkresla on potrzebe pokory i taski

w dazeniu do zjednoczenia z Panem. Czlowiek, ktory upadt przez
grzech, utracil podobienstwo wzgledem Stwdrcy; zachowuje on wol-
na wole, jednak bez pelni wolnosci, ktdra daje taska. Aby ja odzyskac,
potrzeba wiec pokory i unizenia. Dzigki temu istota ludzka oddaje si¢
bardziej Chrystusowi, ktory ogarnia dusze i pocigga do kontempla-
cji''®. Mozna nawet stwierdzi¢, ze $w. Bernard proponuje koncepcje
stopni pokory, ktére w swej istocie s3 tym samym, co zaprezentowane
przez niego stopnie milosci, a wigc etapy wstepowania do Boga'"’.

Swiety Bernard dokonuje szczeg6towej analizy czterech stopni

milosci w swoim dziele O mitowaniu Boga, ktore pokrotce zostanie
teraz przedstawione. W samym tekscie mozna wyrdzni¢ wstep oraz
cztery czesci:

- Wstep: Jest to ogolny opis dzieta, w ktérym czytelnik do-
wiaduje sig, ze dzieto zostalo zadedykowane, kardynatowi
diakonowi, kanclerzowi Kosciofa rzymskiego.

- Czes¢ pierwsza (n. 1-15): W niej czytelnik zapoznaje si¢
z przemysleniami $w. Bernarda na temat przyczyn Bozej
milosci. Innymi stowy, $w. Bernard wyjasnia, dlaczego czto-
wiek powinien kocha¢ Boga.

- Czes¢druga (n. 16-22): Dotyczy opisu drogi Bozej mitosci.
Tutaj mozna odnalez¢ twierdzenia o sile, z jaka czltowiek

powinien kocha¢ Boga.

"5 Por. Royo Marin, A., Los grandes maestros de la vida espiritual, s. 165.

6 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 115-116.

"7 Por. Andrzejuk, A., «<Mistyka mitosci Bozej w pismach $w. Bernarda z Clairvaux»,
Studia Philosophiae Christianae 47 (2011), s. 77.
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Czes¢ trzecia (n. 23-29): Jest to czes$¢, w ktdrej znajduje sie
nauka o czterech stopniach mitosci.
Cze$¢ czwarta (n. 30-33): Sw. Bernard opowiada w niej

0 Zyciu wiecznym.

Szczegdlnie interesujacym zagadnieniem sg wspomniane stop-

nie miloéci w czesci trzeciej. Swiety rozumie je nastepujaco:

Pierwszy stopien: Czlowiek kocha dla siebie samego.
Opis: Natura ludzka jest krucha, dlatego na poczatku czto-
wiek kocha Boga z mys$la o sobie samym. W tej czesci opi-

suje milo$¢ blizniego.

»Poniewaz jednak natura jest utomna i staba, zmuszeni jeste$my wo-
bec niej do stuzebnosci. Jest to wiec milos¢ cielesna, kiedy cztowiek
kocha siebie ze wzgledu na samego siebie. [...] Jezeli pomagajac bliz-
niemu, odczujesz moze pewien brak rzeczy niezbednych - co masz
czyni¢? Z wielka ufnodcig zwrécisz sie do Tego, ktory wszystkim
udziela obficie i we wlasciwym czasie (por. Ps 144, 15), nikogo nie
odrzuca, lecz «otwiera reke swoja i napelnia wszystko, co zyje, bto-
gostawienstwem» (Ps 144, 16)”!%,

Drugi stopien: Czlowiek kocha Boga ze wzgledu na dobra,
jakie otrzymuje.
Opis: Czlowiek rzeczywiécie kocha Boga, ale nadal ze wzgle-

du na siebie, gdyz oczekuje od Boga blogostawienstwa.

»W Bogu bowiem [czlowiek] moze wszystko, co mu pozyteczne. Bez
Boga natomiast niczego uczyni¢ nie zdota. Wtedy czlowiek zaczyna
juz kocha¢ Boga, ale ze wzgledu na otrzymane dobrodziejstwa, a nie
ze wzgledu na Niego samego™®.

18 Bernard z Clairvaux, «O mitowaniu Boga», w: tenze, O mitowaniu Boga i inne trak-
taty, Poznan: Klub Ksigzki Katolickiej, 2000, s. 21-54, n. 23-34.
9 Tamze, n. 25-26.
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— Trzeci stopien: Cztowiek kocha Boga dla Boga.

Opis: Ta mito$¢ jest pobudzana przez taske, a nie przez do-
bro, ktérego czlowiek potrzebuje. Taka milos¢ jest sprawie-
dliwa, wzniosta i bezinteresowna. Czlowiek kocha Boga nie
dlatego, ze jest On dla niego dobry, ale dlatego, ze On jest

zrédlem dobroci.

,»Kto tak kocha, nie kocha inaczej, ale tak, jak sam jest kochany. Nie

szuka tez siebie, ale Jezusa Chrystusa, jak On szukal naszego dobra,

a wlasciwie szukal nas™'?.

- Czwarty stopien: Czlowiek kocha siebie dla Boga, w tym
sensie, ze calkowicie jednoczy si¢ z Nim i Jego $wigtg wola.
Opis: Ta milos¢ jest jednoscig z Bogiem i jest owocem Bo-
zej interwencji i Bozej taski. Nie jest mozliwa, gdy serce

cztowieka nie jest wolne od trosk cielesnych.

»Milos¢ taka jest gora, gora Boska, niebosiezna. [...] Miejsce to jest

2’121

kraing pokoju, przybytkiem na Syjonie

20 Tamze, n. 26. Jak mozna zauwazy¢, zacytowane stowa sg niejako definicja chrze-

121

$cijanskiej cnoty mitosci zaréwno w relacji do Boga, jak i do blizniego. Mito$¢
nie jest bowiem jedynie uczuciem, ale jest wtasnie cnotg, ktéra polega na trosce
o dobro drugiego; jest oddaniem sie drugiemu. Jako ze Bég jest Bogiem osobo-
wym, owa relacja mitosci, tak rozumianej, stosuje sie takze do Niego: troszczy¢ sie
o sprawy Boze i ofiarowac sie catkowicie Bogu — to istota mitosci. Takie rozumo-
wanie potwierdzajg stowa $w. Tomasza z Akwinu: Amare est velle alicui bonum. Sic
ergo motus amoris in duo tendit, scilicet in bonum quod quis vult alicui, vel sibi vel alii;
et in illud cui vult bonum, co ttumaczy sie nastepujaco: ,Kochaé¢ znaczy chcie¢ dla
kogo$ dobra. Mito$¢ wiec dazy do dwdch rzeczy: do dobra, ktérego ktos chce dla
siebie lub kogo innego, oraz ku osobie, ktdrej dobra ktos chce” (STh, I-Il, g. 26, a. 4).
Podobng interpretacje przedstawia KKK, n. 1766.

Bernard z Clairvaux, «O mitowaniu Boga», n. 27.
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Na koniec nalezy przedstawi¢ postaé, ktora obok $w. Tomasza
z Akwinu (1 1274), przedstawiciela zakonu dominikandw, odegrata
znaczacg role w XIIT wieku. Sw. Bonawentura (+ 1274), bo o nim
mowa, byt reprezentantem duchowosci franciszkanskiej i jest okre-
$lany mianem Doctor Seraphicus, a wiec ,,Doktor Seraficki™'*:. Wista-
pit do zakonu franciszkanskiego, majac dwadziescia pie¢ lat. Zostat
postany do Paryza, by studiowac teologie, zwlaszcza pod kierunkiem
$w. Aleksandra z Hales (F 1245)'?3. Sam takze nauczat na Uniwer-
sytecie Paryskim w latach 1248-1257. Jego pisma charakteryzuja sie
glebia filozoficzng, teologiczny, ale i duchowa.

22 Takie okreslenie odnosi sie do stylu, w jakim prowadzit swoje refleksje teologicz-
ne, pragnac wyjasni¢ pojecie mistyki, umitowania Boga i kontemplacji. W swo-
jej metodzie wychodzi od pojecia mitosci, co stawia w centrum poznania Boga
zarliwo$¢ duchowa. Dla niego mito$¢ pozwala gtebiej poznawaé Boga. Metoda
poznania Boga proponowana przez Akwinate jest nieco odmienna. Réwniez za-
ktada duchowy fundament w mitosci, lecz w centrum ktadzie poznanie prawdy,
by méc dziata¢ w taki sposéb, w jaki chce tego Bég. Wida¢ tu sprzezenie mieg-
dzy mitoscig, a prawda. Nalezy jednak stwierdzié, ze obie teorie sie uzupetniaj.
0 wzajemnej relacji mitosci i prawdy, a w konsekwencji i wolnosci, mozna prze-
czyta¢ w: Benedykt XVI, «<Encyklika Caritas in veritate», AAS 101 (2009), s. 641-
709, n. 1-9. Przyktadami zas uzycia terminu Doctor Seraphicus sa: ,Theologia
scholastica, quam duo potissimum gloriosi Doctores, angelicus s. Thomas et sera-
phicus s. Bonaventura, clarissimi huius facultatis professores.... excelienti ingenio”
(Leon XIll, «<Encyklika Aeterni Patris», ASS 12 [1879], s. 107); ,Drodzy przyjaciele,
odpowiedzmy na zachetg, jakg do nas kieruje $w. Bonawentura — «doktor sera-
ficzny», i uczmy sie od Boskiego Mistrza: stuchajmy Jego Stowa zycia i prawdy”
(Benedykt XVI, «Audiencja generalna, 10.03.2010», OsRomPol 5[2010], s. 47).

23 Sw. Aleksander z Hales byt jednym z pierwszych przedstawicieli franciszkari-
skiego ducha na poziomie uniwersyteckim. On wtajemniczyt $w. Bonawenture
w metafizyczne pojecie Bytu najwyzszego jako najwyzszego Dobra. Do najwaz-
niejszych dziet tego Swietego nalezg Suma brata Aleksandra oraz Glossa do
czterech ksiag sentencji, ktéra stata sie jednym z najstynniejszych podrecznikéw
i objasnien do Sentencji Piotra Lombarda (por. Calati, B., Grégoire, R., Blasucci, A.,
Duchowos¢ sredniowiecza, w: Historia duchowosci, t. 4, Krakéw: Homo Dei, 2005,
s. 294; Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 154).
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Swiety Bonawentura rozwija doktryne o zyciu duchowym, kto-
re jest uczestnictwem w samym zyciu Boga: w czasie poprzez faske,
a w wieczno$ci poprzez chwale. Zycie w Bogu stanowi zrédlo szcze-
$cia dla duszy i opiera si¢ na trzech zasadniczych warto$ciach: pokoju,
prawdzie i mitosci. Sg one dostepne dzieki trzem etapom duchowego
rozwoju: oczyszczeniu, o$wieceniu i zjednoczeniu. Sw. Bonawenture
mozna nazwaé wiec jednym z gtéwnych propagatoréw i fundatorow
klasycznej doktryny o tak zwanych trzech drogach w zyciu duchowym
na drodze zjednoczenia z Bogiem'*.

Wisrod wielu stynnych dziet warto zwroci¢ szczegolng uwage
na trzy z nich: Breviloquium (ok. 1257), Itinerarium mentis in Deum
(1259) i Legenda maior s. Francisci (ok. 1260-1263). Pierwsze dzie-
fo jest zwiezlym i uporzadkowanym wykladem teologii, ktéry miat
stuzy¢ przede wszystkim zakonom. Drugie jest szczegdlnie wazne,
poniewaz ukazuje etapy duchowej wedréwki duszy ku Bogu, a wigc
prezentuje, czym jest zycie duchowe, jego dynamizm i zjednoczenie
z Bogiem w mysli éw. Bonawentury. Swiety wskazuje w Itinerarium

mentis in Deum na trzy etapy, w ktérych dusza poznaje Boga:

- Etap kosmiczny (extra nos): dusza poznaje Boga poza
sobg, a wiec odnajdujac slady Stworcy w stworzeniu i $wie-
cie zewnetrznym.

- Etap antropiczny (intra nos): dusza poznaje i kontempluje
Stworce poprzez wejscie w siebie i poznanie obrazu Bozego
w sobie. W duszy czlowieka odbija si¢ obraz Troéjcy Prze-
najswietszej.

- Etap mistyczny (supra nos): dusza przekracza juz siebie
samg, wychodzi poza rozumowanie i zmysty, wchodzac na

droge kontemplacji Boga w Jego czystej naturze.

24 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 152.
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Owym trzem etapom odpowiadajg trzy formy istnienia bytow:
w materii, w umysle oraz w wiecznej sztuce. Lacza si¢ one z trzema
orientacjami umystu czlowieka: ku $wiatu i rzeczom zewnetrznym
(zmystowos¢), ku wlasnemu wnetrzu (duch/spiritus) oraz ku temu,
co przewyzsza ludzkie rozumowanie (duch/mens)'*. Co wigcej, au-
tor uzupelnia 6w tréjstopniowy schemat, wyszczegdlniajac szes¢
drég poznania Boga, przez co otrzymuje sie sze$¢ stopni kontempla-

cji Stworcy, odpowiadajace wladzom duszy'*:

Etap Stopien kontemplacji Wiladza duszy

kontemplacja Boga
przez zwierciadlo zmysly zewnetrze
(kontemplacja dziet Boga)

Etap kosmiczny kontemplacja Boga

w zwierciadle wiycz)rbilraszlr;a
(kontemplacja wewn ytrzne
w dzietach Boga €
kontemplacja Boga
. we wladzach duszy
Etap antropiczny umyst

(kontemplacja przez obraz
Tréjcy Swietej w duszy)

25 Réznica miedzy spiritus i mens wywodzi sie jeszcze z filozofii starozytnej. Oba
terminy odnosza sie oczywiscie do rzeczywistosci niematerialnej w cztowieku,
a wiec do wymiaru duchowego. Spiritus pojmuje sie jednak jako duszg, ktéra daje
zyciodajng site istocie ludzkiej, a wiec jest jej czescig ozywiajaca. Z kolei mens
rozumie sie gtebiej, a mianowicie jako wewnetrzny rozum, ktéry odpowiada za
zdolno$¢ myslenia w cztowieku i przezywanie wewnetrznych stanéw. Jest to ele-
ment odpowiadajacy za zdolnos¢ kontemplacji, za kontakt z Bogiem.

26 Wiecej na temat drogi duszy do Boga w [tinerarium mentis in Deum zob.: Kiw-
ka, M., «<Mistyczne odkrywanie Boga w ltinerarium mentis in Deum $w. Bonawen-
tury», Studia Philosophiae Christianae 53 (2017), s. 89-116; Sesé, J., Historia de la
espiritualidad, s. 153-154.
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kontemplacja Boga
w Jego odnowionym
obrazie intelekt
(kontemplacja
przez cnoty teologalne)

kontemplacja Boga
Etap mistyczny w Jego naturze inteligencja
(w Jego istnieniu)

kontemplacja Boga
we wiasciwo$ciach Oséb
Boskich (kontemplacja ekstaza
Boga
jako najwyzszego Dobra)

Trzecie wspomniane dzielo to Legenda wieksza o swigtym Fran-
ciszku, ktdra zostala napisana na prosbe franciszkanéw. Opisuje ona

zywot $w. Franciszka z Asyzu (1 1226).
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Rozdziatl 5
Pézne sredniowiecze
i duchowos¢ zakonow Zebraczych

Kontekst historyczny

Pdzne sredniowiecze (ok. XIII-XIV w.) to czas przemian, ktdre wply-
nely wjakiej$ mierze na ksztalt duchowosci katolickiej. Z jednej stro-
ny widoczny jest silny nacisk na intelektualne pojmowanie i wyja-
$nianie tajemnic wiary, a z drugiej zauwazy¢ mozna probe odnowy,
ktora zachecataby nie tyle do spekulatywnych roztrzasan o wierze,

ile do prostej, zwyczajnej poboznosci'?’

. Aby zrozumie¢ kontekst hi-
storyczny, w ktorym pojawily si¢ zakony Zebracze, ponizej zostang
opisane wspomniane dwa aspekty.

Po pierwsze, wiek XII/XIII to czas rozkwitu intelektualnego,
w ktorym widoczna staje si¢ nowa metoda ksztaltowania dziet li-
terackich. Metoda scholastyczna, bo o niej mowa, polegala na
uporzagdkowanym, systematycznym i mocno spekulatywnym wy-
jasnianiu Pisma Swietego oraz zagadnieni teologicznych. Cecho-
wala sie logiczng analizg, przytaczaniem argumentéw za i prze-

ciw oraz spojnym systemem wiedzy. Chyba najbardziej znanym

27 We wspomnianym okresie historycznym rzeczywiscie byto wida¢ pewne napig-
cie miedzy scholastyka, ktéra cenita metode spekulatywng w wyjas$nianiu prawd
wiary i podkreslata role rozumu i poznania w dochodzeniu do zjednoczenia z Bo-
giem, a mistyka, ktéra w centrum stawiata taske i cnote mitosci. Zdaje sie jednak,
ze nie nalezy krytykowaé zadnej ze stron, gdyz kazda z nich - czy to przez pod-
kreslenie mistycyzmu spekulatywnego w pierwszym przypadku, czy mistycyzmu
praktycznego w drugim — miata na celu pomdc cztowiekowi w doprowadzeniu
go do jednosci z Bogiem. Zresztg — jak wspomina Sesé — sam ruch nazywany
devotio moderna, a wiec reprezentujacy drugie podejscie, byt ,ascetyczna i meto-
dyczna reakcjg na rzeczywiste lub domniemane wykroczenia spekulatyw-
nosci [th. wt]” (Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 161).
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przedstawicielem okresu scholastyki byl §w. Tomasz z Akwinu
(t 1274). Jego naukowy wklad w teologie powoduje, ze rozwa-
zania o zyciu duchowym sg osadzone na solidnym fundamencie
teologicznym, w ktorym podkresla on role taski i cnét'?. Jego
mysl teologiczna oparta byta zasadniczo na Biblii, a samo naucza-
nie o zyciu chrzescijanskim mozna stresci¢ w ten sposob, ze jest
ono zyciem laski, a mitos¢ stanowi jego podstawowy akt. Ona tez
powoduje zjednoczenie duszy i Boga w akcie, ktéry mozna na-
zwacd przyjaznig'®.

Cho¢ sama scholastyka, nawet dzis, jest sprowadzana ,na
pozycje doktrynalne wielkich mistrzow XIII wieku, szczegdlnie
$w. Tomasza z Akwinu”", to prawda jest, ze nalezy jg traktowac
bardziej jako ruch kulturowo-intelektualny, ktéry na przestrzeni
dziejéw poszukiwal racjonalnych fundamentéw wiary chrzesci-
janskiej. Dlatego wyrézni¢ mozna jej faze poczatkowa (VI-IX w.),
w ktdrej poszukiwano wspomnianych fundamentoéw, ale stosujac
filozofi¢ neoplatonska przekazang zwlaszcza przez $w. Augustyna,
oraz jej faze zaawansowang (IX-XIII w.), w ktdrej wida¢ wplyw fi-
lozofii arystotelesowskiej oraz jej interpretacji. Ostatni etap scho-
lastyki to wiek XIV, w ktérym poszukiwano w przestrzeni studium
metod poszczegdlnych dyscyplin naukowych. Na rozwdj metody
scholastycznej na pewno wplynelo powstawanie uniwersytetow,
ale rGwniez mocna dziatalno$¢ kanonikéw od $§w. Wiktora (wikto-
rianie), ktérzy byli przedstawicielami szkoty teologicznej, dziata-

jacej przy opactwie $w. Wiktora w Paryzu.

28 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 145-150.

29 Por. STh, II-Il, g. 23, a. 1. Zob. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 159.

30 Ghisalberti, A., «Scholastyka», w: Witczyk, H. (red.), Nowa Encyklopedia Chrzesci-
janistwa. Historia i wspétczesnosé, s. 703.
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»Pomimo Ze pozostali w tradycji monastycznej i szli za regula §w. Au-
gustyna, poswiecili si¢ w duzej mierze nauce, wplywajac na rozwdj
scholastyki. [...] Postugujac si¢ metoda patrystyczno-spekulatywna
$w. Augustyna, szkota od $w. Wiktora zdobyta wielkg stawe™**.

Najbardziej znanymi przedstawicielami tej szkoty byli: Hugo od
$w. Wiktora (+ 1141) i Ryszard od $w. Wiktora (+ 1173). Pierwszy
z nich nazywany jest alter Augustinus. Jako gorliwy zwolennik sw. Au-
gustyna fascynowal si¢ studiowaniem nauki o Kosciele w relacji z re-
fleksja nad Chrystusem. Przedstawial Kosciot jako Dom Bozy, Ciato
Chrystusa czy Oblubienice Baranka'*”. Dla Hugona, zgodnie z trady-
cyjna doktryna, droga do Boga, zwlaszcza poprzez studiowanie $wie-
tych tekstow, przebiega przez klasyczne etapy: lekture, medytacje, mo-
dlitwe, uczynki, az po kontemplacje. Sam pisze o tym nastepujaco:

»Istnieja cztery rzeczy, ktére ksztalcg prawych ludzi w doczesnym zy-
ciu i ktore ich prowadza ku przyszlej doskonatosci jakby po jakichs
stopniach. Sg to mianowicie lektura, czyli nauka, medytacja, modlitwa
i czyny. Pigta w kolejnoéci jest kontemplacja, jakby owoc poprzednich
stopni, w ktdrej jeszcze w tym zyciu poczu¢ mozna przedsmak przy-
sztej zaplaty za czynienie dobra™'®.

Oryginalnym elementem w jego mysleniu jest stwierdzenie na temat

zrodet medytacji i kontemplacji. Obok Pisma Swietego, ktére zajmuje

81 Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 142.

32 Por. Royo Marin, A., Los grandes maestros de la vida espiritual, s. 185-186.

183 Quattuor sunt, in quibus nunc exercetur vita justorum et quasi per quosdam gradus
ad futuram perfectionem sublevatur, videlicet lectio sive doctrina, meditatio, oratio
et operatio. Quinta deinde sequitur contemplatio, in qua quasi quodam praeceden-
tium fructu in hac vita etiam, quae sit boni operis merces futura, praegustatur (Hugo
od $w. Wiktora, «Didascalion, czyli co i jak czytaé», w: Mejor, M. [red.], Bibliotheca
Litterarum Medii Aevi, Warszawa: Wydawnictwo Instytutu Badan Literackich PAN,
2017,V, 9, s. 208-209).
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centralne miejsce, poucza on takze o medytacji natury, a szczegdlnie
stworzenia i samego czlowieka oraz o rozwazaniu zachowan lub oby-
czajow z uwzglednieniem aspektu milosierdzia Bozego'**. Przypomina
to w swoim dziele De meditando seu meditandi artificio, ktére mozna
przettumaczy¢ jako O medytacji, czyli sztuce medytowania, przypisu-
jac poszczegdlnym zrédlom impuls do medytacji: stworzenie (zdzi-
wienie/zachwyt), §wiete teksty (czytanie), zachowania (obserwacja)'*.

Przechodzac do Ryszarda od $w. Wiktora, mozna powiedzie¢, ze
jest on chyba jednym z najstynniejszych teoretykéw, w pozytywnym
tego stowa znaczeniu, jesli chodzi o mistyke. Ow teoretyczny aspekt
jest tym, co odrdznia go na przyktad od $§w. Bernarda z Clairvaux, ktéry
na temat mistyki pisat z punktu widzenia bardzo praktycznego, opie-
rajac swe rozwazania na definiowaniu mitosci. Ryszard od $w. Wiktora
jest takze tym, ktory pochyla sie w refleksji nad ascetyka, poniewaz
opisuje namietnosci i stabosci czlowieka, sposoby ich przezwyci¢zenia
oraz cnoty, ktdre pomagaja czlowiekowi wznies¢ sie na wyzyny wia-
$ciwe kontemplacji'*. Sam podaje w De Gratia Contemplationis. Libri
Quinque Dicti Benjamin Major'” stynna definicj¢ kontemplacji, ktéra
uchodzi za jedno z najbardziej klasycznych sformulowan na ten temat
w mistyce chrzedcijanskiej: ,,Contemplatio est libera mentis perspicacia

in sapientiae spectacula cum admiratione suspensa”**, co mozna prze-

3% Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 122-123; Royo Marin, A., Los grandes
maestros de la vida espiritual, s. 186.

85 Tria sunt genera meditationum, unum in creaturis, unum in scripturis, unum in mori-
bus. Primum surgit ex admiratione, secundum ex lectione, tertium ex circumspectione
(Hugo od $w. Wiktora, De meditando seu meditandi artificio: PL 176, 993).

36 Por. Royo Marin, A., Los grandes maestros de la vida espiritual, s. 187.

187 Zazwyczaj podaje sie skrécong nazwe dzieta — Beniamin Major.

%8 Ryszard od $w. Wiktora, De Gratia Contemplationis. Libri Quinque Dicti Benjamin
Major: PL 196, 67. Por. Kulesza, E., <kKontemplacja mistyczna wedtug Ryszarda od
$w. Wiktora», Collectanea Theologica 12 (1931), s. 244-246.
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ttumaczy¢ jako: ,,Kontemplacja jest to akt umystu, ktéry, przenikajac
z fatwoscig cuda madrosci Bozej, trwa w zachwyceniu”*. Widoczne
staje sie, ze w definicji Ryszard wskazuje na: akt kontemplacji (perspi-
cacia), na jego cechy (libera, suspensa, cum admiratione), przedmiot
(spectacula sapientiae) i podmiot (mens). Wynika wiec z tego, iz w cza-
sie kontemplacji umyst przenika swéj przedmiot bez wysitku, a dusza,
zachwycona pigknoscig prawdy poznanej, pozostaje przez pewien czas
w stanie jej podziwiania'®’. Mozna powiedzie¢, Ze w definicji Ryszarda
dostrzega si¢ obecnos¢ aspektow intelektualnych i wolitywnych czto-
wieka w kontemplacji, ale dobrze zharmonizowanych, unikajacych
zaréwno intelektualizmu, jak i nadmiernej afektywnosci'*'. Ryszard
wskazuje, ze kontemplacja nie jest czym$ wymuszonym, ale jest taska,
glebokim i spokojnym rozwazaniem madrosci Bozej w samej swej
istocie. Jest to wejscie w ,,zachwyt nad madroscia Bozg’, rozumiang
jako prawda Boza, rzeczywisto$¢ wieczna, niezmienna i Boska, po-
przez ktérg umyst ludzki dostepuje zdumienia.

Po drugie, snujac refleksj¢ nad kontekstem historycznym tego
okresu, nie sposdb nie wspomnie¢ o devotio moderna, a wiec tak
zwanej ,nowej poboznosci’, ktora swe poczatki ma juz w okresie
konca scholastyki. Mozna ja wyjasni¢ jako ruch odnowy duchowej,
ktéry rozwingl si¢ w XIV wieku w Niderlandach i rozszerzyl si¢
na calg Europe, zwlaszcza migdzy XV a XVI wiekiem. Gléwnym
propagatorem i inicjatorem ruchu byl Gerard Groote ( 1384)'*.

Ruch pietystyczny, okreslony przez Johna Buscha jako devotio mo-

139 Kulesza, E., «kKontemplacja mistyczna wedtug Ryszarda od sw. Wiktora», s. 245.

40 Por. tamze, s. 244.

1 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 124.

42 Por. Witczyk, W., «Devotio moderna», w: tenze (red.), Nowa Encyklopedia Chrzesci-
janistwa. Historia i wspétczesnosé, s. 181.
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derna'®, powstal w celu odnowienia ducha wiary w Kosciele oraz
rozwiniecia praktycznej poboznosci. Do jego zainicjowania przy-
czynilo si¢ wiele elementdw.

Pierwszy z nich mozna odnie$¢ do dwczesnej kondycji ducho-
wej Kosciola. Méwiono o niskim poziomie §wietosci duchowienstwa
i formalizmie religijnym.

Kolejnym istotnym elementem byl na pewno rozwoj spekula-
tyzmu, ktéry powodowal, zZe wiara, pojeciem mistyki oraz zjedno-
czenia z Bogiem zajmowano si¢ w sposob intelektualny i rozumowy.
Devotio moderna chciata zwrdci¢ uwage na wiare przezywang i prak-
tykowana, a nie na abstrakcyjne pojecia czy na definicje. Chciata wiec
wskazac nie tyle na rozumowe dociekania i naukowe dyskursy co do
poje¢ zwigzanych z mistyka i kontemplacja, ile raczej przypomniec¢
- zwlaszcza ludziom $wieckim - o osobistym zaangazowaniu i rela-
cji z Bogiem poprzez odpowiednie, praktyczne $rodki.

Tak jak zostalo to zauwazone w przypisie 127, sprawa oceny 6w-
czesnego kontekstu nie jest jednak tak jednoznaczna. Ostatecznie nie
mozna bowiem os3dzi¢, ze ci, ktorzy pragneli rozumowo i w sposéb
systematyczny opisa¢ droge do zjednoczenia mistycznego, popetnia-
li blad. Przeciez wszystko, co sktada si¢ na istote ludzka, a wiec dusza
i cialo, rozum i wola, uczucia i zdolnosci, s3 Bozym darem i moga
by¢ wykorzystane na drodze zblizania si¢ do Boga. I nie chodzi tu
jedynie o uzywanie badz nieuzywanie jakich$ zdolnosci cztowieka
na drodze ku Bogu, ile o samg intencje wejscia w glebsza przyjazn
z Panem oraz zaangazowanie w otwarcie si¢ na Jego laske, by do-
$wiadczenie wiary i jednosci z Bogiem — opisywane i interpretowane
- bylo przezywane w praktyce. Zwraca na to uwage Gogola, ktory
twierdzi nastepujaco, odwolujac sie do tego okresu historycznego:

43 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 193.
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W rzeczywisto$ci sprawy nie przedstawiaja si¢ tak prosto wedlug
schematu, Ze jedni my$lg, a nie Zyja tym, a inni Zyja, a o tym nie my-
$la. Bez watpienia przedstawiciele szkoly tomistycznej takze zyli tym,
o czym pisali; a przedstawiciele Devotio moderna [...] mysleli na temat
tego, co przezywali”'**.

Doskonatym tego przyktadem jest wspominany Hugo od $w. Wik-
tora, o ktorym Royo Marin pisal, ze chcial, aby nauka ludzka nigdy
nie oddzielila si¢ od teologii. Innymi stowy, cata wiedza, ktéra upra-
wial, miata by¢ ukierunkowana na pelnie kontemplacji. W ten sposéb
udalo mu si¢ pogodzi¢ dwie przeciwstawne tendencje, ktore walczyly
w jego wieku: scholastyke i mistyke. Jego mistyka jest spekulatywna,
a scholastyka traci w niej swoj abstrakcyjny i dialektyczny charakter'*.

Doniostym czynnikiem, ktéry na pewno wplynal na powstanie
i rozwoj devotio moderna, byla inspiracja mysla bl. Jana Ruysbroecka
( 1381), ktorego mozna zaliczy¢ do przedstawicieli mistyki flamandz-
kiej (Niderlandy, a obecnie Belgia), cho¢ niektdrzy zaliczajg go do pro-
pagatorow mistyki nadrenskiej (Niemcy). Byt on pod wielkim wpty-
wem nauczania Mistrza Eckharta (t 1328), ktéry uchodzi za gléwnego

44 Gogola, J. W., Teologia komunii z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci,
s. 20. Doskonatym komentarzem do poréwnania madrosci teologicznej i ma-
drosci mistycznej jest dokument Miedzynarodowej Komisji Teologicznej: ,Ma-
dros$¢ teologiczna i madro$¢ mistyczna sg formalnie rézne i wazne jest, by ich
nie myli¢. Madros$¢ mistyczna nigdy nie jest substytutem teologicznej. Wyraznie
jednak widaé, ze miedzy dwiema formami madrosci chrzescijaiskiej istnieja Sci-
ste zwigzki, zaréwno w osobie teologa, jak i we wspdlnocie koscielnej. Z jednej
strony, intensywne zycie duchowe w poszukiwaniu swietosci jest przedmiotem
autentycznej teologii. [..] Z drugiej strony, wtasciwe wykorzystanie teologicznego
zadania przedstawiania naukowego rozumienia wiary pozwala zweryfikowa¢ au-
tentycznos$¢ doswiadczenia duchowego” (Miedzynarodowa Komisja Teologicz-
na, Teologia dzisiaj: perspektywy, zasady i kryteria, Krakéw: Wydawnictwo Ksiezy
Sercanéw, 2002, n. 92).

45 Por. Royo Marin, A., Los grandes maestros de la vida espiritual, s. 185.
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reprezentanta wspomnianego nurtu mistyki nadrenskiej'*. Co wiecej,
w mysli Ruysbroecka mozna doszuka¢ si¢ wielu cech wspdlnych z ele-
mentami mistyki nadrenskiej, takich jak: nacisk na asceze (sam zyl jako
eremita) czy podkreslenie koniecznosci praktykowania cnét na drodze
zycia aktywnego, przezywanego w kierunku zjednoczenia z Bogiem
w zyciu kontemplacyjnym. Sama za$ doktryna Ruysbroecka o zyciu du-
chowym czlowieka jest zawarta w jego dziele O zaslubinach duchowych,
w ktorych widac owa synteze tego, co spekulatywne, z tym, co praktycz-
ne. Opisuje on bowiem trzy stany zycia: czynne (obumarcie dla grzechu
i zycie pokorg oraz pragnieniem Boga), wewnetrze (o$wiecenie przez
taske Chrystusa) i kontemplacyjne (do$wiadczenie istoty Boga)'*’. Na-
uczanie Ruysbroecka stalo si¢ na pewno impulsem, z ktérego zaczerpnat
Gerard Groote, zatozyciel devotio moderna.

Wraz z devotio moderna, ktéra mocno cenifa mistyke praktycz-
ng, ,donioslos¢ historycznej rzeczywistosci Jezusa z Nazaretu staje
sie niemal calkowicie przedmiotem dewocjonalizacji’'*%. Podkresle-
nie wydarzenia Jezusa Chrystusa stalo si¢ przyczynkiem do wskaza-
nia, ze jest On wzorem do nasladowania dla wierzacego. Stad devotio
moderna kladzie silny nacisk na nasladowanie Chrystusa (imitatio
Christi), czego przykladem jest dzielo Tomasza a Kempis (1 1471)
O nasladowaniu Chrystusa, w ktérym podkresla si¢ wspomniane
praktyczne kwestie: oderwanie od $wiata, potrzebe pokuty i ascezy,
zycie cnotami czy przezywanie Eucharystii, ktéra ma wplyw na zy-

cie codzienne'”. ,,Po Biblii jest to ksigga najszerzej czytana w historii

46 Obok Mistrza Eckharta waznymi reprezentantami mistyki nadreriskiej sg takze bt.
Henryk Suzo (1 1366) oraz Jan Tauler (t 1361). Wszyscy trzej sg przedstawiciela-
mi szkoty dominikanskiej.

47 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 183-186, 193.

48 Calati, B., Grégoire, R., Blasucci, A., Duchowos¢ sredniowiecza, s. 207.

49 Dzieto Tomasza a Kempis w wielo$ci swych tematéw daje jedng podstawowa
prawde na temat zycia duchowego, a mianowicie, pozna¢ siebie, by zobaczy¢
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chrzescijanstwa”*’. Warto wspomnie¢, ze devotio moderna wzywala
do prostoty Zycia i pokory, ktorej koniecznos¢ juz wczesniej pod-
kreslano na drodze do zjednoczenia z Bogiem. Devotio moderna
w swym praktycznym wymiarze zachecata do praktykowania i wzra-
stania w cnotach oraz do poboznosci osobistej, stad podkresla role

liturgii, medytacji i nabozenstw.

Duchowos¢ zakondéw Zebraczych

W tak przedstawionym kontekscie historycznym zaawansowanej
scholastyki powstawaly zakony zebracze (fac. ordines mendicantes).
Nazywaly sie one tak z tego powodu, ze ich regula za gléwna zasade
zycia uwazala ubostwo, a sami zakonnicy utrzymywali si¢ z jalmuz-
ny. Samo ubostwo zewnetrzne mialo prowadzi¢ do zwrdcenia sie nie
ku dobrom tego $wiata, lecz ku Bogu i dobrom duchowym. Z ko-
lei potrzeba wspomnianej jalmuzny generowata koniecznos¢ bycia
miedzy ludzmi oraz dziatalno$¢ misyjng i kaznodziejska, przez ktora
zakonnicy chcieli wynagradza¢ za okazywane im wsparcie.
Oczywiscie mozna mowi¢ o wielu zakonach zebraczych, cho¢
dla analizy tu realizowanej warto ograniczy¢ sie do krotkiej prezen-
tacji dwoch zakonow: dominikanskiego i franciszkanskiego. Zatozy-
cielem pierwszego byt §w. Dominik Guzman, a drugiego - $w. Fran-
ciszek z Asyzu (t 1226). Stynnymi przedstawicielami duchowosci
dominikanskiej byli: §w. Tomasz z Akwinu (f 1274), $w. Albert
Wielki (1 1280), $w. Jacek Odrowaz (+ 1257), $w. Katarzyna ze Sieny
(1 1380) i bl. Jan Dominici (T 1419). Z kolei duchowo$¢ franciszkan-

swojg matosé, a przez pokore otworzy¢ sie na gtebie Boga: ,Poznac siebie i soba
pogardzaé, oto najwyzsza i najpozyteczniejsza nauka” (Tomasz a Kempis, O na-
Sladowaniu Chrystusa, Sandomierz: Wydawnictwo Diecezjalne i Drukarnia w San-
domierzu, 2014, 11, 4, s. 9).

150 Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 183-186, 196.
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ska reprezentowali: $w. Antoni z Padwy (T 1231), $w. Klara z Asyzu
(t 1253), $w. Bonawentura (t 1274), $w. Jan Duns Szkot (1 1308),
$w. Bernardyn ze Sieny (+ 1444)

Swiety Dominik Guzman (+ 1221), stynny kanonik z Osmy, za-
uwazyl rozwijajace si¢ w dwczesnym wieku bogactwo i wystawny styl
zycia dostojnikéw koscielnych. Doszedl do wniosku, ze taka forma
zycia sprzyja jedynie rozwijajacym sie¢ w tamtym czasie herezjom.
Cho¢ wszystkie byly u swych poczatkéw proba odnowy ducha ewan-
gelicznego, odrzucaly ostatecznie prawdy wiary katolickiej i wyste-
powaly z falszywa nauka o Kosciele. Wystarczy wspomnie¢ o albi-
gensach, ktorych poglady byly podobne do manichejskich. Glosili
przede wszystkim dualizm, a wiec zto §wiata materialnego. Inng gru-
pa byli waldensi, ktorzy cho¢ glosili praktykowanie ubdstwa, to za je-
dyny fundament wiary uznawali Biblie i odrzucali autorytet papieza.
Sw. Dominik zrozumiat wiec, iz tym, co pozwoli realnie sprzeciwié¢
sie herezjom, bedzie prowadzenie zycia zgodnie z zasadami Ewange-
lii. Praktykowanie ubostwa stalo si¢ podstawg jego dziatalnosci, a to
spowodowalo, iz pociagnat za soba swoich nasladowcow'".

Wspominane radykalne ubéstwo praktykowane w zakonie do-
minikanskim zaowocowalo uznaniem kwesty jako pierwszorzedne-
go zrédla utrzymania. Potaczone byto ono z mocnym naciskiem na
kaznodziejstwo, a wiec z ustnym przekazem i objasnianiem Ewange-
lii Jezusa Chrystusa. Wida¢ wiec tutaj jeszcze wigkszy radykalizm niz
w zakonie franciszkanskim, w ktérego regule pierwszym zrédtem
utrzymania byta takze praca. W zakonie dominikanskim ubostwo

jest okreslane trzema terminami, ktore opisuja te rade ewangeliczna:

51 Por. Wiseman, J., Historia duchowosci chrzescijariskiej, s. 162.
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pedites (boso i pieszo), osiatiam (kwesta od drzwi do drzwi) oraz lo-
cus incertus (bez statego miejsca zamieszkania)'**

Z czasem, po $mierci zatozyciela, regula zbiorowego ubdstwa
ulegla zlagodzeniu, a praca zostala zastapiona w znaczacy sposéb
przez studium oraz przepowiadanie. Nacisk na nauke oraz dobre
wyksztalcenie zakonnikéw nie byt przypadkowy, poniewaz $w. Do-
minik doniosla role przypisywal formacji intelektualnej. Sprowadzat
nauczycieli teologii, ktérzy ksztalcili zakonnikéw. Z czasem sami zo-
stawali oni nauczycielami akademickimi, dlatego pod koniec wieku
XIII to wlasnie dominikanie zajmowali dwa stanowiska profesoréw
teologii w Paryzu. Jednym z nich byt znany przedstawiciel zakonu
dominikandéw, $w. Tomasz z Akwinu'>.

Fundamentalng cechg duchowosci dominikanskiej — obok ubé-
stwa, apostolatu stowa oraz wyksztalcenia — jest specyficzny rys apo-
stolatu doktrynalnego, ktéry przejawiat si¢ w silnym chrystocentry-
zmie. Widoczny byl szczegélnie w kulcie Jezusa Chrystusa ukrzyzo-
wanego, Serca Jezusowego oraz Najdrozszej Krwi Chrystusa, a wiec
w tym, co stanowi podstawe kultu Zbawiciela w kontekscie form
doloryzmu (fac. dolor, czyli ,,bdl”), a wiec Jego meki i $mierci'>*.

Swiety Franciszek z Asyzu ( 1226) jest postacig o bogatym zy-
ciorysie i osoba, ktorej przyklad od wiekéw pociaga wielu nasladow-
cow. Pochodzil z kupieckiej rodziny, ktéra zajmowala si¢ handlem.
Przezyl epizod rycerski i pobyt w wigzieniu, gdzie borykal si¢ z cho-
robami oraz zme¢czeniem psychicznym. Pragnat kontynuowa¢ swoje
zycie, oddajac sie stawie zolnierskiej lub kupiectwu. Do$wiadczyl jed-
nak nawrdcenia, ktore ukierunkowato go na mito$¢ Boga oraz drugie-
52 Por. Calati, B., Grégoire, R., Blasucci, A., Duchowos¢ sredniowiecza, s. 308.

%8 Por. Wiseman, J., Historia duchowosci chrzescijariskiej, s. 163.

154 Por. Misiurek, J., Zarys historii duchowosci chrzescijariskiej, Czestochowa: Edycja
$w. Pawta, 2003, s. 75.
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go czlowieka, zwlaszcza tego najbiedniejszego, gdyz zaczal pomaga¢
tredowatym. Pokoj serca odnalazl w praktykowaniu ubostwa i pokuty.

Swiety Franciszek réwniez pociagnal za sobg nasladowcéw i ok. 1210
roku wystaral sie u papieza Innocentego III o aprobate nowej regu-
ty Zycia zakonnego. Opart ja3 mocno na konkretnych fragmentach
Ewangelii. Regute uznano jednak za bardzo surowa dla czlonkéw
zakonu i w 1221 roku opracowano nieco zmodyfikowany jej mo-
del. Owa reguta z 1221 roku jest jednym z najcenniejszych przykla-
dow literatury duchowosci franciszkanskiej i cho¢ sama nigdy nie
zostala formalnie zatwierdzona przez papieza, to dwa lata pdzniej
utworzono jej skrocona wersje, ktéra do dzi$ stanowi fundament dla
wspdlnot Zakonu $w. Franciszka. Chodzi tu o: bernardynow (bracia
mniejsi), franciszkanéw (bracia mniejsi konwentualni) oraz braci
mniejszych kapucynow'*. W 1224 roku w pustelni na gorze La Ver-
na $w. Franciszek otrzymat dar stygmatow.

Do gléwnych ryséw duchowosci franciszkanskiej mozna zali-
czy¢ oczywiscie praktykowanie ubdstwa — zaréwno zewnetrznego,
jak i wewnetrznego — ktore oznacza catkowite zawierzenie Bogu, zre-
zygnowanie z wlasnej woli dla powierzenia si¢ woli Bozej oraz zno-
szenie z pogoda ducha wszelkich cierpien i przeciwnosci'**. Obok
ubdstwa inng cnotg praktykowang w zakonie franciszkanskim jest
pokora, tak bardzo zwigzana z ubdstwem jako jego wyzsza forma.
Oznacza wyzbycie sie wlasnej woli i uznanie wlasnej nicosci w celu
upodobnienie si¢ do Chrystusa. Tak praktykowana pokore mozna
nazwac pasywng, gdyz oznacza dostownie cierpliwe znoszenie upo-

korzen i zniewag z mitosci do Chrystusa'”’.

1

a

> Por. Wiseman, J., Historia duchowosci chrzescijariskiej, s. 165.
Por. Misiurek, J., Zarys historii duchowosci chrzescijariskiej, s. 66.
Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 137.
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Wewnetrzne ukierunkowanie duszy na Boga pozwala stwier-
dzi¢ takze, iz duchowos¢ franciszkanska jest gteboko teocentryczna.
Swiadczy o tym umitowanie modlitwy Ojcze nasz, ktora $w. Franci-
szek nakazywat czesto odmawiaé braciom. Ow teocentryzm przenik-
niety byt duchem chrystocentryzmu, poniewaz $w. Franciszek uzna-
wany jest za $wietego, podkreslajacego dobitnie czlowieczenstwo
Jezusa, nie umniejszajac oczywiscie jego Bostwu. Gléwng zasadg tej
duchowosci jest zacheta, by zy¢ tak, aby przenikac Jezusa Chrystusa
w Jego tajemnicach zycia - od wecielenia, przez narodzenie, az po
Jego meke, $mier¢, zmartwychwstanie i wniebowstgpienie'*®.

Bardzo charakterystycznym rysem duchowosci franciszkanskiej
jest rados¢. Przyktadem radosci byl sam $w. Franciszek, ktéry naka-
zal braciom chwali¢ Pana z radoscig i nie okazywa¢ smutku. Rados¢
rozumial bowiem jako owoc innych cnét, a nie cnote sama w sobie'”.

Nie sposob nie wspomniec o tym, ze $w. Franciszka cechowala
niezwykta mito$¢ do $wiata stworzonego. Nauczal o tym Jan Pawet II
(+ 2005):

»Stusznie $w. Franciszka z Asyzu wymienia si¢ wérdd $wietych i wy-
bitnych mezoéw, ktdrzy uwazali przyrode za przedziwny dar Bozy ofia-
rowany ludziom. On szczegélnie przezywal wszystkie dzieta Stwoércy
i jak gdyby z Bozego natchnienia wyspiewal przepickny Hymn stwo-
rzenia, w ktorym zwlaszcza przez brata stornce, ksiezyc i gwiazdy zto-
zyt nalezng czes¢, chwale i wszelkie uwielbienie najwyzszemu, wszech-

mocnemu i dobremu Panu”!'®,

58 Por. Calati, B., Grégoire, R., Blasucci, A., Duchowos¢ sredniowiecza, s. 273-275.

159 Por. Sesé, J., Historia de la espiritualidad, s. 138.

60 Jan Pawet II, «List apostolski Inter sanctos», AAS 71 (1979), s. 1509. Papiez wi-
docznie odwotuje sie do znanego dzieta $w. Franciszka z 1225 roku, jakim jest
Pochwata stworzenia. W niej $wigty z Asyzu pisze: ,Najwyzszy, wszechpotgzny
dobry Panie, / Twoja jest stawa, chwata i czes$é, i wszelkie btogostawienstwo. /
Jedynie Tobie, Najwyzszy, przystojg, / A zaden cztowiek nie jest godzien nazwac
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Duchowo$¢ franciszkanska, ktéra akcentuje dobro¢ i pickno $wiata
stworzonego, mozna uznac za ,,sakramentalng” w tym znaczeniu, iz
stworzenia, ktére maja swe zrédlo istnienia w Bogu, s3 znakiem Jego
obecnosci'®.

Jak mozna zauwazy¢, zakony zebracze odegraly zasadnicza role
nie tylko w przepowiadaniu, ale przede wszystkim w dawaniu przy-
kfadu i stylu Zycia nawigzujacego do radykalizmu ewangelicznego
i skupiajacego sie¢ na nasladowaniu Chrystusa oraz w praktykowaniu
cnét — zwlaszeza ubdstwa i pokory. Bogactwo ich duchowosci bylo
wielkie i obejmowalo zaréwno rys chrystocentryczny, eklezjalny, jak
i maryjny. Dziatalno$¢ zakonnikéw wyrazata sie takze w tym, iz byli
oni miedzy ludzmi zyjacymi posréd codziennych spraw, wnoszac

tym samym w ich zycie ducha chrzescijanskiego.

Ciebie. / Pochwalony badz, Panie, z wszystkimi swymi twory, / Przede wszystkim
z szlachetnym bratem naszym, stoficem, / Ktére dzien stwarza, a Ty $wiecisz
przez nie” (tekst za: Wiseman, J., Historia duchowosci chrzescijariskiej, s. 166).

61 Por. Wiseman, J., Historia duchowosci chrzescijariskiej, s. 165. Sakramenty Ko-
$ciota sg ,skutecznymi znakami taski, ustanowionymi przez Chrystusa i po-
wierzonymi Kosciotowi. Przez te znaki jest nam udzielane zycie Boze” (KKK,
n. 1131). Przymiotnik ,sakramentalna” opisujacy duchowos$¢ franciszkanska
w relacji do $wiata — ma wiec na celu podkresli¢ fakt istnienia znaku. Swiety
rozumiat byty stworzone jako znaki, przez ktére cztowiek moze doswiadczy¢ Bo-
zej obecnosci, choé nie w $cistym znaczeniu sakramentalnym. Swiat stworzony
istnieje dla chwaty Bozej. Dat tego wyraz w swoich tekstach, a jednym z nich jest
stynne Kazanie do ptakéw, ktére ma cechy homilii. Sw. Franciszek ,zwraca sie do
ptakéw jak do ludzi majacych swoja historig, problemy, potrzeby i wymagania. [...]
Kazanie do ptakoéw jest szczegdlnym potgczeniem teologii i retoryki. Wyekspono-
wania wymaga intencja teologiczna wskazujgca na mito$é Boga do stworzenia.
Franciszek skonfrontowat dwie warto$ci — mito$¢ i dobro¢ Boga — z nakazem
bycia wdziecznym za ten dar” (Pauba, P, «Duchowos$¢ franciszkanska — komuni-
kacja ze swiatem i stworzeniem», Jezyk — Szkota — Religia 17 [2022], s. 172-173).
Oprécz wskazania na mitosé Boga do stworzenia w tym teks$cie podkresla on
takze, iz nie tylko cztowiek, ale i cate stworzenie istnieje dla chwaty Bozej (por.
tamze, s. 173).
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Rozdziat 6
Duchowos¢ katolicka
w kontekscie Soboru Trydenckiego

Wiek XVI to czas rozkwitu literatury duchowej i mistycznej, ale tak-
ze okres wyzwan dla wspolnoty Kosciota. Mowa o pojawieniu sie
protestantyzmu i reformie katolickiej, ktora byla odpowiedzig na
idee proponowane przez duchowos¢ protestancka. Cho¢ pojawie-
nie si¢ protestantyzmu zaowocowalo koniecznoscia obrony kwestii
o charakterze dogmatycznym, to miato to oczywiscie konsekwencje
dla obrony istoty duchowosci katolickiej. Dogmaty i prawdy wiary
wyznaczaja bowiem to, w co si¢ wierzy i jak nalezy zy¢, by zachowac
jedno$¢ miedzy duchowoscig a zyciem chrzescijanskim. Trzeba byto
broni¢ tego, co cechowalo juz pisma Ojcéw Kosciota: jednosci mie-
dzy dogmatem, moralnoscia a duchowoscia.

Marcin Luter (t 1546) byt niemieckim zakonnikiem, czton-
kiem zakonu augustianow eremitéw. Po ukonczeniu studiow teo-
logicznych nauczal na uniwersytecie w Wittenberdze. Gléwna
prawda, ktorg kwestionowal, byto katolickie rozumienie nauki
o usprawiedliwieniu. Odnosil si¢ z niepokojem do opisu spra-
wiedliwosci Bozej. Uwazal, ze czlowiek zostal w niezastuzony
przez siebie sposéb pojednany z Bogiem przez jedyna ofiare Jezu-
sa Chrystusa na krzyzu.

Wszystko wydawac by si¢ mogto prawdziwe, ale powstaje pyta-
nie: co zatem z praktykami religijnymi i spetnianiem dobrych uczyn-
kéw? Czy one nie maja znaczenia dla zbawienia cztowieka? Czesto
splyca si¢ myslenie Lutra i stwierdza sig, ze nie nadaje on uczynkom

zadnego znaczenia. Jednak nie do konca tak jest. Luter nie odrzuca
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dobrych uczynkéw spetnianych przez czlowieka, lecz nie przypisuje
im rzeczywidcie wartosci zbawczej. Uwaza je jedynie za spontanicz-
ne konsekwencje wiary, ktére majg znaczenie wylacznie dla innych
ludzi, ktérym okazuje si¢ dobro¢ i mitos§¢'s2.

Kolejng kontrowersja byto rozumienie postannictwa Kosciota.
Marcin Luter prébowat oczysci¢ Kosciél z tego, co bylo dla niego
szkodliwe i nie sprzyjato rozwojowi duchowosci. Jednak jego pogla-
dy byly tak radykalne, iz sprzeciwil si¢ posrednictwu Kosciofa i jego
autorytetowi. Zauwaza si¢ to przede wszystkim w stynnym stwier-
dzeniu sola scriptura, ktére przyznawalo fundamentalne miejsce Pi-
smu Swietemu, odrzucajac rownoczesnie Tradycje Koéciota, ktorej
zadaniem jest przeciez wierne przekazywanie i interpretowanie Bo-
zego Objawienia.

Stad warto zauwazy¢, ze Sobdr Trydencki (1545-1563), ktory byt
odpowiedzig na tezy protestantyzmu, przyczynit si¢ rzeczywiscie do
zdefiniowania i sprecyzowania doktryny katolickiej w jej wielu punk-

tach. Jednak nie chodzilo tylko o definicje, lecz o samg role Kosciota:

»Zauwazono, ze w ruchu reformacyjnym nie chodzito o kwestionowa-
nie jednego czy drugiego punktu nauki ko$cielnej ani tez o «jedna»
wiare czy «jedno» Pismo $w., ale o role posredniczg Ko$ciota. Ko$ciot
nie jest tylko przeszkoda prawng, przegroda miedzy wiernym a Bo-
giem, ale jest strozem Slowa, kanatem taski”'®.

Kwestia, w ktorej Kosciot musial wypowiedzie¢ sie na Soborze Try-
denckim, byl temat rozumienia sakramentoéw, a zwlaszcza Eucha-

rystii. Duchowos$¢ katolicka ze swej natury jest duchowoscig sakra-

192 Por. Wiseman, J., Historia duchowosci chrzescijariskiej, s. 193-196.
163 Brovetto, C., Mezzadri, L., Ferrario, F., Ricca P, Duchowos¢ chrzescijariska czaséw
nowozytnych, w: Historia duchowosci, t. 5, Krakéw: Homo Dei, 2005, s. 42.

98



mentalng, gdyz wlasnie w sakramentach, bedacych skutecznymi
znakami Bozej taski, widzi si¢ brame do zycia duchowego oraz zré-
dfo wzrostu w $wigtosci dzieki fasce. W nich doswiadcza sie¢ prymatu
dzialania Boga, ktory sam jest §wiety (por. Ap 15, 4).

Po pierwsze, Luter sprzeciwil sie scholastycznemu poglado-
wi gloszacemu, iz sakramenty sa skutecznymi znakami taski Bozej,
dzialajagcymi ex opere operato, czyli ,,moca zbawczego dzieta Chry-
stusa, dokonanego raz na zawsze”'*. W przeciwienstwie do tego na-
uczal, ze sakrament musi by¢ przyjety przez osobisty akt wiary. Na
tym jednak nie konczg si¢ jego poglady na temat sakramentéw. Luter
zredukowal mysl sakramentalng do twierdzenia, ze istnieja zasadni-
czo tylko dwa sakramenty: chrzest i Eucharystia, poniewaz tylko one
posiadaja rzeczywisty widzialny znak i obietnice taski. Co wigcej, nie
uznawal ofiarniczego charakteru Eucharystii. Glosil, ze Eucharystia
jest formg uwielbienia Boga i ma charakter dziekczynny, gdyz skta-
danie jej w formie ofiary bytoby powrotem do poganskich praktyk
ofiarniczych. Uwazal, ze Jezus juz zlozyt jedyna ofiare w czasie swojej
$mierci na krzyzu.

Wedtug Blanco, specjalisty w dziedzinie ekumenizmu, rozbiez-
nos$ci miedzy luteranskimi tezami a pogladem katolickim w kwestii
rozumienia Eucharystii mozna obecnie stresci¢ w dwoch punktach:

rozumienie rzeczywistej obecnosci Chrystusa w Eucharystii'® i dys-

164 KKK, n. 1128.

%5 Poglad luteranski utrzymuje, iz w Eucharystii zachodzi konsubstancjacja, pod-
czas gdy mysl katolicka gtosi, iz w czasie Mszy Swietej podczas przeistocze-
nia dokonuje sie transsubstancjacja. Transsubstancjacja oznacza, iz w czasie
Eucharystii zachodzi — mocg Ducha Swietego — przemiana substancji (istoty)
chleba i wina w substancje Ciata i Krwi Chrystusa, przy jednoczesnym zacho-
waniu wiasciwosci (przypadtosci) chleba i wina. Dla Lutra substancje chleba
i wina nie ulegaja przemianie, a wigc zachowujg swojg istote. Zob. Milller, G. L.,
Katolische Dogmatik. Fiir Studium und Praxis der Theologie, Freiburg-Basel-Wien:
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kusja na temat ofiarniczego charakteru Mszy swietej'*. Nie jest tu ko-
nieczne, aby prezentowac szczegélowo argumenty przeciwko zarzu-
tom Lutra. Wystarczy wspomnie¢, iz odpowiedzia na nie moze by¢
odniesienie si¢ do faktu ostatniej wieczerzy. W czasie ostatniej wie-
czerzy, wypowiadajac stowa konsekracji chleba i wina, Jezus postuzyt
sie bowiem pojeciem i modlitwa memoriale (pamiatki), ktéra miata
na celu nie tylko przypomina¢ wydarzenie, ale je uobecnia¢, uaktu-
alnia¢. Stwierdzajac bardzo prosto: Jezus, uzywajac stéw konsekracji
oraz méwiac: ,,To czyncie na moja pamiatke” (por. Lk 22, 19-20), an-
tycypowal swoja ofiare na krzyzu i nakazal uobecniac jg w przyszto-
$ci, a nie tylko przypomina¢. To pozwala doj$¢ do wniosku, iz kazda
Eucharystia, skoro jest uobecnianiem, czyli uaktualnieniem tej ofia-
ry Jezusa, ma charakter ofiarniczy.

Mozna stwierdzi¢, ze odpowiedziami na powyzsze kwestie So-

bér Trydencki zajat si¢ w trzech etapach:

Herder, 1995, s. 701-705; Marti del Moral, P,, Biedron, M., «La Eucaristia y la logiké
latreia en Joseph Ratzinger-Benedicto XVIy san Josemaria Escriva de Balaguer»,
Scripta Theologica 56 (2024), s. 355.

%6 Por. Blanco Sarto, P, «La Eucaristia en el actual didlogo catélico-luterano», Didlo-
go Ecuménico 42 (2007), s. 258-265. Do tych dwoch punktéw mozna réwniez
dodaé trzeci, ktéry sformutowat protestancki teolog Arnold. Wspomina on o trud-
nosci w rozumieniu nie tylko ofiary Chrystusa w Eucharystii, ale tez wtaczenia sie
wierzacych w ofiare Chrystusa. Innymi stowy, wskazuje on na trudno$¢ w zro-
zumieniu faktu, ze uczestniczacy czy sprawujacy Eucharystie stajg sie takze
wspotofiarnikami (por. Arnold, J., «“Niichterne Trunkenheit” in liturgicis — eine
evangelische Antwort auf Joseph Ratzingers Theologie der Liturgie», Mitteilun-
gen. Institut Papst Benedikt XVI, 2 [2009], s. 93).
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Etap Okres Papies Glowne temat(y podejmowane
w czasie Soboru
Tradycja Ko$ciota,
I 1545-1547 Pawel I1I sakramenty,
uczynki chrze$cijanskie,
II 1551-1552 Juliusz III sakramenty
M | 1562-1563 Pius IV sakramenty, seminaria
i duchowienstwo

Sobér Trydencki potwierdzil, ze sakramenty zawierajg laske
i dzialaja ex opere operato'®’. Potwierdzit takze, iz jest siedem sakra-
mentow, a nie dwa, jak to przedstawia mysl luteranska'®®. Odnidst sie
takze do ofiarniczego rozumienia Eucharystii i poswiadczyl nauke
o transsubstancjacji'®.

Jakie byly tego skutki dla duchowosci katolickiej? Obiektywne
wyjasnienie i postawienie Eucharystii w centrum mysli trydenckiej
zaowocowalo silnym rozwojem poboznosci eucharystycznej. Zache-
cano do czestej komunii $wigtej, przywigzywano wage do czci i ado-
racji Najswietszego Sakramentu poza Msza $wigta (np. nabozenstwo

czterdziestogodzinne). Wzrost poboznosci eucharystycznej pocia-

167 Jesliby ktos twierdzit, ze sakramenty Nowego Przymierza nie udzielajg taski
mocga sakramentalnego obrzedu (ex opere operato), ale do uzyskania taski wy-
starcza tylko wiara w obietnice Bozg — niech bedzie wytaczony ze spotecznosci
wiernych” (BF, n. 382).

168 Jesliby ktos twierdzit, ze nie wszystkie sakramenty Nowego Przymierza zostaty
ustanowione przez Jezusa Chrystusa, Pana naszego, albo ze jest ich wiecej czy
mniej niz siedem [...], albo ze ktérykolwiek z tych siedmiu nie jest prawdziwie i we
witasciwym znaczeniu sakramentem - niech bedzie wytgczony ze spotecznosci
wiernych” (BF, n. 375).

%9 Sobor stwierdza, ze: ,przez konsekracje chleba i wina dokonuje sig przemiana catej
substancji chleba w substancje ciata Chrystusa, naszego Pana, i catej substanc;ji
wina w substancje Jego krwi” (BF, n. 410).

101



gnal takze wiernych do wigkszej gorliwosci w praktykowaniu pokuty
oraz przystepowaniu do sakramentu spowiedzi swigtej'”°.

Jak zauwazono juz wczeéniej, Sobdr Trydencki zajal sie takze
sprawami zwigzanymi z duchowienstwem, ich postugg oraz prakty-
kowaniem Zycia poboznego. Co prawda nie wyznaczal specjalnych
wymagan duszpasterskich, lecz dokonal swoistego rodzaju refor-
my dyscyplinarnej. Wzywal biskupow i duchowienstwo do zycia
w skromno$ci i uczciwosci, a takze nakazat biskupom tworzenie se-

minariow'’!.

70 Por. Brovetto, C., Mezzadri, L., Ferrario, F., Ricca P, Duchowos¢ chrzescijariska cza-
séw nowozytnych, s. 47.
71 Por. tamze, s. 43-44.
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Rozdziat 7
Duchowos¢ katolicka w wiekach XVI-XIX

Nie jest fatwo opisa¢ zwlaszcza duchowos¢ wieku XVI oraz czaséw ba-
roku na kilku stronach, poniewaz jest to okres tak bogaty w przyklady
postaci, ktore w historii zapisaly si¢ jako ikony duchowosci katolickiej
i do dzisiaj inspiruja wielu chrzescijan na drogach swietosci. Okres XVI
wieku jest na pewno czasem rozwijajacego si¢ humanizmu i mysli antro-
pocentrycznej. Z drugiej za$ strony zauwazalne jest odradzanie si¢ i roz-
woj dawnych szkoét duchowosci'” (wspomnie¢ wystarczy o takich po-
staciach, jak Garcia Iménez de Cinsneros [f 1510], benedyktyn, czy $w.
Piotr z Alkantary [ 1562], bedacy przedstawicielem franciszkanskich
pisarzy mistycznych). Dlatego analiza tego etapu historycznego ktore
po lfacinie brzmi ograniczy si¢ do sztandarowych przyktadéw $wietych,
ktérych mysl jest cennym bogactwem doswiadczenia Kosciofa.

Na poczatku warto wspomnie¢, ze wiek XVI to czas dzialalnosci
0s0b, ktére moga zosta¢ nazwane owocem rozwijajacego si¢ wtedy
humanizmu. Pierwszg osobg, o ktérej warto wspomnie¢, jest Erazm
z Rotterdamu (F 1536)'7. Nalezy zaznaczy¢, ze teksty Erazma, cho¢
zajmujg sie duchowoscig katolicka, rodza wiele zastrzezen. Warto
jednak o nim wspomnie¢, poniewaz byt jednym z czolowych huma-
nistéw czasu renesansu.

Erazm byl augustianskim kanonikiem, a jego gtéwne dzieto to
Podrecznik zotnierza Chrystusowego nauk zbawiennych petny. Stano-

wi ono swoistego rodzaju kompendium zasad zycia chrzescijanina

72 Zob. Misiurek, J., Zarys historii duchowosci chrzescijariskiej, s. 107-118.
73 Jego biografia znana jest pod tytutem Erazm z Rotterdamu. Triumf i tragizm, a jej
autorem jest Stefan Zweig (+ 1942), austriacki ttumacz, prozaik i dramaturg.
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wyznaczonych wedtug prawa Jezusa Chrystusa. Jak zdradza to sam
tytul, jest bogate w symbolike rycerska. Erazm podkresla, ze chrze-
$cijanin powinien broni¢ si¢ przed swiatowym wplywem. Odrzuca

takze wszelkie formy zewnetrznego kultu.

,Chrystus Erazma nie przypomina Jezusa, ktéry umarl i zmartwych-
wstal, lecz jest raczej Chrystusem z przypowiesci. Wedlug Erazma re-

ligii nie stanowia ani ryty, ani powtarzane formuly. [...] Byl bardziej
»174

pisarzem niz mistrzem duchowym
Najstynniejszym jednak dzielem Erazma jest Pochwata glupoty,
w ktorej w sposob satyryczny wypomina btedy Kosciola i go kry-
tykuje. Sam autor zostal oskarzony o herezje, a rozpowszechnianie
jego dziet byto zwalczane.

Druga osobg mocno zwigzang z rozwijajacym si¢ humanizmem
byt $w. Tomasz Morus (T 1535), meczennik Kosciola katolickiego.
Jego stynnym dzielem jest Utopia, w ktdrej przedstawia ideal spo-
teczenstwa. Byl kanclerzem Henryka VIII i - jak sie zauwaza - ,jak
kazdy dobry Anglik nie podawal w watpliwos¢ swojej lojalnosci wo-
bec kréla”'”. Jednakze odmoéwil zlozenia przysiegi krolowi, ktory
uczynil z siebie glowe Kosciota w Anglii. Pozostal wiec wierny swo-
jemu sumieniu, za co znidst wiele cierpien zwiazanych z procesem,
wiezieniem, a ostatecznie z meczenska $miercig. W wigzieniu Tower
napisal swoje dzieto Dialog pocieszenia w cierpieniu.

Wiek XVI mozna nazwac zlotym wiekiem hiszpanskim, gdyz
to wlasnie w tym okresie zyli i dziafali tam wybitni przedstawicie-

le duchowosci katolickiej, bedacy niejednokrotnie reprezentantami

74 Brovetto, C., Mezzadri, L., Ferrario, F., Ricca P, Duchowos¢ chrzescijariska czaséw
nowozytnych, s. 14.
75 Tamze, s. 16.
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mistyki chrzescijanskiej, ktorych dzieta i doswiadczenie duchowe
stajg si¢ inspiracja dla wiary Kosciota.

Pierwsza osobg, o ktérej nalezy wspomnie¢, byl przedstawiciel
szkoly ignacjanskiej, $w. Ignacy Loyola (+ 1556). Jego biografia jest swo-
istego rodzaju drogg poszukiwania Boga. Pochodzil z wielodzietnej ro-
dziny. Poczatkowo prowadzit zycie dworskie oraz marzyl o karierze ry-
cerza. Waznym momentem jego zycia byla bitwa pod Pampelung, gdzie
w 1521 roku zostal cigzko ranny. Podczas rekonwalescencji w domu
rodzinnym rozczytywal sie w tekstach przedstawiajacych zycie Chry-
stusa oraz zywoty $wietych. Wtedy to postanowil powierzy¢ swoje zycie
chwale Bozej i stac si¢ rycerzem, ale oddanym Jezusowi Chrystusowi.
Udal si¢ do Manresy, gdzie przez jedenadcie miesiecy poszukiwat gleb-
szego kontaktu z Bogiem. W 1523 roku odbyt pielgrzymke do Rzymu,
a nastepnie do Ziemi Swietej. W 1527 roku rozpoczat studia w Salaman-
ce, a nastepnie udat si¢ do Paryza. Gromadzit przy sobie ucznidw, co
stalo sie poczatkiem nowego zgromadzenia, dzi§ nazywanego jezuitami.

Stynnym dzietem $w. Ignacego s3 Cwiczenia duchowe, ktére ro-
zumie sie jako swoistego rodzaju ¢wiczenia duszy. Sw. Ignacy wy-
znacza w nich cztery tygodnie na realizacje wskazanych medytacji.
Cwiczenia s dzielem dobrze uporzadkowanym i obejmuja kolejno
rozwazania nastepujacych dzialéw tematycznych:

1. Grzech i milosierdzie.

2. Przestanie Ewangelii.

3. Megkai$mier¢ Jezusa.

4. Zmartwychwstanie Chrystusa'”.

Wida¢ wigc, ze s3 mocno skoncentrowane na Osobie i zyciu
Chrystusa, a same w sobie majg na celu ,umozliwi¢ i utatwi¢ czto-

wiekowi wybdr sposobu zycia dla wiekszej chwaly Bozej, ktéry
76 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 219-221.
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$w. Ignacy uwazal za podstawe pelnego rozwoju chrzescijanskiego
postepowania”'”’. Warto zauwazy¢, iz modlitwa medytacyjna tek-
stow Cwicze# duchowych byta bardzo skuteczng obrong przeciw po-
ganskim pogladom o$wiecenia oraz rozwijajacemu si¢ w tym okresie
luteranizmowi i kwietyzmowi'”®.

Przedstawicielami szkoty karmelitariskiej byli $w. Teresa z Avila
i $w. Jan od Krzyza.

Swieta Teresa z Avila (+ 1582), inaczej zwana Teresg od Jezusa,
to chyba najbardziej znana posta¢ szkoty karmelitaniskiej tego okre-
su. W mlodzienczym wieku doswiadczyta $mierci matki, co spowo-
dowalo, ze wyrazniej oddala swoje zycie Matce Bozej. W roku 1532
przeszta ciezka chorobg. Byta fundatorka wielu klasztoréw karmeli-
tanskich. W roku 1572 doznata zjednoczenia z Bogiem, ktére okresla
sie terminem ,,malzenstwa duchowego” czy ,,mistycznego malzen-
stwa”. Waznym wydarzeniem byta transwerberacja (ekstaza) sw. Te-
resy, ktorg sama opisuje w Ksiedze Zycia'”’, dziele napisanym w latach
1562-1565. Oprdcz bogatych tresci autobiograficznych'® w dziele
znajduje si¢ wiele wskazéwek na temat modlitwy i zycia duchowe-
go'®. W Ksiedze zycia opisuje zasadniczo pig¢cdziesigt pierwszych

lat swojego Zycia, dlatego ksigzke mozna nazwac swoistego rodzaju

77 Misiurek, J., Zarys historii duchowosci chrzescijanskiej, s. 122.

78 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 221.

79 Tq witdcznig, zdato mi sig, kilkoma nawrotami serce mi przebijat [aniot], zagtebia-
jac jg az do wnetrznosci. [...] Tak wielki byt bol tego przebicia, ze wyrywat mi z piersi
one jeki, o ktérych wyzej wspomniatam; ale takg zarazem przewyzszajaca wszelki
wyraz stodko$¢ sprawia mi to niewypowiedziane meczenstwo, ze najmniejszego
nie czuje w sobie pragnienia, by ono sie skonczyto i w niczym innym dusza moja
nie znajduje zadowolenia jeno w Bogu samym” (Teresa z Avila, Dziefa, t. 1: Ksiega
zycia, Krakéw: Wydawnictwo Karmelitéw Bosych, 1997, s. 386).

80 Na przyktad zwigzanych z fundacja klasztoru $w. Jézefa w Avila.

81 Por. Chmielewski, M., Wielka ksiega duchowosci katolickiej, Krakéw: Wydawnic-
two AA, 2015, s. 529.
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biografig $wietej. Sama zas autobiografia zawarta w ksigzce moze by¢
rozumiana jako historia rozwoju jej modlitwy i relacji z Bogiem'.
W swej strukturze dzielo przedstawia sie nastepujaco:

- rozdzialy 1-10: teksty biograficzne,

- rozdzialy 11-22: traktat o modlitwie,

- rozdzialy 23-32: opis doswiadczen mistycznych,

- rozdzialy 33-36: opis fundacji klasztoru $w. Jozefa,

- rozdzialy 37-40: opis doswiadczen mistycznych.

Pierwsze dziesie¢ rozdzialéw stanowi opis trzydziestu dziewig-
ciu lat zycia $wietej, az do roku 1554, czyli do momentu nawrdcenia.
Do tego czasu zyta ona miloscig niedojrzala i niecierpliwa w poszuki-
waniu zjednoczenia z Bogiem. Kolejne rozdzialy to wspomniany trak-
tat o modlitwie, ktérego wlasciwe odczytanie jest podstawg zrozumie-
nia jej zyciowej przemiany. Koniec ksiazki to zasadniczo opis zycia Te-
resy jako oblubienicy Chrystusa oraz deskrypcja pierwszej fundacji'®.

Aby opisa¢ droge wzrostu w modlitwie, $w. Teresa uzywa sym-
boliki wody i podlewania ogrodu. Przedstawia kolejno cztery spo-
soby nawadniania ziemi - od najbardziej wymagajacych wysitku
czlowieka do przykladu nawadniania bez wysitku. Ma to symbolizo-
wac wzrost duszy w stopniach modlitwy, ktéra ,,uzyznia” ja najpierw
przez metody modlitwy wymagajace duzego wysitku czlowieka, az
do dzialania faski Bozej i pelnego zjednoczenia z Panem. Symbolicz-
nymi obrazami sg wiec kolejno:

- woda noszona ze studni - modlitwa myslna,

- nawadnianie za pomocg mlyna — modlitwa uciszenia,

- nawadnianie wodg strumienia — modlitwa kontemplacyjna,

82 Por. Gogola, J. W., Teologia komunii z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci,
s. 162.
83 Por. tamze.
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- deszcz - modlitwa zjednoczenia.

Swieta znana jest takze z innych dziel. Droga doskonatosci, na-
pisana w latach 1565-1570, jest tekstem stworzonym dla siéstr klasz-
toru $w. Jozefa z Avila. Jest to opis drogi zycia kontemplacyjnego. Na
uwage zasluguje ostatnie szesnascie rozdziatéw, ktdre mozna nazwac
medytacja nad modlitwa Ojcze nasz. Waznym tekstem sw. Teresy jest
Twierdza wewnetrzna, w ktdrej przedstawia dusze na sposob krysz-
talowej twierdzy, posiadajacej siedem mieszkan. Stanowig one meta-
fore siedmiu zrédel modlitwy. Trzy pierwsze mieszkania uchodza za
formy modlitwy aktywnej, a cztery ostatnie za opis modlitwy pasyw-
nej, a wiec takiej, w ktorej nie tyle dziala cztowiek, ile sam Bég obda-
rza dusze¢ faska modlitwy kontemplacji, az do zjednoczenia z Nim.
Twierdza wewnetrzna jest wiec opisem drogi modlitwy i etapow zy-
cia duchowego w zjednoczeniu z Bogiem.

Swiety Jan od Krzyza (+ 1591) jest drugim, znanym przedsta-
wicielem szkoly karmelitanskiej. Jest nazywany ,,Doktorem Mistycz-
nym”. Byt duchowym uczniem $w. Teresy i reformatorem zakonu
karmelitow. Reforma zakonczyla si¢ dla niego uwigzieniem przez
wspotbraci niereformowanych. To wlasnie w wiezieniu w Toledo na-
pisal swoje stynne dzielo Noc ciemna (1582-1585), w ktorym opisuje
szczegdtowo proces oczyszczenia duszy, majacy prowadzi¢ do zjed-

noczenia z Panem.
LWirdd prézni i oschlosci tej nocy pozadania dusza zdobywa pokore

duchowa, ktéra to cnota jest przeciwienstwami pierwszego grzechu, tj.
pychy duchowej”*.

84 Jan od Krzyza, Noc ciemna, Krakéw: Wydawnictwo Karmelitéw Bosych, 2010,
s. 65.
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Pokora staje si¢ cnotg prowadzaca do milosci blizniego oraz droga
do poznania majestatu Boga i otwarcia si¢ na Niego.

Podobnie jak $w. Teresa pisata do siostr, tak on pisze do swych
wspotbraci. Rozwazajac jednak nad drogg wzrostu w modlitwie i kwe-
stiami mistycznymi, nie uzywa, tak jak $w. Teresa symboliki wody,
lecz ognia. Taki obraz spotyka sie w Zywym plomieniu milosci. Z kolei
Piesn duchowa to dzieto, ktore opisuje etapy drogi duchowej czlowie-

ka: oczyszczenie, o$wiecenie, zjednoczenie, pragnienie zycia w niebie.

LW stanie mistycznego zjednoczenia $w. Jan odrdznia dwa stopnie:
pierwszy, zwany w jezyku mistycznym zaslubinami (lub zareczyna-
mi) duchowymi i drugi — malzenstwo duchowe. W jednym i drugim
nalezy odrézni¢ habitualny stan duszy od momentéw, w ktorych ona
przyjmuje szczegdlne taski kontemplacyjne™®.

Ow stan duszy mozna okresli¢ jako catkowita i doskonatg zgode na
wole Boza, ktérg Bég obdarowuje taskami, a w zjednoczeniu mi-
stycznym podtrzymuje jej wladze w nieustannej stuzbie Bogu.
Rozpoznawalnym dzietem $w. Jana od Krzyza jest takze Droga
na Gore Karmel (1579-1585), w ktorym $wiety wykorzystuje symbo-
like szczytu na okreslenie zjednoczenia duszy z Bogiem. W tekscie
odnajduje si¢ obraz dwoch drog, z ktérych jedna to droga wygdd
i pociech, a druga to $ciezka pokory, oderwania i wiary, ktora prowa-
dzi do Boga przez oczyszczenie duszy. Jak zauwaza Aumann, istnieje
powszechne uznanie, ze Noc ciemna i Droga na Gérg Karmel to tek-

sty o biernym i czynnym oczyszczeniu zmystow i ducha'®®.

85 Por. Misiurek, J., Zarys historii duchowosci chrzescijariskiej, s. 145.
8 Por. Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 230.
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Kontynuacje doktryny duchowej $w. Teresy od Jezusa i §w. Jana
od Krzyza, ktéra Aumann nazwal ,,do dzi$ nieprzewyzszong™'¥, od-
najduje si¢ u $w. Teresy z Lisieux (¥ 1897), znanej pod imieniem
$w. Teresy od Dzieciatka Jezus. Jej stynnym dzietem sa Dzieje duszy.
Kojarzona jest przede wszystkim z pragnienia misyjnego, ktdre zro-
dzilo si¢ w jej sercu. Cho¢ nigdy nie pojechata na misje, gdyz zakon
karmelitanski cechuje Zycie klauzurowe, to przez swa gorliwos¢ mo-
dlitewna i ofiarowanie cierpien w intencji misji uznana zostala, obok
$w. Franciszka Ksawerego ( 1552), za patrona misji katolickich.
Uwazala, ze jej gléwnym powotaniem jest milos¢, poniewaz - jak
sama stwierdzata — w niej odnajduja si¢ wszystkie powolania.

Przechodzac od opisu duchowosci katolickiej wieku XVI do
czasOw pozniejszych, a zwlaszcza do okresu baroku, nalezy stwier-
dzi¢, ze jest to rowniez epoka wielkich $wietych, ktérzy pozostawili
Ko$ciotowi ogromng duchowg spuscizne. Nie sposob nie wspomniec
nastepujacych postaci:

- $w. Franciszek Salezy (+ 1622) i jego stynne dzielo Filotea,
ktdre jest niejako podrecznikiem duchowym dla tych, kto-
rzy zyja posrod $wiata, a wigc dla ludzi §wieckich;

- $w. Malgorzata Maria Alacoque ( 1690), ktéra przezywa-
ta objawienia Serca Jezusowego;

- $w. Wincenty a Paulo (} 1660), ktéry znany jest jako opie-
kun sierot oraz ludzi ubogich;

- $w. Ludwik Maria Grignion de Montfort (+ 1716), ktory
zastynal ze swojego Traktatu o prawdziwym nabozenistwie
do Najswietszej Maryi Panny (1712). W swoim dziele przy-
pomina, ze cze$¢ oddawana Maryi oraz powierzenie sie Jej

nie opieraja si¢ jedynie na zewnetrznych praktykach, ale
87 Por. tamze, s. 233.
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188

przede wszystkim na wewnetrznej relacji z Nig i na nasla-
dowaniu Jej cnot'®;

- $w. Alfons Maria Liguori (+ 1787), zalozyciel redemptory-
stow;

- $w. John Henry Newman (} 1880), ktory byl konwertyta
z anglikanizmu na katolicyzm, a obecnie, dzigki swemu du-
chowemu doswiadczeniu oraz bogactwu pism, ogloszony

zostal przez Leona XIV doktorem Kosciofa.

,Czciciele powierzchowni to tacy, ktérych nabozenstwo do Najswietszej Maryi
Panny zasadza sie na praktykach czysto zewnetrznych. Lubuja sie tylko w ze-
wnetrznej szacie nabozenstwa do Najswietszej Maryi Panny, gdyz nie majg du-
cha wewnetrznego” (Grignion de Montfort, L. M., Traktat o prawdziwym nabozen-
stwie do Najswietszej Maryi Panny, Lublin: Lubelskie Wydawnictwo Diecezjalne,
s. 91); ,Prawdziwe nabozenstwo do Naj$wietszej Maryi Dziewicy jest po pierw-
sze wewnetrzne, tzn. ptynie z umystu i serca [...] i z mito$ci ku Niej” (tamze, s. 98).
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Rozdziat 8
Duchowos¢ katolicka w wiekach XX-XXI

Czynigc krok dalej ku opisowi wspdlczesnej epoki, mozna wyrdznic
kilka faktow, ktore, zwlaszcza w kontekscie wieku XX mialy decy-
dujacy wplyw na duchowos¢ katolicka tego okresu. Niektore z nich
sa poklosiem powtérnego zainteresowania tematami duchowymi,
obecnymi juz w przesztosci.

Z calg pewnoscig mozna tak powiedzie¢ o duchowosci swiec-
kich, czyli o prébie nowego podkreslenia roli laikatu - takze ducho-
wej — we wspdlnocie Kosciota. Rozwazajac ten temat, nie sposob nie
odnies¢ sie do poczatkéow Akcji Katolickiej, ktora wlasnie w $wiec-
kich widziata nadzieje na przezwyciezenie sekularyzacji poprzez do-
cenienie sily apostolatu ludzi §wieckich.

Wiek XX to czas, kiedy istnialo pragnienie, by wlaczy¢ swiec-
kich w dzialalno$¢ instytucjonalng Kosciola i ponownie ukaza¢ zna-
czenie ich misji dla wspolnoty eklezjalnej'®. Papiez Pius X (1 1914)
w swojej encyklice I fermo proposito po raz pierwszy uzyl nazwy
»Akcja Katolicka” Przez zastosowanie tego terminu wyrazil swoje
oczekiwanie na rozwoj przestania Ko$ciola wérdd swiata i jego spraw
codziennych oraz na odkrywanie wartosci zwyklego zycia i pracy na

drodze do $wietosci'®

. W podobnym duchu, podkreslajac apostol-
stwo w sferze rodzinnej, wypowiedzial si¢ na temat Akcji Katolic-
kiej w Ubi arcano Pius XI (+ 1939)"". Apostolstwo $wieckich posrod

$wiata jest tu rozumiane nie jako udzial w apostolstwie hierarchicz-

89 Por. Rodriguez, P, Océriz, F, lllanes, J. L., El Opus Dei en la Iglesia, Madrid: Rialp,
1993, s. 206; Aumann, J., Zarys historii duchowosci, s. 317-321.

%0 Por. Pius X, «Encyklika Il fermo proposito», ASS 37 (1905), s. 742.

1 Por. Pius Xl, <Encyklika Ubi arcano», AAS 14 (1922), s. 693.
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nym, ale w duchu uczestnictwa w kaptanstwie wspdlnym ochrzczo-
nych. Realizuje si¢ ono poprzez: modlitwe, pracg i poboznos¢.

Te ostatnia Yves Congar (+ 1995), rozrézniajac dzialalnos¢ in-
stytucjonalng i zbawczg, przedstawia wlasnie jako te, ktéra ma miej-
sce wsrod swieckich. Uwaza, iz dokonuje si¢ ona w konkretnych
okolicznosciach, ktérymi §wieccy zyja na co dzien'”. W ten sposéb
misja $wieckich, ktéra byla ukryta od sredniowiecza, zostaje odkryta
na nowo. Na nowo odczytuje si¢ prawde, ze kazdy ochrzczony ma
udzial w godno$ci kaptanskiej Chrystusa, ktéra umozliwia ofiarowa-
nie swego zycia Bogu, a tym samym winien zy¢ duchem apostolskim
posrod swiata. Na nowo podkresla sie¢ w duchowosci jedno$¢ miedzy
tozsamoscig chrzescijansky a realizacja powolania, miedzy byciem
chrzescijaninem a misja apostolska.

Nieoceniony wkiad w zrozumienie tych kwestii wniosto naucza-
nie Soboru Watykanskiego II, ktére akcentowato przede wszystkim
powszechne powotanie do $wietoéci realizowane poprzez wiernosé
zyciowemu powolaniu oraz role apostolatu $wieckich. Wystarczy
wspomnie¢ stynny fragment z Lumen gentium, ktory taczy w sobie
nauczanie o powszechnym powotaniu do $wigtosci, o uczynieniu

wlasnego powotania droga do $wietosci oraz o apostolacie:

»Ta za$ $wieto$¢ Koéciofa nieustannie ujawnia sie i powinna ujawnia¢
sie w owocach taski, ktére Duch Swiety rodzi w wiernych. Rozmaicie
wyraza sie ona u poszczegélnych ludzi, ktérzy we wlasciwym sobie
stanie zycia daza do doskonatej mitoéci, bedac zbudowaniem dla in-
nych™.

192 Por. Congar, Y. M.-J., Jalons pour une théologie du laicat, Paris: Les Editions du Cerf,
1953, s. 159-313.
198 LG, n. 39.
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Takie przekonanie bylo silnie powigzane z podkresleniem znacze-
nia zycia sakramentalnego, w ktérym szczegolng role przypisywa-
no Mszy $wietej i poboznosci eucharystycznej. Oczywiécie obok niej
wzrastaly inne poboznosciowe praktyki, takie jak kult Serca Jezuso-
wego czy poboznos¢ maryjna'. Wiek XX byl czasem, kiedy na nowo
probowano odstoni¢ znaczenie sakramentdw i liturgii dla przezywa-
nia zycia codziennego chrzescijan. Innymi stowy: dazono do tego, by
uczestnictwo w Eucharystii bylo aktywne (actuosa participatio) i mia-
o wplyw na duchowos¢ przezywana w rzeczywistosci codziennej.

Ogromna role odegral w tym ruch liturgiczny, rozumiany jako
kulturowo-historyczny nurt czaséw wspolczesny, ktory poprzez
swoje dziatanie i nauczanie dazyt do odnowy zycia chrzedcijanskie-
go. W mysl przedstawicieli tego nurtu odnowa zycia duchowego
prowadzi do liturgii, ktéra sama w sobie wymaga glebszego zrozu-
mienia i do§wiadczenia ze strony wiernych. To z kolei prowadzi do
poglebienia §wiadomosci zycia nadprzyrodzonego chrzescijan, ktore
realizuje si¢ w ich codziennosci'®.

Gdy mowa o najwazniejszych reprezentantach ruchu liturgicz-
nego, wydaje si¢ konieczne wspomnie¢ o dwoch, ktérzy odegrali
znaczacg role w ksztaltowaniu duchowosci sakramentalnej i opartej
na aktywnym uczestnictwie w liturgii. Pierwszym jest Odo Casel
(T 1948), a drugim papiez Pius XII (+ 1958).

94 Por. Boriello, L., Della Croce, G., Secondin, B., Duchowos¢ chrzescijariska czaséw
wspdiczesnych, w: Historia duchowosci, t. 6, Krakéw: Homo Dei, 1998, s. 109-124.

95 Por. Flores, J. J., «Movimiento liturgico», w: Izquierdo, C. (red.), Diccionario de
Teologia, wyd. 3, Pamplona: Eunsa, 2014, s. 705. Ruch liturgiczny byt zwigzany
z dziatalnoscig czasopisma Les Questions Liturgiques et Paroissiales, ktére Lam-
bert Beauduin zaczat wydawaé¢ w 1910 roku w Belgii. Przedstawia ono liturgie
z teologicznego, historycznego i duszpasterskiego punktu widzenia (Marsili, S.,
I segni del mistero di Cristo. Teologia liturgica dei sacramenti, Roma: C.L.V. Edizioni
Liturgiche, 1987, s. 490).
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Odo Casel w swoim niezbyt obszernym, lecz poczesnym dzie-
le Das christliche Kultmysterium (Chrzescijaniskie misterium kultu)
wskazuje na podstawowe prawdy dotyczace zwigzku miedzy zyciem
liturgicznym a Zyciem chrzescijanskim w codziennosci. Casel przy-
pomina chociazby, ze w sakramencie chrztu cztowiek zostaje na-
maszczony. Poprzez chrzest Tréjca Swieta zamieszkuje w cztowieku
i dziata w nim. Duch Swiety przemienia osobe ludzka w cztowieka
duchowego (pneumatikoi), ktory staje sie przybranym synem Bo-
zym, ,,drugim Chrystusem” wyniesionym do zycia w Bogu. Chrze-
$cijanin jako ten, ktdry identyfikuje si¢ z Jezusem, uczestniczy w ka-
planstwie Najwyzszego Kaplana. Dlatego poprzez duchowe namasz-
czenie moze sklada¢ ofiary duchowe Ojcu przez Jezusa Chrystusa
(por. Rz 12, 1-2)"".

»Zauwazono wyraznie, ze my$l Casela spontanicznie przechodzi od
teologii kultu do zycia. Przemienia si¢ w prawdziwa mistyke kultu,
ktéra nigdy nie zatraca si¢ w doswiadczeniu subiektywnym, ale kie-
ruje sie cala ku Chrystusowi, bedacemu absolutnym centrum akeji

liturgicznej”"”.

Pius XII réwniez wywarl trwaly §lad w dzialalnosci ruchu liturgicz-
nego. Mowa zwlaszcza o jego encyklice Mediator Dei z 1947 roku,
ktora stala si¢ swego rodzaju magna carta ruchu liturgicznego, opi-

sujacy przede wszystkim kaplanska funkcje Chrystusa i udzial Ko-

$ciota w tej funkcji.

9% Por. Casel, 0., Das christliche Kultmysterium, Regensburg: Verlag Friedrich Pus-
tet, 1960 [El misterio del culto en el cristianismo, Barcelona: Centre de Pastoral
Litargica, 2001; Chrzescijariskie misterium kultu, Krakéw: Polskie Towarzystwo
Teologiczne, 2000].

197 Boriello, L., Della Croce, G., Secondin, B., Duchowos¢ chrzescijariska czasow
wspodfczesnych, s. 207.
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Dokument odnosi si¢ do relacji poboznosci obiektywnej, przez
ktérg rozumie si¢ zwlaszcza modlitwe liturgiczng i wspdlnotows, do
poboznosci subiektywnej, czyli innych praktyk religijnych, ktore spel-
niaja wierzacy. Cho¢ Pius XII stwierdza, ze liturgia nie powinna ogra-
nicza¢ bogactwa innych praktyk wyrazajacych poboznos¢ wiernych,
to jednak zauwaza, iz w okresie powojennym liturgia stala si¢ $rod-
kiem i inspiracjg religijng do zjednoczenia. Eucharystia jest bowiem
niczym innym jak uczestnictwem w jedynej ofierze Jezusa Chrystusa.

Sednem mysli papieskiej jest teza, iz Eucharystia jest ofiarg Je-
zusa Chrystusa, w ktorg wlaczajg sie wierni. Dla refleksji ruchu li-
turgicznego niezmiernie istotnym jest to, ze Pius XII akcentuje, iz
owo duchowe wlaczenie si¢ wiernych w ofiare Jezusa i duchowe ofia-
rowanie si¢ ochrzczonych Bogu nie ogranicza si¢ do samej akgji li-
turgicznej, ale rozcigga sie na cale zycie chrzescijanina, a wyraza sig
w praktykowaniu mifosci oraz poboznosci'®.

Wida¢ wiec, iz ruch liturgiczny i jego przedstawiciele mieli
wplyw na rozwdéj duchowosci, ktéra mozna nazwac eucharystyczna
lub sakramentalng. W konteksécie reformy liturgicznej przeprowa-

dzonej przez Sobdr Watykanski II, ktora miala na celu uczyni¢ litur-

98 Quae quidem immolano ad liturgicum solummodo Sacrificium non reducitur. |[...]
At cum potissimum christifideles liturgicae actioni tam pia intentaque mente co-
niunguntur, ut de iisdem reapse dici queat: « quorum tibi fides cognita est et nota
devotio facere non possunt quin sua cuiusque fides alacrius per caritatem opere-
tur, pietas vigeat atque flammescat, ac singuli universi divinae procurandae glori-
ae se consecrent; ,To ofiarowanie samych siebie nie ogranicza sie zreszta tylko
do Ofiary liturgicznej. [..] Lecz zwtaszcza, gdy wierni jednocza sie z liturgiczna
czynnoscig umystem tak poboznym i skupionym, ze mozna rzeczywiscie o nich
powiedzie¢, «ktorych wiernosc¢ jest ci wiadoma, a gorliwosé znana», wéwczas
nie unikng tego, ze wiara kazdego z nich zywiej bedzie sie wyrazaé przez czyny
mitosci, ze poboznos¢ sie wzmoze i rozpali, ze wszyscy poszczegodlni beda sie
poswiecac dla szerzenia chwaty Bozej” (Pius XlI, <Encyklika Mediator Dei», AAS
39 [1947], s. 557-558).
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gie bardziej zrozumiala dla wiernych (chocby przez wprowadzenie
jezykow ojczystych), dziatalno$¢ ruchu miata ogromne znaczenie,
gdyz przez swa mysl teologiczng reprezentanci tegoz ruchu pragne-
li wyjasni¢, na czym polega prawdziwa participatio actuosa, a co za
tym idzie — zycie zgodne z celebrowana w czasie liturgii wiarg'”. Ma
to doniosty wptyw na rozumienie duchowosci katolickiej, ktora gdy-
by oddzielila wiare i jej celebracje od samego zycia, stataby sie kary-
katurg duchowosci.

Omawiajac kontekst historyczny XX wieku, nie sposéb nie
wspomnie¢ takze o debacie na temat kwestii mistycznej, ktora od-
rodzita si¢ w tym wtlasnie czasie. Debata dotyczyla doswiadczen mi-
stycznych i byta proba odpowiedzi na pytanie o to, czy kontemplacja
oraz szczeg6lne mistyczne zjednoczenie z Bogiem moze by¢ darem

uniwersalnym czy dostgpnym jedynie niektérym wiernym®*. Do

199 Synteze tych pogladéw — a wiec jednosci miedzy przezywana liturgia a zyciem —
odnajdujemy u wielu autoréw. Przyktadem moze by¢ Schneider, ktéry stwierdza,
ze Sobor Watykanski Il rozumie aktywne uczestnictwo w kategoriach duchowych
i dlatego ktadzie nacisk na przezywanie liturgii w wewnetrznej refleksji i modlitwie
(por. Schneider, M., Ziir gegenwértigen Diskussion um die Liturgie. Eine dogma-
tische Standortbestimmung und Reflexion (iber eine mégliche ,Reform der Reform”,
KéIn: Koinonia-Oriens, 2009, s. 27). Dopetnieniem tej mysli moze by¢ teza, ktdrg
reprezentuje Gutiérrez-Martin. Dla niego zrozumiate jest, ze celebracja liturgicz-
na stanowi zrédto i punkt kulminacyjny uczestnictwa w liturgii, ale uczestnictwo
wiernych w liturgii, rozumiane jako realizacja kaptanstwa chrzcielnego, zaktada,
iz nie ogranicza sie ono jedynie do akcji liturgicznej (por. Gutiérrez-Martin, J. L.,
«Aportaciones del nuevo Misal Romano a la renovacion litrgica. A propésito de
la tercera edicion tipica, Scripta Theologica 36 [2004], s. 429-430).

200 Postep duchowy zmierza do coraz bardziej wewnetrznego zjednoczenia z Chry-
stusem. Zjednoczenie to jest nazywane zjednoczeniem «mistycznym», poniewaz
jest ono uczestnictwem w misterium Chrystusa przez sakramenty — «Swigte mi-
steria» — a w Nim, w misterium Tréjcy Swietej. Bég wzywa nas wszystkich do
tego wewnetrznego zjednoczenia z Nim, nawet jesli szczegdlne taski czy nad-
zwyczajne znaki zycia mistycznego sa udzielane jedynie niektérym, by ukazaé
darmowy dar udzielony wszystkim” (KKK, n. 2014).
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znanych przedstawicieli tej debaty naleza: A. Saudreau, A. F. Poulain,
J. De Guibert i R. Garrigou-Lagrange®'.

W kontekscie tego tematu warto wspomnie¢ wplywowa publi-
kacje z 1959 roku: Liturgie et contemplation autorstwa malzonkéw
Maritain, a wiec 0s6b $wieckich. W niej odnajduje si¢ stynne wy-
razenie ,,contemplation sur les chemins”. Jacques (t 1973) i Raissa
(1960) Maritain wyjasniaja, ze kazdy jest powolany do kontemplacji,
a doswiadczajg jej bracia i siostry, czesto ukryci wérod swiata. Kon-
templacja oznacza trwanie na modlitwie w obecnos$ci Boga i dziata-
nie z mitosci do Boga i blizniego®.

Znajac kontekst historyczny czaséw wspdtczesnych, warto opi-
sa¢ takze najwazniejszych przedstawicieli duchowosci tego okresu,
ktérzy odcisneli na niej swdj slad, a ktérych rys duchowosci pozwoli

lepiej zrozumie¢ opisany powyzej kontekst historyczny.

Sw. Faustyna Kowalska (1 1938)

Jest to polska $wieta, ktdra nalezata do Zgromadzenia Sidstr Matki
Bozej Milosierdzia, zalozonego przez Matke Teres¢ Ewe z Sutkow-
skich. Zalozycielka zgromadzenia we Francji poszukiwala wzorcow
zycia zakonnego i pracy apostolskiej na rzecz poprawy zycia kobiet
moralnie zdeprawowanych®”. Sw. Faustyna byla czlonkinia tego
Zgromadzenia i to wlasnie ona nadala mu charyzmat oparty na Bo-
zym Milosierdziu. Urodzita si¢ w 1905 roku w Glogowcu. Podczas

chrztu otrzymala imi¢ Helena. Bég wybral wlasnie ja na propaga-

201 Na temat kwestii mistycznej zob. Belda, M., Sesé, J., La ,cuestion mistica”. Estu-
dio histdrico-teoldgico de una controversia, Pamplona: Eunsa, 1998. Temat kwe-
stii mistycznej zostanie oméwiony szerzej w tomie Il niniejszej publikacji.

202 Por. Maritain, M. i R,, Liturgie et contemplation, Genéve: Ad Solem, 2007, s. 85-87.

203 Por. Siepak, E. M., «Charyzmat $wietej siostry Faustyny», Studia Bobolanum 2
(2008), s. 7-9.
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torke kultu Mitosierdzia Bozego. W swoim zyciu wiele wycierpiala,

dlatego mozna powiedzie¢, ze rys cierpienia wywart istotne znacze-

nie takze na jej rozwoj duchowy. Cierpiala na gruzlice, a doswiad-

czenie objawien Jezusa Milosiernego stalo sie nie tylko przyczyna jej

duchowych radosci, ale takze wielu przesladowan i niezrozumienia,

nawet ze strony siostr, ktore z nig mieszkaly. Zmarta w pazdzierniku

1938 roku, a kult obrazu Bozego Mitosierdzia, ktory zostal zapoczat-

kowany dzigki siostrze Faustynie, dzi$ znany jest na calym $wiecie.

Do gtéwnych elementéw drogi duchowej Zgromadzenia naleza:

Milos¢ Boga. Jest to pierwsza zasada kazdego zgromadze-
nia oraz cel wszelkich wysitkow modlitewnych i ascetycz-
nych. Regula Zgromadzenia oparta na milo$ci Boga ma
istotny charakter teologiczny, bedacy przyczyna i silg ak-
tywnego Zycia w Zgromadzeniu oraz apostolstwa.

Utozsamienie z Chrystusem. Ten element duchowy
w Zgromadzeniu wzmocnily objawienia siostry Fausty-
ny. Identyfikacji z Jezusem ma stuzy¢ takze kult Bozego
Milosierdzia. Wyraza si¢ on w modlitwie, ale takze w co-
dziennym zyciu i w sprawowanych w duchu mifosci obo-
wigzkach. Milosierdzie powinno by¢ czescia zycia kazdej
siostry, a najlepiej calym zyciem kazdej siostry. Pragnienie
siostry Faustyny, by utozsami¢ sie z Jezusem przez milosier-

dzie, odnajduje sie w nastepujacych jej stowach:

»Pragne sie cala przemieni¢ w milosierdzie Twoje i by¢ zywym od-
biciem Ciebie, o Panie; niech ten najwiekszy przymiot Boga, to nie-
zglebione milosierdzie Jego, przejdzie przez serce i dusze moja do
bliznich™,

204 Kowalska, F., Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, Warszawa: Promic,
2013, n. 163.
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- Modlitwa i kult obrazu Jezusa Milosiernego. Jest to funda-
ment dla zycia Zgromadzenia. Juz przed 1960 rokiem dzien
zycia siostry zawieral takie praktyki modlitewne, jak: modli-
twy poranne, pot godziny medytacji, udzial we Mszy $wietej,
pietnascie minut czytania duchowego, dwadziescia pie¢ mi-
nut adoracji popotudniowej, rachunek sumienia sprawowa-
ny dwa razy dziennie i wspélne $piewanie Godzinek ku czci
Niepokalanego Poczecia Najswigtszej Maryi Panny. Siostry
spowiadaly si¢ co tydzien, a raz w miesigcu przezywaly dzien
skupienia, natomiast dwa razy w roku rekolekcje*”.

Obecnie wielka czcig i modlitwa otaczany jest wizeru-
nek Jezusa Mitosiernego utrwalony na plétnie wedtug wska-
zan wizjonerki, siostry Faustyny Kowalskiej*®. Sam Jezus
nakazal czci¢ swdj wizerunek, w ktérym prezentuje swoja

milosierng mitos¢:

»Pragne, aby ten obraz czczono najpierw w kaplicy waszej i na calym
207

$wiecie
- Krzyz i M¢ka Jezusa Chrystusa. Krzyz zajmuje centralne
miejsce w duchowosci Zgromadzenia Sidstr Matki Bozej Mi-
losierdzia. Szczegdlnie podczas Godziny Milosierdzia siostry

tacza si¢ z krzyzem Zbawiciela. Praktyka tej Godziny zostata

205 Por. Bar, J. R., <Rozwdj stanéw doskonatosci w Polsce, V Zgromadzenie Matki Bo-
zej Mitosierdzia (1862-1962)», Prawo Kanoniczne: kwartalnik prawno-historyczny
9 (1966), s. 159-160.

206 Pierwszy obraz namalowat Eugeniusz Kazimirowski w 1935 roku. Drugi obraz
namalowat Adolf Hyta w roku 1942. W 1954 roku poprawit on drugi obraz.

207 Kowalska, F., Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, n. 47.
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zatwierdzona w 1980 roku®®. Sama siostra Faustyna, w stycz-
niu 1938 roku, przezyla objawienie, w ktdrym Jezus zachecat ja
do wejscia w kontemplacje Jego meki i $mierci oraz do wspot-
cierpienia z Nim, wskazujac na wymiar ascetyczny duchowosci
Zgromadzenia: ,,Najwiecej mi si¢ podobasz, kiedy rozwazasz
moja bolesng meke; tacz swoje male cierpienia z moja bolesng
meka, aby mialy warto$¢ nieskonczong przed moim majesta-
tem™”. Szczegdlnym wymiarem tacznosci z meka Chrystusa
jest modlitwa Koronka do Milosierdzia Bozego. W 1935 roku
$w. Faustyna ujrzala aniola, ktory nauczyt ja modlitwy Koron-
ki do Mitosierdzia Bozego. Sam Jezus 14 wrzesnia 1935 roku
potwierdzil t¢ modlitwe swoimi wlasnymi stowami. Modlitwa
ta stuzy przede wszystkim pokornej prosbie o milosierdzie dla
grzesznikow, dla $wiata oraz dla konajacych.

- Wspolnota Kosciola oraz apostolat. Duchowo$¢ Zgro-
madzenia akcentuje mitos¢ do wspdlnoty Kosciota, ktora
wyraza si¢ poprzez dokonywane dzieta miltosierdzia oraz

ducha apostolstwa.

Sw. Teresa Benedykta od Krzyza (1 1942)

Urodzita si¢ w 1891 roku w Breslau. Pochodzila z rodziny Zydow-
skiej, a w wieku mlodzienczym poszukiwala sensu zycia, co dopro-
wadzifo ja nawet do skierowania si¢ ku skrajnemu racjonalizmowi
i ateizmowi. Byla zafascynowana fenomenologia. Jej poszukiwanie
prawdy bylo jednak wytrwale i cierpliwe. Zachwycona trescig Zy-

wotu $w. Teresy z Avila, odnalazta oparcie w wierze. Studiowata pi-

208 Por. Lijka, K., «Nabozenstwo do Mitosierdzia Bozego», Teologia praktyczna
17 (2006), s. 167.
209 Kowalska, F., Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, n. 1512.
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sma $w. Tomasza z Akwinu, co jeszcze bardziej poglebito jej wiare.

Co wiecej, ttumaczyla jego dzieta, podobnie jak pisma Jana Henry-

ka Newmana. W 1922 roku przyjeta chrzest oraz pierwsza komunie

$wietg, a nastepnie sakrament bierzmowania. W latach trzydziestych

wstapila do klasztoru karmelitanek, gdzie przyjeta imie¢ Teresy Be-

nedykty od Krzyza. Czasy wojny, ktére spowodowaly przesladowa-

nia ludnosci zydowskiej, zaprowadzily ja az do obozu Auschwitz-

-Birkenau, gdzie zgineta $miercig meczenska w 1942 roku.

Jej duchowos¢ charakteryzuje si¢ nastepujacymi elementami:

rozumienie Jezusa Chrystusa jako peini prawdy,
- odnalezienie w krzyzu mitosci i madrosci*'’,

- ofiarowanie duchowe swojego Zycia za innych i za Kosciot,
- rozumienie cierpienia jako drogi do zjednoczenia z Bogiem?"!,
- silny rys intelektualny duchowosci, co wynikato zapewne

z jej zainteresowania i wyksztalcenia filozoficznego.

210 Stynnym dzietem $w. Teresy Benedykty od Krzyza jest Wiedza Krzyza, ktore jest

21

jej ostatnim tekstem. Jest to dzieto — podobnie jak i inne jej teksty — inspirowane
duchowoscig i pismami $w. Jana od Krzyza (por. Dobhan, U., «Wprowadzenie»,
w: Teresa Benedykta od Krzyza, Wiedza Krzyza, Krakdéw: Wydawnictwo Karmeli-
téw Bosych, 2016, s. 8-20). Ten zwigzek moze by¢ widoczny juz w samym tytule
dzieta. Sw. Teresa Benedykta od Krzyza pisze o ,wiedzy krzyza”, podczas gdy
$w. Jan od Krzyza czesto rozwazat o ,wiedzy mitosci”. Zainteresowanie mysla
$w. Jana od Krzyza jest réwniez widoczne w rozumieniu drogi zycia duchowego,
ktéra prowadzi przez oczyszczenie zmystdw, noc ciemng (zawierajgca etap czyn-
ny i bierny), az do mistycznego zjednoczenia z Panem.

Swieta rozwija my$l na temat philosophia crucis. Krzyz rozumie jako przyjecie
cierpienia i trudéw, ktére pojawiaja sie w zyciu cztowieka. Jest on wiec pojeciem
wspdlnym, gdyz dotyczy wszystkich ludzi. Krzyz jest dla niej znakiem reprezenta-
tywnym, gdyz wskazuje z jednej strony na cierpienie, ale z drugiej na ostateczne
zwyciestwo. Sama zas wiedza krzyza nie jest dla niej wiedzg w tradycyjnym ro-
zumieniu, ale jest prawdziwa wiedza krzyza nierozerwalnie wigze sie z doswiad-
czaniem krzyza i dawaniem $wiadectwa o jego przyjeciu w zyciu. Wiedza krzyza
to ta, ktérg pozyskuje sie z pokora, cho¢ wigze sig ona czesto z niezrozumieniem
(por. Szulc, A., «Edith Stein philosophia crucis jako wiedza cierpienia», Rocznik
Filozoficzny Ignatianum 19 [2013], s. 37-39).
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Sw. Josemaria Escrivd de Balaguer (+ 1975)

Byl hiszpanskim kaptanem i zatozycielem Opus Dei. Urodzil sie
w 1902 roku w Barbastro. W czasie swego dziecinstwa ci¢zko za-
chorowal. Jego rodzice odbyli pielgrzymke do Matki Bozej w Torre-
ciudad, za ktérej wstawiennictwem zostat uzdrowiony. Tam tez, juz
jako kaptan i zalozyciel Opus Dei, wybudowal sanktuarium ku czci
Najswietszej Maryi Panny. Obecnie miejsce to charakteryzuje si¢ du-
zym ruchem pielgrzymkowym. Wierni korzystaja tam ze spowiedzi
i odbywajg swoje rekolekcje.

2 pazdziernika 1928 roku, a wigc juz jako mlody kaptan, zo-
baczyl misj¢, ktorej mial oddac cate swoje zycie: glosi¢ powotanie
wszystkich do $wietosci w codziennych obowigzkach, pracy i umar-
twieniu?'?. Mozna powiedzie¢, ze taki wlasnie poczgtek mialo Opus
Dei**. W czasie wojny domowej, ktéra rozpoczeta sie w 1936 roku,
musial ucieka¢, przemierzajac tereny rodzinnej ziemi, a nawet chro-
nigc si¢ w szpitalu psychiatrycznym. Swoje zycie poswigcil rozkrze-
wianiu ducha Opus Dei nie tylko swym nauczaniem i podrézami, ale
takze poprzez prawne kroki, ktére poczynil, by zaaprobowac i upo-
rzadkowac¢ Opus Dei w kontekscie prawa koscielnego. Zmart w 1975

roku w Rzymie, gdzie takze zostal pochowany*".

212 Por. lllanes, J. L., «Dos de octubre de 1928: alcance y significado de una fecha,
Scripta Theologica 13 (1981), s. 59-99.

213 tacinski termin Opus Dei oznacza ,Dzieto Boze”. Escriva pragnat, aby zatozone
dzieto nie wskazywato na jego role i jego wole w procesie zatozenia, ale na wole
samego Boga. Stad ta prosta nazwa wskazujgca na zrédto dzieta, ktére odnajdu-
je sie w woli Bozej.

214 |nformacje biograficzne na temat $wietego mozna odnalezé w: Del Portillo, A,
Entrevista sobre el fundador del Opus Dei, Madrid: Rialp, 1993; Berglar, P, Opus
Dei. Vida y obra del fundador Josemaria Escriva de Balaguer, wyd. 6, Madrid: Rialp,
2002; Bernal, S., Mons. Josemaria Escriva de Balaguer. Apuntes sobre la vida del
Fundador del Opus Dei, wyd. 3, Madrid: Rialp, 1976; Torrell, N., San Josemaria.
Abriendo los caminos divinos de la tierra, Madrid: Palabra, 2013; Olaizola, J. L.,
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Swiety Josemaria byl przede wszystkim krzewicielem prawdy
o powszechnym powolaniu do $wigtosci, a takze propagatorem du-
chowosci $§wieckich. W okresie nowozytnym, zwlaszcza w XVIII wie-
ku, nastgpilo bowiem ponowne zainteresowanie powotaniem $wiec-
kich. Mysl teologiczna starafa sie odpowiedzie¢ na zle rozumiane
pojecie wolnosci i odrzucenie Boga, ktore doprowadzity do blednej
definicji sekularyzacji*'®. Te starania podjal takze $wiety z Hiszpanii.

Jezeli chodzi o sama tres¢ pism Escrivy, mozna stwierdzi¢, iz nie
s3 one tekstami teologicznymi w znaczeniu naukowym. Nie nalezg
do rodzaju pism z dziedziny teologii systematycznej. S to bowiem
w gléwnej mierze listy, homilie i porady duchowe. Stanowig one do-
skonaly przyklad pism duchowych. Niemniej jednak jego teksty nie
s3 pozbawione glebokich podstaw teologicznych. Swiadczy o tym
sam zalozyciel Opus Dei, kiedy pisze o charakterze swoich pism:
»~Uzywam tradycyjnej terminologii teologicznej”'.

Stosujac jezyk duszpasterski, naucza gtebokiej doktryny teolo-
gicznej, ktora wskazuje przede wszystkim na nadprzyrodzony wy-
miar zycia chrzescijanskiego w kontekscie eklezjalnym, chrystolo-
gicznym i sakramentalnym. Swe duchowe wskazania ugruntowuje
na mocnych teologicznych ideach: dzieciectwie Bozym, powszech-
nym powolaniu do $wietosci, tajemnicy Eucharystii czy chrysto-
centryzmie, ktory przejawia si¢ w wykorzystaniu przez niego idei
upodobnienia si¢ do Chrystusa (bycie alter-ipse Christus). Fakt, ze
teksty Escrivy sa gteboko duchowe, ale zarazem maja mocny funda-

Swiety Josemaria Escrivé. Historia pewnego marzenia, Czestochowa: Edycja Swie-
tego Pawta, 2017.

215 Por. Burkhart, E., Lopez, J., Vida cotidiana y santidad en la ensefianza de San Jose-
marfa. Estudio de teologia espiritual, t. 1, Madrid: Rialp, 2013, s. 52-56.

216 Escriva de Balaguer, J., «List 19.03.1967, n. 3», w: Burkhart, E., Lépez, J., Vida coti-
diana y santidad en la ensefianza de San Josemaria. Estudio de teologia espiritual,
t.1,s.119.
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ment teologiczny, potwierdzajg takze czeste odniesienia si¢ $wigte-

go do nauczania biblijnego, Magisterium Kosciota czy do pojec¢ za-

czerpnietych z doktrynalnej i duchowej tradycji Ko$ciota.

Do gtéwnych elementéw, ktore charakteryzuja duchowos¢ Opus

Dei, zalozonego przez $w. Josemarig, naleza:
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Wezwanie do $wi¢tosci w konkretnych okolicznosciach co-
dziennego zycia wierzacego. Escriva przypominal, ze kazdy
czlowiek w swoim konkretnym powolaniu ma mozliwo$¢
osiggniecia $wietosci. Droga do swietosci staje sie uswiece-
niem codziennych obowigzkéw. Ma to ogromne znaczenie
dla duchowosci katolickiej — nie tylko dla rozumienia samej
modlitwy i czlowieka, ktory ze swych zajec¢ i pracy moze
uczyni¢ duchowy ofiare dla Boga, ale takze z perspektywy
rozumienia $wiata, ktéry w duzej mierze cechuje wymiar
$wiecki. Juz nie da si¢ powiedzie¢, ze jest on zly lub nie ma
on znaczenia dla zbawienia cztowieka, poniewaz osoba zyje
posrdd swiata i w nim powinna odnajdywaé przestrzen do
uswiecenia swych obowiazkéw, odkrywajac réwnoczesnie
nadprzyrodzony wymiar ludzkiej egzystencji.

Chyba najbardziej znanym tekstem na ten temat
jest fragment homilii zalozyciela Opus Dei, ktérg wyglo-
sit 8 pazdziernika 1967 roku na Uniwersytecie Nawarry
w Hiszpanii. W niej podkresla, ze Bég pragnie by¢ obec-
ny w $wieckiej, codziennej rzeczywistosci czlowieka, ktéra

moze stac si¢ miejscem jego dazenia do $wigtosci. Mowil:

»Musicie teraz zrozumie¢ w nowym $wietle, ze Bog wzywa was, aby-
$cie Mu stuzyli w miejscu pracy i podczas spelniania obowigzkow cy-
wilnych, materialnych, $wieckich, zycia ludzkiego: w laboratorium,
na sali operacyjnej w szpitalu, w koszarach, w auli uniwersyteckiej,
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w fabryce, w warsztacie, na polu, w domu i w calej ogromnej rézno-
rodnosci miejsc pracy. Bég codziennie czeka na nas. Zapamietajcie:
istnieje cos $wietego, Bozego, ukrytego w sytuacjach najbardziej pro-

zaicznych i kazdy z was ma to odkry¢™?".

Z historycznego punktu widzenia jest to mysl, ktéra po-
siada nieoceniong warto$¢ w wieku XX, poniewaz wska-
zuje na ponowne odkrycie znaczenia powolania $wieckich
w Kosciele. Ukierunkowuje na prawde o powszechnym po-
wolaniu do $wigtosci, ktdre jest mozliwe w osobistych oko-
liczno$ciach zycia, w jakich czlowiek si¢ znajduje.

- Uswiecenie pracy. Sw. Josemaria zaznaczal, ze cztowiek zostat
stworzony ut operaretur’®, a wigc — ,,aby pracowat”. Praca nie
jest tu rozumiana jako kara czy niewolnicze zajecie. Od po-
czatku byla Bozym planem dla czlowieka, ktdry dzigki niej
uczestniczy w stworczym dziele Boga (por. Rdz 1,27-28; 2, 15).
Sw. Josemaria podkresla, ze kazda praca czlowieka, a zwlasz-
cza jego praca zawodowa, ma by¢ przeksztalcona w opertaio
Dei*”, a zatem w dzialanie (zajecie) Boze, rozumiane jako czyn

spelniany z Bogiem i dla Niego. Aby praca stata sie opertario

Escriva de Balaguer, J., «<Namigtnie kocha¢ swiat», w: Rozmowy z pratatem Escriva,
Katowice-Zgbki: Apostolicum, 2006, s. 388.

Doktadna definicje tego pojecia $wiety rozwija w: tenze, «Valor educativo y peda-
gobgico de la libertad», w: Josemaria Escriva de Balaguer y la universidad, Pamplo-
na: Eunsa, 1993, s. 83. Zob. takze GS, n. 24.

Escriva uzywa takiego terminu w wielu swoich tekstach zaréwno w jezyku ta-
cinskim, jak i polskim. Przyktadami moga by¢ nastepujace fragmenty: ,Praca po
ludzku godna, szlachetna i uczciwa moze — i powinna! — zosta¢ wyniesiona do
porzadku nadprzyrodzonego i sta¢ sie zajeciem Bozym” (Escriva de Balaguer, J.,
«Kuznia», w: Droga, Bruzda, KuZnia, Poznan: Swiety Wojciech, 2019, n. 687); ,My
powinnisSmy przeksztatcaé — przez mito$¢ — ludzka prace zwyczajnego dnia
w dzieto Boze o zasiegu wiecznym” (tamze, n. 742).
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Dei, a wigc zostala dla Boga uswiecona, potrzeba aby byla wy-

konywana z milo$cig nadprzyrodzona.

»Mito$¢ nie pochodzi od nas. Jest nam wlana przez taske Bozg, po-
niewaz On sam nas umitowal”?.

Przenikniecie Boza miloscig pozwala uczyni¢ ze swojego
zycia — a wigc takze z pracy i obowigzkoéw, ktore zajmuja
wiegkszo$¢ czes¢ naszego zyciowego czasu — dar dla Boga.
Mitos$¢ musi si¢ bowiem odpowiednio wyraza¢, a ,,prawdzi-
wa milo$¢ - to wyjécie poza siebie samego, oddanie si¢”**".
Sama milos¢ jednak nie wystarcza. Owszem, jest Zro-
dlem ofiarowania, ale takze pobudza do ludzkiej solidno-
$ci. Swiety bardzo mocno podkresla prawde, ze jezeli au-
tentycznie kocha si¢ Boga i z mito$ci chce si¢ Mu ofiarowa¢
nasze prace i obowigzki, to cztowiek bedzie starat sie ofiaro-
wac Panu prace i obowiazki wykonane z najwigksza ludzka

solidnoscig. Dlatego Escriva napomina dobitnie:

»Nie mozemy ofiarowa¢ Panu czegos, co na miare naszych ogra-
niczonych mozliwoéci nie jest doskonate, wykonane bez bledu,

starannie w najdrobniejszych szczegétach. Bog nie przyjmuje

partaniny”?*,

Tenze, Przyjaciele Boga, Zabki: Apostolicum, 2020, n. 229.

Tenze, To Chrystus przechodzi, Zabki: Apostolicum, 2020, n. 47.

Tenze, Przyjaciele Boga, n. 55. Escriva podkreslat, iz dzieki zrozumieniu duchowego
wymiaru pracy wzrasta porzadek i ludzka doskonato$¢, ktére w pracy sg potrzeb-
ne. Zwracat wiec uwage na szczegoty, takie jak: solidnos¢, porzadek, organizacja
pracy czy jej dokonczenie: ,Zapewniam was, ze jezeli codziennie bedziemy sie sta-
rac o to, aby swoje osobiste obowigzki traktowac jako Bozg prosbe skierowang do
nas, nauczymy sie wypetnia¢ do korfica swoje zadania z mozliwie jak najwieksza
doskonatoscig ludzkg i nadprzyrodzong” (tamze, n. 57).



223

224

225

Mozna powiedzie¢, ze w mysli hiszpanskiego kapana na
temat uswieconej pracy splataja sie¢ dwa cele: finis operis
(ludzka doskonalos¢ wykonanego aktu) i finis operantis (in-
tencja spelnienia dzialania dla Boga, tj. milo$¢)*.

- Materializm chrzescijanski. Przestanie zalozyciela Opus Dei
jest przeniknigte duchem materializmu chrzescijanskiego®*.
Bardzo wazne jest uzycie przymiotnika ,,chrzescijanski’, po-
niewaz wskazuje to na odrdéznienie mysli Escrivy od mate-
rializmu, nieuznajacego rzeczywistosci duchowej. Swiety
podkreslal dobro¢ swiata stworzonego oraz znaczenie ludz-
kiej rzeczywistosci i codziennosci w dazeniu do $wietosci.
Oznacza to innymi stowy, ze materialno$¢ $wiata, w ktérym
zyje cztowiek, przeplata sie z perspektywa duchows. Swiety
pragnie wiec w swoim nauczaniu ustrzec innych przed hipo-
kryzja podwojnego zycia - z jednej strony zycia duchowego
i nadprzyrodzonego, a z drugiej zZycia posréd $wiata, ktére by
wykluczalo zycie wewnetrzne?”. Chrzescijanin ma wprowa-

dza¢ w rzeczywisto$¢ $wiata ducha nadprzyrodzonego.

Derville, G., «La liturgia del trabajo. ,Levantado de la tierra, atraeré a todos hacia
mi” (Jn 12, 32) en la experiencia de san Josemaria Escriva de Balaguer», Scripta
Theologica 38 (2006), s. 842.

Sam $wiety uzywa takiego terminu w cytowanej juz homilii, ktérg wygtosit na
kampusie Uniwersytetu Nawarry w Pampelunie: ,Stuszne jest méwienie o swo-
jego rodzaju materializmie chrzes$cijanskim, ktéry stawia $miaty op6r materiali-
zmom nieuznajgcym ducha” (Escriva de Balaguer, J., «Namigtnie kocha¢ swiat,
s. 389-390).

Escriva nigdy nie gtosit tezy, ze chrzescijanin ma by¢ wytgczony ze $wiatowych
spraw. Wrecz przeciwnie, jego historia rozgrywa sie w $wiecie, w ktérym ludzkie
rzeczywistosci swg obecnoscig uswiecit Jezus Chrystus. Chrzescijanin nie ma
by¢ jednak $wiatowy, ale pamigta¢ o wymiarze nadprzyrodzonym zycia, ktére
wyptywa z godnosci bycia dzieckiem Bozym: ,Zwyktem moéwié studentom i ro-
botnikom, ktérzy przychodzili do mnie w latach trzydziestych, ze powinni umie¢
zmaterializowaé zycie duchowe. Chciatem przez to ustrzec ich od pokusy, tak
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- Eucharystyczny wymiar Zycia ludzkiego. Oprocz wy-
raznego podkreslenia powotania chrzcielnego w tekstach
$wietego z Hiszpanii zauwazy¢ mozna mocny akcent eu-
charystyczny. Escriva, wpisujac sie¢ w kontekst wieku XX
i dzialalno$¢ ruchu liturgicznego, ktorej byt swiadomy
i z ktdrg sie zetknal, zaprasza do tego, by zycie liturgicz-
ne miato wplyw na chrzescijanska codziennos$¢. Jego styn-
na teza w kontekscie Eucharystii brzmi, iz Eucharystia ma
trwa¢ dwadziescia cztery godziny, az do oczekiwania na
kolejng Msze Swieta, a zatem ma rozciagac sie na cale zy-
cie ludzkie. Ofiarowanie chrzescijanina Bogu trwa nie tylko

podczas liturgii, ale i w ciggu dnia.

Sw. Jan XXIII (+ 1963)

Angelo Giuseppe Roncalli to papiez, ktory zapisal si¢ w historii
Kosciota jako ten, ktory zwolal Sobor Watykanski II. Urodzony
w chlopskiej rodzinie, byt nauczony pokory, pracy i oddania. Swie-
cenia kaplanskie przyjal w 1904 roku. Byl do$wiadczony w pracy
dyplomatycznej, gdyz pracowal w dyplomacji we Francji, Turcji,
Bulgarii czy Grecji. Pius XII wynidst go do godnosci kardynata oraz
mianowal patriarchg Wenecji. Jako papiez znany byt ze swej dobroci
oraz propagowania pokoju. Jego hasto Obedientia et pax (Postusze#-
stwo i pokoj) chyba najlepiej wyrazaja elementy, ktére torowaty jego
droge do swietosci.

czestej wowczas a i teraz, prowadzenia podwdjnego zycia: z jednej strony zy-
cia wewnegtrznego, zycia w relacji z Bogiem, a z drugiej, innej i oddzielnej, zycia
rodzinnego, zawodowego i towarzyskiego, petnego matych, ziemskich spraw”
(tamze, s. 388-389). Zob. tenze, Przyjaciele Boga, n. 94.
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Z punktu widzenia duchowego na uwage zastuguje jego Dzien-
nik duszy, ktéry tworzyl przez cale swoje zycie, spisujac notatki do-
tyczace jego zycia wewnetrznego oraz ¢wiczen duchowych. Czyta-
jac to dzieto, mozna doswiadczy¢ tego, jak poglebiata si¢ jego wiara
i relacja z Bogiem, jak dojrzewalo w nim autentyczne rozumienie
chrzescijanstwa.

Dziennik duszy jest takze doskonalg lekturg dla zrozumienia
faktu, ze zycie duchowe cztowieka cechuje sie dzialaniem Bozym, ale
réwniez dynamizmem, powodowanym czesto samg kondycja czlo-
wieka. Wiele razy Jan XXIII pisze bowiem o wzlotach, ale i upad-
kach, o rozwoju, ale i o tym, co jeszcze musi przepracowaé poprzez
duchowy wysilek, praktyki ascetyczne i gtebsze otwarcie si¢ na taske
Boza. Zapiski $w. Jana XXIII moga stac si¢ inspiracja szczegélnie dla
kaptandw, ale réwniez dla wszystkich ochrzczonych, poniewaz wiele
elementow jego duchowos$ci wyptywa po prostu z rozwazania na te-
mat chrzcielnego powolania czlowieka.

Do gtéwnych elementéw, ktére ksztaltowaly jego droge do do-
skonalosci chrzescijanskiej, mozemy zaliczy¢:

- Zazylo$¢ z Jezusem i nasladowanie Go. Rozumial ja
przede wszystkim w perspektywie modlitwy. Od poczatku,
jak wynika z jego zapiskow, uczyl sie tego, ze modlitwa po-
winna mie¢ swéj rytm, a wymagania z nig zwigzane powin-
ny by¢ racjonalne i do pogodzenia z normalnymi codzien-
nymi zajeciami. Zdawal sobie sprawe, ze liczy sie duchowa
tacznoé¢ z Bogiem oraz porzadek i solidnos¢ w praktykach

modlitewnych*®. Sam napisal:

226 Por. Swiecki, J., Jan XXIIl. Wyprébowany swiety, Krakéw: WAM, 2014, s. 212-213.
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~Chee stuzy¢ Sercu Jezusowemu dzi$ i na zawsze. [...] Pamie¢ na
obecno$¢ Bozg i duch adoracji sprawig, ze kazdy moj czyn bedzie
mial jako cel bezposredni Jezusa, Boga i Czlowieka. [...] Wysilek
mego umystu i woli musi by¢ skierowany na dwie zwlaszcza prakty-
ki zycia codziennego: na Komunie $w. i wieczorne nawiedzenie, nie
mowigc o czestych aktach strzelistych™.

Praktykowanie prostoty i pokory. Wplyw na taki rys jego du-
chowosci miala z calg pewnoscig historia jego Zycia. Prostoty
nauczyl si¢ w domu rodzinnym, aczkolwiek zadania dyploma-
tyczne, ktdre spetnial, wymagaly od niego szczegdlnej czujno-
$ci, by nie poddac si¢ duchowi wyniostosci lub $wiata. Twier-
dzit, ze ,wszelkie nadawanie sobie tonéw wyzszosci i wysuwa-
nie naprzdd swojej osoby jest egoizmem i porazkg .

Rezygnacja z wlasnej woli i planow na rzecz planéw Bo-
zych. Laczyl to z pojeciem wolnosci, poniewaz rozumial, ze
oddanie si¢ w rece Boga wzmacnia wolno$¢. W zyciu trwat
przy Bogu, ,nie wpadal nigdy w panike i ufal, bo dzieki
poznaniu plynacemu z wiary wiedzial, ze trudny moment

wkrétce przejdzie”.

Jak wida¢, okres XX i XXI wieku jest bardzo bogaty w wydarze-

nia, ktére maja znaczenie dla duchowosci katolickiej: uznanie teologii

duchowosci za nauke akademicka, kwestia mistyczna, ponowne od-

krycie duchowosci swieckich, podkreslenie znaczenia liturgii dla zycia

chrzescijanskiego. Bogactwo zycia duchowego widoczne jest nie tylko

227 Jan XXIII, Dziennik duszy, Krakéw: Znak, 2014, s. 238. Zob. tamze, s. 379.
228 Tamze, s. 381.
229 Swiecki, J., Jan XXIIl. Wyprébowany swiety, s. 202.
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w teologicznych ideach czy pojeciach, ale nade wszystko w osobistym

doswiadczeniu wielu $wietych, ktérych nie sposob wszystkich opisac.

W niniejszym opracowaniu przedstawione zostaly tylko niektére

przyklady postaci $wietych tego okresu, ale nie wolno zapomnie¢ o in-

nych, ktoérzy wywarli znaczacy wplyw na rozwdj duchowosci w Koscie-

le w XX i XXI wieku. Wystarczy wspomnie¢: §w. Maksymiliana Marie
Kolbego (1 1941)*, $w. ojca Pio z Pietrelciny (+ 1968)*!, sw. Pawla VI
(t 1978)*2, $w. Jana Pawla II (1 2005)*’ czy $w. Carla Acutisa (+ 2006)*.
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Sw. Maksymilian zastynat przede wszystkim jako krzewiciel poboznosci maryj-
nej, zwtaszcza tajemnicy Niepokalanego Poczecia. Jest réwniez meczennikiem
Kosciota katolickiego, poniewaz oddat zycie za wspotwieznia w obozie koncen-
tracyjny Auschwitz-Birkenau.

Zycie $w. ojca Pio moze postuzyé jako przyktad ilustrujgcy zmagania duchowe
cztowieka wierzgcego ze ztem. Sw. ojciec Pio byt do$wiadczany walkg ze ztym
duchem. Wzér jego postugi kaptanskiej moze sta¢ sie pomoca do gtebszego zro-
zumienia tajemnicy spowiedzi i pokuty, ktérej sie oddawat. Byt obdarzony darem
stygmatéw, co szczegdlnie podkresla rys chrystocentryczny jego duchowosci,
przejawiajacy sie takze w umitowaniu Eucharystii.

Sw. Pawet VI byt papiezem, ktéry zastynagt szczegélnie z wiernosci prawdzie
ewangelicznej az do korica. W sposob praktyczny wyrazit to, publikujgc encyklike
Humane vitae (1968), ktdéra w dwczesnym zamecie ideologicznym i teologicznym
stata sie drogowskazem ku Bogu. Bronigc zycia ludzkiego od poczecia i uzna-
jac antykoncepcje za niemoralng, dat wyraz odwagi i wiernosci uniwersalnym
wartosciom. Jego teksty — zwtaszcza listy — odnalez¢ mozna w: Pawet VI, Czas
odwagi, Krakéw: Znak, 2018.

Sw. Jan Pawet Il znany jest zwtaszcza z umitowania modlitwy kontemplacyjnej oraz
praktykowania poboznosci maryjnej. Jako papiez bronit godnosci cztowieka, przy-
pominajac, ze w petni rozumie sie go w kontekscie Wcielonego Stowa Bozego, Je-
zusa Chrystusa. Zastynat z publikacji wielu dokumentéw, cho¢ na uwage zastuguje
encyklika Veritatis splendor (1993). Mimo ze po$wiecona jest tematom moralnym,
mozna w niej odnalez¢ tresci przydatne dla teologii duchowosci, jak choéby refleksja
o nasladowaniu Chrystusa (n. 6-34).

Sw. Carlo Acutis to przyktad mtodego cztowieka, ktéry cieszac sie zyciem w $wie-
cie, nie zapominat o wymiarze nadprzyrodzonym swojej egzystencji. Rysami jego
duchowosci byty rados$¢ i umitowanie Eucharystii, ktérg nazywat ,autostrada do
nieba”. Sw. Carlo moze byé doskonatym wzorem dla ludzi mtodych, chcacych
dazy¢ do swietosci.
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Teologia duchowosci jako
dyscyplina akademicka






Przedstawienie i analiza syntetycznej historii duchowosci katolickiej
pozwolila na zapoznanie si¢ z waznymi elementami i nurtami ducho-
wosci, jak i postaciami, ktérych znajomos¢ wktadu w duchowos¢ ka-
tolicka jest konieczna do podstawowego orientowania sie w tej dzie-
dzinie. Tre$¢ zawarta w pierwszej czesci zakonczona zostata opisem
duchowosci katolickiej w czasach wspoélczesnych. Mozna wiec stwier-
dzi¢, ze dokonuje si¢ teraz ptynnego przejscia do kolejnego etapu stu-
dium, a mianowicie do rozwazania teologii duchowosci jako dyscypli-
ny akademickiej. Jest to $cisle zwigzane wlasnie z wiekiem XX.

W tej czgsci zostang przedstawione konkretne zagadnienia, kto-
re wyjasniajg teologie duchowosci katolickiej jako jedna z dyscyplin

teologicznych, nauke wykladang w instytutach i na uniwersytetach.
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Rozdzial 9
Przedmiot, zrédla i metoda teologii duchowosci

3235

Przechodzac do zdefiniowania teologii duchowos$ci** jako nauki

akademickiej, nalezy przypomnie(, ze aby dana dziedzina byta uzna-
na za dyscypling naukows, musi spelnia¢ okreslone normy. Kazda
nauka posiada: specyficzny przedmiot, ktéry bada; zrédla, z ktérych
czerpie, oraz odpowiednig metodologie, ktora si¢ postuguje. Podob-
ny porzadek musi by¢ utrzymany w przypadku teologii duchowosci,
gdyz jako odrebna dyscyplina teologiczna (obok teologii dogmatycz-
nej, moralnej czy pastoralnej) musi spetnia¢ wymagania naukowosci
i charakteryzowac si¢ spekulatywnym charakterem.

O tym, iz teologia, ktora zawiera w sobie rozne obszary badania,
ma cechowac si¢ powyzej wspomnianymi elementami, przypomina-

ja dokumenty Ko$ciola. Wystarczy wspomnie¢ konstytucje apostol-

25 Teologia duchowosci czesto bywa nazywana takze teologig zycia duchowego,

co juz ukierunkowuje na przedmiot jej badania. Takiej nazwy uzywajg chocby
A. Marchetti, S. Witek, czy A. Stomkowski dla zatytutowania swych dziet na temat
teologii duchowosci. Chmielewski wyjasnia, iz nazwa ,teologia zycia duchowe-
go” pojawita sie w zwigzku z uzyciem w okresie migdzywojennym sformutowania
sZycie duchowe”, ktére miato zjednoczy¢ ascetyke i mistyke, dotad traktowane
odrebnie (por. Chmielewski, M., Metodologiczne problemy posoborowej teologii
duchowosci katolickiej, Lublin: Redakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego, 1999, s. 74-77).
Czesto pojecie ,teologia zycia duchowego” byto rozumiane w odniesieniu do osoby,
ktéra uprawia teologie duchowosci, wskazujac na konieczno$¢ prowadzenia przez
nig gtebokiego zycia wewnetrznego, ktére jest konieczne w refleksji teologicznej, by
dociekania teoretyczne mogty iS¢ w parze z praktyka poznania Boga, petni prawdy.
Teologii i jej metody nie mozna oddzieli¢ od duchowosci. Dzieje sie tak dlatego, ze
teologia i duchowo$¢ sg obszarami nierozerwalnie zwigzanymi przez wiare chrze-
$cijanska, a zatem mozna moéwi¢ zaréwno o duchowej interpretaciji teologii, jak i teo-
logicznej interpretacji duchowosci (por. Stagliano, A., Teologia e spiritualita. Pensiero
critico ed esperienza cristiana, Roma: Studium, 2006, s. 7-12).
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Sapientia christiana Jana Pawla II z 1979 roku, ktéra opisujac role

wersytetow i wydzialéw katolickich, stwierdza, ze:

~Wydziat Teologiczny ma to na uwadze, azeby nauka katolicka - za-
czerpnigta z najwieksza troska z Bozego Objawienia — przy pomocy
wlaéciwej sobie metody naukowej byta gleboko poznawana i systema-
tycznie wyktadana. [...] Poszczegolne zas dyscypliny teologiczne tak
powinny by¢ wykladane, azeby na podstawie wewnetrznych racji kaz-
dego przedmiotu i z powigzania z innymi dyscyplinami, réwniez filo-
zoficznymi jako tez z naukami antropologicznymi, jasno ukazywala sie

jedno$¢ calej formacji teologiczne™*.

Nie sposob nie zauwazy¢, iz fragment ten wprost wspomina o na-

ukowej metodzie czy o zrddle, z ktdérego teologia czerpie, a ktéorym

jest Boze Objawienie. Podobne sformufowanie mozna odnalez¢

w konstytucji apostolskiej Ex corde Eccelsiae, w ktérej Jan Pawet II

wprost o$wiadcza, iz:

»Takze teologia, jako nauka, zajmuje uprawnione miejsce posrod in-
nych dyscyplin uniwersyteckich. Podobnie jak one, teologia posiada
wlasne zasady i metode, ktdre nadajg jej status nauki. Takze wiec teolo-
gowie korzystajg z wolnosci akademickiej, pod warunkiem, Ze szanuja

owe zasady i stosuja metode wlasciwg ich dyscyplinie™.

Te mysli, podkreslajace przedmiot, metode, zZrédla i cel uprawiania

refl

eksji teologicznej, podsumowuje niejako najnowsza konstytucja

apostolska Veritatis gaudium z 2017 roku, poswigcona uniwersyte-

tom i wydzialom ko$cielnym. Franciszek zauwaza w niej, ze:

236

237
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Jan Pawet I, «<Konstytucja apostolska Sapientia christiana», AAS 71 (1979),
s. 470-499, a. 66.

Tenze, «Konstytucja apostolska Ex corde Ecclesiae», AAS 82 (1990), s. 1475-1509,
n. 29.



»Zadaniem wydzialu teologii jest pogltebienie i systematyczne wyjasnia-
nie, zgodnie z wlasciwa jej metods, nauki katolickiej — zaczerpnietej
z najwigksza troska z Bozego Objawienia; ponadto poszukuje rzetelnych
rozwigzan ludzkich probleméw w swietle tegoz Objawienia”**.

Aby zdefiniowa¢ teologie duchowosci jako nauke, nalezy wiec przed-

stawi¢ krétko jej przedmiot, zrédla oraz metode, jaka si¢ postuguje.

Przedmiot teologii duchowosci

Zasadniczo pierwszorzednym przedmiotem badania teologii
w ogdlnosci jest sam Bog. Mozna powiedzie¢, ze Bog i relacja mie-
dzy Bogiem a cztowiekiem, majaca charakter zbawczy i uswiecajacy,
jest tak zwanym przedmiotem materialnym teologii. Kazda z dyscy-
plin teologicznych ujmuje jednak 6w przedmiot materialny z innego
punktu widzenia, co pozwala wyrdzni¢ specyfikacje dyscyplin teo-
logicznych. Na przyklad teologia dogmatyczna bada Boga i relacje
miedzy Bogiem a czlowiekiem od strony poznawczo-obiektywnej,
a teologia moralna snuje refleksje na temat tej relacji z punktu wi-
dzenia moralnych obowigzkoéw, ktore wynikaja z tej relacji dla czto-
wieka?’. Nalezy wiec wyszczegdlni¢ specyficzny przedmiot teologii
duchowosci katolickiej.

Dzisiejsze badania, ktore rozwijaly si¢ zwlaszcza po wyodreb-
nieniu si¢ teologii duchowosci jako osobnej dyscypliny naukowej,
wskazujg, iz jej przedmiotem, a wiec rzeczywistoscia, ktora bada, jest
chrzescijanskie zycie duchowe lub - innymi stowy - Zycie duchowe
chrzesdcijanina, ktdre za $w. Pawlem mozna nazwa¢ zyciem ,wedlug

Ducha” (por. Rz 8, 9) lub zyciem ,,ukrytym z Chrystusem w Bogu”

238 Franciszek, «Konstytucja apostolska Veritatis gaudium», AAS 110 (2018), 1-34, a. 68.
2% Por. Chmielewski, M., «Teologia duchowosci jako dyscyplina naukowa. Zarys pro-
blematyki», Roczniki Teologiczne 66 (2019), s. 121.
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(por. Kol 3, 3). Juz te dwa stwierdzenia Apostola Narodoéw pozwala-
ja uczyni¢ referencje do pojecia zycia duchowego chrzescijan, ktd-
re rozumiane bedzie w sposéb trynitarny, a wiec jako uczestnictwo
w zyciu Tréjcy Swietej. Wejscie w relacje z Bogiem Ojcem jest taskg
i dokonuje si¢ za posrednictwem Jezusa Chrystusa. Uswiecicielem
za$ na drodze tej relacji jest Duch Swiety, ktéry ,,przez swoja taske
pierwszy wzbudza nasza wiare i udziela nowego zycia™**. Innymi
stowy, specyficznym przedmiotem zainteresowan teologii duchowo-
$ci »jest zatem to wszystko, co dzieje sie w czlowieku wowczas, gdy
zawigzuje si¢ i rozwija uswiecajaco-zbawcza wiez z Bogiem™*'.

Zanim jednak nastapi szczegdlowa analiza przedmiotu, ko-
nieczne jest zwrécenie uwagi na poszczegolne stowa, z ktorych skia-
da sie pojecie chrzescijanskiego zycia duchowego.

Zycie - mozna zdefiniowaé jako aktywno$é, ktéra rodzi sie
z wnetrza podmiotu jg realizujacego, a wigc jest to najcenniejsza rze-
czywisto$¢, jaka posiada czlowiek. Aczkolwiek jest to co$ wiecej niz
egzystencja fizyczna czy procesy metaboliczne podtrzymujace funk-
cjonowanie organizmu, poniewaz to Bog stoi za wszystkimi natural-

242

nymi procesami, ktdre utrzymuja cztowieka przy zyciu**?. Ukazuja to

doskonale greckie terminy okreslajace zycie. Pierwszy z nich - bios
- oznacza ,zycie” w kontekscie bardziej biologicznym i czasowym.

Drugi - zoé - podkresla zywotnos$¢ podmiotu jako wlasciwos¢ sama

w sobie*®,

240 KKK, n. 684.

241 Chmielewski, M., «Teologia duchowosci jako dyscyplina naukowa. Zarys prob-
lematyki», s. 121.

242 Por. Millard, A., Ruiz-Garrido, C., «Vida», w: ciz (red.), Diccionario biblico abreviado,
Estella: Verbo Divino, 1989, s. 299.

243 Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, 3 ed., Pamplona: Eunsa, 2007, s. 18.
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Duchowe - to przymiotnik, ktérym okreslone jest stowo ,,zy-
cie”. Pochodzi on od tacinskiego spiritus, ktére mozna ttumaczy¢
jako ,oddech, tchnienie, powiew, zycie”. Wszystkie te ttumaczenia sa
zwigzane z innymi pojeciami w jezykach oryginalnych, a mianowi-
cie z greckim pneuma i hebrajskim ruah***. Przymiotnik ,,duchowy”
podkresla, ze zycie czlowieka nie jest jedynie aktywnoscig zwigza-
ng z jego witalnoscig jako podmiotu, wywodzaca si¢ od niego jako
sily witalne, ale oznacza egzystencje czlowieka, ktéry jest zdolny do
transcendencji, do przekraczania siebie, relacji z Bogiem, dzielenia
swego zycia z Panem. Jednym stowem: jest zyciem czlowieka, ktory
»moze by¢ nazwany istota religijng [capax Dei]”**.

Jak zauwaza Chmielewski, podajac rézne koncepcje duchowo-
$ci, jedyna autentyczna duchowoscig jest ta, ktora jest skoncentro-
wana na Chrystusie, a przez Niego na Tréjcy Swietej?*>. Owo wejscie
w relacje z Bogiem, w zycie duchowe w chrzescijanstwie, zawsze na-
lezy pojmowac jako faske, a wiec dar, ktory inicjuje sam Bog i ktory

pobudza czltowieka do wyjscia poza siebie i powierzenia si¢ Bogu.

»[Laska] jest duchowym narzedziem do wspierania cztowieka na dro-
dze przekraczania wynikajacych ze stabosci tendencji do zamknigcia
sie w sobie, wyobcowania z istoty czlowieczenstwa czy zatwardziatosci
serca. Rzeczywisto$¢ taski oznacza, ze Bég nigdy nie przestaje dawac
siebie samego tym, ktorych powotal do istnienia™".

244 Widoczne staje sie to w Ksiedze Rodzaju, gdzie mozemy przeczytac, ze ,Duch
[ ] Bozy unosit sie nad wodami” (Rdz 1, 2). Réwniez $w. Piotr przypomina o du-
chowym powotaniu chrzescijan: ,Wy réwniez, niby zywe kamienie, jestescie bu-
dowani jako duchowa [nvevpatikog] $wigtynia” (1 P 2, 5).

245 KKK, n. 28.

2% Por. Chmielewski, M., «Metodologia duchowosci katolickiej», w: Igielski, M. (red.),
Teologia duchowosci katolickiej, Lublin: Redakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwer-
sytetu Lubelskiego, 1993, s. 53.

247 Sojka, S., Zycie duchowe jako odpowiedZ na dar Bozej faski, Krakéw: Wydawnictwo
Karmelitéw Bosych, 2013, s. 44. Tu uwidacznia sie réwniez sama natura cztowie-
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Mozna by postawi¢ tu jednak pytanie: czy i Bog oraz aniolowie -
a wigc istoty duchowe - nie posiadaja zycia duchowego? Owszem,
gdyz nalezy ono do ich duchowej natury. Jednak, jak stwierdza Mar-
ti, zycie duchowe, a wiec zycie w komunii z Bogiem, angazuje calego
czlowieka w jego integralnosci, a wigc jego cialo, dusze, historie zycia
czy $wiat, w ktérym zyje. Dzigki temu zycie duchowe cztowieka nie
jest zamkniete jedynie w wytyczonych chwilach modlitwy i nie ogra-
nicza si¢ do relacji z Bogiem i ludzmi, ale obejmuje cale jego zycie**.

Chrzescijanskie - to konieczny i wladciwy termin na okreslenie
zycia duchowego. Dzieje si¢ tak dlatego, ze w historii i w §wiecie spo-
tykamy sie z wieloma religiami, zaréwno politeistycznymi, jak i mo-
noteistycznymi, wérod ktérych odnajduje sie ,,jakies rozpoznanie owej
tajemniczej mocy, ktora obecnie jest w biegu spraw $wiata i wydarze-
niach ludzkiego zycia; nieraz nawet uznanie Najwyzszego Bostwa lub
tez Ojca”**. To prowadzi z kolei do uznania, iz faktem jest, ze chrzesci-
janstwo nie ma monopolu na duchowo$¢™’, gdyz duchowos¢ w swej
ogolnosci nalezy do natury cztowieka, ktéry jest zdolny do poszukiwa-
nia Boga i ostatecznie prawdy. Kosciot katolicki, ktéry z szacunkiem
odnosi sie do innych religii, nie przestaje jednak ,,glosi¢ bez przerwy

Chrystusa, ktdry jest «droga, prawda i zyciem» (] 14, 6), w ktérym lu-

ka, ktérego cechuje materialnos$é, ale i duchowos¢, czego wynikiem jest takze
relacyjnos¢, umiejetnos¢ wyjscia ku relacji z Bogiem i cztowiekiem, co staje sie
podstawa chrzescijanskiej wizji antropologicznej. Jak stwierdzat Ratzinger, ,po-
dobienstwo cztowieka do Boga oznacza przede wszystkim to, ze cztowiek nie
moze by¢ zamkniety w sobie. Jesli prébuje sie zamkna¢, mija sie ze swojg istota.
Podobiefstwo do Boga oznacza odniesienie. Jest dynamika, ktéra skierowuje
cztowieka ku Temu, ktéry jest catkiem Inny” (Ratzinger, J., Na poczatku Bég stwo-
rzyt.. Cztery kazania o stworzeniu i upadku. Konsekwencje wiary w stworzenie,
s. 53-54).

248 Por. Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, Pamplona: Eunsa, 2021, s. 32.

29 NA,n. 2.

250 Por. Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 23.
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dzie znajduja pelnie zycia religijnego i w ktérym Bog wszystko z sobg

pojednal™".

Namiastke tych twierdzen odnajdujemy w ksigzce Odo Case-

la na temat chrzescijaniskiego misterium kultu. Autor wspomniat,

iz religia jest facznikiem miedzy Bogiem a stworzeniem, gdyz Bog

zstepuje do cztowieka, a cztowiek dzigki religii wznosi si¢ do Boga**.

Chrzescijanstwo jest jednak naznaczone elementem chrystologicz-

nym, ktérym jest ,,spotkanie z wydarzeniem, z Osobg™**, z Jezusem

Chrystusem, co stanowi nowos¢ w historii**.

251

252

253

254

NA, n. 2.

Por. Casel, O., El misterio del culto en el cristianismo, Barcelona: Centre de Pasto-
ral Litdrgica, 2001, s. 21.

Benedykt XVI, <Encyklika Deus caritas est», n. 1.

Aby zrozumieé i uargumentowac jeszcze dogtebniej owg nowosé, ktérg przynosi
chrzescijanstwo, warto skupi¢ sie krétko nad jej ukazaniem w kontekscie religii
Izraela oraz duchowosci Dalekiego Wschodu. Po pierwsze, w religii Izraela wi-
doczny staje sie element obalenia wiary w bozkéw, a wiec wiara lzraela jest mo-
noteistyczna. To prowadzi do wniosku, ze juz nowosc¢ religii zydowskiej upatruje
sie w rozumieniu Absolutu jako Kogos, a nie czegos, jako Kogos osobowego,
z kim mozna wejs$¢ w kontakt. Politeizm opiera sie bowiem tak naprawde nie na
spostrzezeniu réznorodnosci Bytu Absolutnego, ale na przekonaniu o jego nie-
dostepnosci. W Chrystusie widzimy nowo$¢ i zarazem petnie Objawienia Boga
jako Bytu osobowego i wychodzgcego ku cztowiekowi. Syn Bozy jako Bog staje
sie cztowiekiem, dzieki czemu w swej odrebnosci taczy to, co Boskie, z tym, co
ludzkie, i jednoczy catkowicie Boga z ludzmi (por. Ratzinger, J., «<Problem abso-
lutnosci chrzescijanskiej drogi zbawienia», w: JROO, t. 8/2, s. 965-968; Michalik,
A., «Josepha Ratzingera teologia religii. Szkic», Studia Nauk Teologicznych PAN
12 [2017], s. 55-57). Po drugie, nalezy zatrzymac sie nad analiza duchowosci
zwtaszcza Dalekiego Wschodu, takich jak hinduska (ogdlne okreslenie zbioru
wierzen religijnych mieszkancow zwtaszcza Potwyspu Indyjskiego), buddyjska
(system religijny i filozoficzny, ktérego zatozycielem i tworca zatozen, zwtaszcza
Czterech Prawd dotyczacych cierpienia, byt Siddhartha Gautama [ok. 560-480 r.
przed Chr]), konfucjanizm czy taoizm (gtdwne systemy religijno-filozoficzne
obecne w Chinach). Na ich tle mozna wykaza¢ prawde o tak zwanym elemen-
cie pozytywnym i negatywnym. Ow drugi element ukierunkowuje ku nowosci
chrzescijanstwa. Pozytywny aspekt to wskazanie w duchowos$ciach Dalekiego
Wschodu faktu, ze i one sg wyrazem religijnej natury cztowieka, jego elementu
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Teologia duchowosci zajmuje si¢ wiec badaniem chrzescijanskie-

go zycia duchowego lub zycia duchowego chrzescijanina, ktére moze

by¢ okreslone jako zycie dla Boga Ojca w Chrystusie i przez Chrystusa

oraz w mocy Ducha Swietego. Jednak aby dokladniej wyjasni¢ pojecie

zycia duchowego, ktdre do tej pory zostalo zaprezentowane bardziej

z punktu widzenia terminologicznego, nalezy wskaza¢ na kilka cech,

ktore precyzuja definicje przedmiotu teologii duchowosci:

Zycie duchowe chrzescijanina nigdy nie staje w opozycji
do historycznego faktu zbawienia. Innymi slowy, cho¢
zycie duchowe jako takie wylania si¢ juz z samej natury
ludzkiej, nie zamyka si¢ na to, co historyczne i zwigzane
z Objawieniem Bozym w dziejach. Wrecz przeciwnie, zy-
cie duchowe chrzescijanina wskazuje na inicjatywe Boga,
z ktérg wychodzi On do czlowieka w historii. Nigdy nie
moze by¢ wiec oddzielone od historycznego faktu zbawie-
nia w Jezusie Chrystusie. Taka teza daje do zrozumienia,
iz podkreslenie psychologicznej struktury czlowieka nie
jest wystarczajace do wyjasnienia fenomenu duchowego
w osobie ludzkiej, lecz nalezy odwotac sie takze do Bozego
Objawienia i dynamiki dialogu miedzy Bogiem a ludzmi
w historii zbawienia®. Czescig tej historii sa takze czasy

Kosciota, dlatego wazne jest przypomnienie, ze zycie du-

duchowego, ktdry jest otwarty na Absolut. Negatywny zas ukazuje to, czego nie
odnajdziemy w tamtych duchowosciach. Innymi stowy, podkresla, ze w owych
duchowosciach nie sposéb odnalez¢ tezy o personalnym aspekcie zaréwno
Absolutu, na ktérego ukierunkowany jest cztowiek, jak i samego cztowieka, kt6-
ry niejako musi uwolni¢ sie od siebie, by doswiadczy¢ tego, co boskie. Z kolei
duchowos¢ chrzescijaniska wskazuje na osobiste spotkanie cztowieka z osobo-
wym Bogiem (por. Bernard, C. A., Teologia espiritual. Hacia la plenitud de la vida en
el Espiritu, Salamanca: Sigueme, 2007, s. 38-40).
255 Por. tamze, s. 37.
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258

chowe chrzescijanina zawsze wymaga do$wiadczenia Ko-
$ciofa i rozwija si¢ we wspdlnocie eklezjalne;j.

—  Zycie duchowe chrzescijanina nie tylko odnosi si¢ do ak-
tywnosci czlowieka, ale wskazuje na jego tozsamos$¢. Inny-
mi sfowy, uswiadamia nam to, ze cztowiek posiada $wiado-
mo$¢ samego siebie, a takze swojej otwartosci na Boga i po-
znanie, ktére dokonuje si¢ nie tylko dzigki inteligencji, ale
i réwniez przez mito$¢. ,,Milos¢ wlana przez Boga w dusze
przeksztatca od wewnatrz umyst i wole”>. Mito$¢ jest zatem
sposobem poznania samego siebie, rzeczywisto$ci i Boga®’.

- Zycie duchowe chrzescijanina opiera si¢ na relacyjnosci.
Ta relacyjno$¢ odnajduje swoj fundament w mitosci. Czto-
wiek zostal stworzony z mitosci i dla mitoéci. Bég ,,z mitosci
przeznaczyt nas dla siebie jako przybranych synéw przez Je-
zusa Chrystusa, wedlug postanowienia swej woli” (Ef 1, 4-5).
Sama za$ milo$¢ wyraza sie w akcie oddania i relacji. Taka
relacja (Zuwendung) istnieje najpierw w samym Bogu, a wigc

miedzy Osobami Boskimi**®. Milo$¢ Boga jest tak wielka, ze

Escriva de Balaguer, J., To Chrystus przechodzi, n. 71.

Teologia duchowosci wtasnie w zdolnosci do mitosci widzi najgtebsze rozréznie-
nie miedzy cztowiekiem a innymi stworzeniami, zwtaszcza zwierzetami. Podczas
gdy zwierzetom przypisane jest srodowisko (Umwelt), cztowiekowi przypisany
jest $wiat (Welt). Oznacza to, ze istota ludzka nie tylko zyje w $wiecie, ale wcho-
dzi w relacje ze swiatem, w ktérym stara sie realizowa¢ zycie nadprzyrodzone
(por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 19).

»1rzy Osoby s3 jednym Bogiem, bo Bog jest mitoscig, Syn jest mitoscia, Duch jest
mitoscia. Bdg jest catkowicie i tylko mitoscig, najczystszg mitoscig, nieskonczong
i wieczna. Nie zyje we wspaniatej samotnosci, lecz jest niewyczerpanym Zrédtem
zycia, ktore wciaz sie daje i przekazuje” (Benedykt XVI, «Aniot Pariski, 07.06.2009»,
OsRomPol 9 [2009], s. 50). ,Cztowiek zostat stworzony «na obraz Bozy», jako zdol-
ny do poznania i pokochania swojego Stworzyciela” (GS, n. 12).
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wychodzi On z inicjatywa do czlowieka, by udzieli¢ mu zycia
Bozego i wlaczy¢ go w relacje z Tréjca Swieta.

Zycie duchowe chrzescijanina naznaczone jest dynami-
zmem. Istota ludzka, obdarzona pierwiastkiem ducho-
wym, jest otwarta na Boga i dazy do spelnienia w Bogu.
Ta duchowa wedréwka czlowieka dokonuje si¢ w $wiecie
i w historii — zaréwno tej globalnej, jak i osobistej. W tych
przestrzeniach chrzescijanskie zycie duchowe jawi si¢ jako
rzeczywisto$¢ dynamiczna, ktéra zmierzajac do petni do-
skonatosci, a wiec communio z Bogiem, modeluje si¢, wzra-
stajac, ale i czasem stabnac. Innymi stowy, chrzescijanin na
drodze dazenia do doskonatosci duchowej przezywa wzlo-
ty, ale i upadki, ekstazy, ale i noce ciemne, rozumiane takze
w kontekscie oczyszczenia duszy.

Mozna takze powiedzie¢, ze na zycie duchowe chrze-
$cijanina skladaja si¢ dwa elementy: wewnetrznos¢ i hi-
storyczno$¢. Pierwszy rozumiany byltby jako zdolnos¢ do
wniknigcia w glab wlasnego ducha, by przekroczy¢ to, co
powierzchowne i w sposéb wlasciwy chrzedcijanstwu by¢
$wiadomym obecnos$ci Boga we wlasnym sercu. Drugi jest
uswiadomieniem sobie, ze przez wspomniang interiory-
zacje czlowiek jako istota cielesno-duchowa nie zamyka
sie w sobie, ale jest w relacji ze $wiatem, jest zakorzeniony
w jego historii, co takze wplywa na jego przezycia duchowe.

Na koniec tego punktu konieczne nalezy wspomniec,
ze w historii i prébach zdefiniowania przedmiotu teologii
duchowosci istnialy rézne jego okreslenia. Mozna moéwic¢
o takich terminach probujacych wyjasni¢ przedmiot teolo-

gii duchowosci katolickiej:



- Duchowos¢ - okreslenie, ktore pojawito sie okoto V/VI
wieku i oznaczalo w wyrazenie stanu osobowosci uksztal-
towanej przez wnikniecie i przezywanie misterium chrze-
$cijanstwa. Zwracalo uwage na nowy sposob przezywania,
mysélenia i warto$ciowania dzigki doswiadczeniu wiary>’.
Oznacza zasadniczo to samo, co zycie wedlug Ducha czy
intensywne zycie chrzescijanskie’®. Dzi$§ z tym pojeciem
spotkac si¢ mozna w terminologii teologicznej, ktdra opisu-
je kwestie nieco bardziej szczegétowe, np. gdy mowa o réz-
norodnosci drég przezywania duchowosci chrzescijanskiej:
duchowos¢ kaptanska, zakonna, $wiecka.

~  Swietos¢ — jest to termin, ktéry nabrat znaczenia na przelo-
mie XVIiXVII wieku. W traktatach teologiczno-duchowych
zaczeto go uzywad, ukazujgc teologie duchowosci jako dys-
cypling studiujaca i opisujaca pojecie swietosci (hebr. gadosh;
tac. sanctus). Wskazywano na kondycje chrzescijanska, kto-
ra polega na byciu uswieconym w Chrystusie przez Ducha
Swietego. Tak rozumiane zycie chrzeécijaniskie jest logicznie
przedstawiane jako proces, postepowanie w $wietosci az do
doskonalosci chrzescijanskiej, zgodnie z wezwaniem Boga:
»Badzcie wigc wy doskonali, jak doskonaly jest Ojciec wasz
niebieski” (Mt 5, 48).

- Doswiadczenie duchowe - jest to okreslenie pojawiajace
sie z wielka czestotliwoscia w XX wieku wérdd teologow.
Jak stwierdza Marti, teologéw uzywajacych tego okreslenia
mozna podzieli¢ na dwie zasadnicze grupy. Pierwszg stano-

wig ci, dla ktérych doswiadczenie duchowe bedzie zawarte

2% Por. Chmielewski, M., «<Metodologia duchowosci katolickiej», s. 53.
260 Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 30.
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mocno w strukturach wiary i bedzie oznaczato doswiadcze-
nie wywodzace si¢ od wiary w Chrystusa. Mowa tu przede
wszystkim o takich autorach, jak Giovanni Moioli (+ 1984)
czy Hans Urs von Balthasar (1 1988)*'. Druga grupa to
zwlaszcza autorzy anglosascy, wérdd ktorych doswiadczenie
duchowe bylo rozumiane jako wywodzace si¢ z doswiadcze-
nia ludzkiego wspolnego wszystkim, a wiec wynikajacego
z natury czlowieka. Doswiadczenie chrzescijanskie staje sie
wiec dla nich niejako ludzkim do$wiadczeniem duchowym,
ale rozpatrywanym na poziomie doswiadczenia ludzi z in-

nych religii***. Tezy stawiane przez druga grup¢ mozna uznac

Przedstawiciele tej grupy, zwtaszcza reprezentanci wloscy, zamykali swoje sformu-
towania w czterech zasadniczych tezach: 1) Doswiadczenie duchowe ma zawsze
odniesienie do Boga Ojca. 2) Doswiadczenie duchowe to doswiadczenie Absolutu,
ktéry objawit sie konkretnie w Chrystusie. 3) Doswiadczenie duchowe jest historycz-
ne. 4) Doswiadczenie duchowe prowadzi zawsze do doswiadczenia KoSciota, a wiec
nie jest zamkniete w subiektywizmie, ale otwarte na to, co gtosi Kosciét.

Por. Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 38-40. Omawiajac druga grupe, war-
to wspomnie¢ o wspétczesnej amerykanskiej teolog. Sandra Marie Schneiders,
bo o niej mowa, twierdzi, iz doswiadczenie chrzescijaniskie ma oczywiscie wy-
miar religijny, ale jest uczestnictwem w spotkaniu z prawda, w projekcie, ktéry jest
holistyczny, a wiec integruje zycie, obejmuje ciato i dusze, emocje i mysli, aspekty
spoteczne i indywidualne cztowieka. Duchowos$¢ jest rozumiana jako rzeczywi-
sto$¢ pozwalajgca zintegrowaé osobe. Problemem takiego myslenia jest jednak
pytanie o nadprzyrodzone rozumienie doswiadczenia chrzescijafskiego, a wiec
o osobe Chrystusa i pierwszenstwo taski. W jednym z jej artykutéw mozna od-
nalez¢ jej sformutowania w kontekscie doswiadczenia duchowego: ,Very diverse
phenomena fall within the purview of spirituality and each of these presents a va-
riety of facets. At times the appropriate methods will be historical, at other times
aesthetic, at others psychological, sociological, or anthropological. And, of course,
the biblical and theological questions will always need to be raised. But the time is
gone when a single discipline, namely, theology, can be considered to supply the
sole or even the determining approach to a given research project in the field of
spirituality. [...] It is not the «interior man» who seeks integration in holiness of life
but the whole person, body and spirit, mind and will and emotions, individual and
social, masculine and feminine. It is not only our activities but also our passivities
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za nie do konca wiasciwe. Doswiadczenie duchowe mozna
rozumie¢ bowiem autentycznie, wychodzac od Chrystusa,
ktory jest pelnig Bozego Objawienia i ktérego poznanie jest
dopiero gwarantem poznania tego, kim jest czlowiek, gdyz
»misterium czlowieka wyjasnia si¢ prawdziwie jedynie w mi-
sterium Stowa Wcielonego™®.

Czy wigc ostatecznie pojecie doswiadczenia duchowego
jest do konca adekwatne jako okreslenie przedmiotu teolo-
gii duchowosci? Owszem, cho¢ nalezy pamietaé, ze pojecie
doswiadczenia przywodzi na mysl odniesienie do wiedzy
zdobytej w bezposrednim kontakcie z rzeczywistoscia, ktorej
sie doswiadczyto. Jest to wiec cecha naturalna kazdej religii,
w tym chrzedcijanstwa, gdyz naturalnie cztowiek pragnie
doswiadczy¢ kontaktu z rzeczywistoscig nadprzyrodzona,
w tym przypadku z Bogiem w Tréjcy Swietej. Ukazanie teo-
logii duchowosci jako studium nad do$wiadczeniem ducho-
wym oznacza nie tylko rozumienie jej jako dyscypliny ba-
dajacej stopnie poznania Boga, ale i czyniacej refleksje nad
samg naturg do$wiadczenia, ktére w chrzescijanstwie moze
by¢ zrealizowane w formie bezposredniego kontaktu (np.
doswiadczenie mistyczne), jak i na drodze zycia duchowego
(np. praktyki modlitewne i ascetyczne)***. Dochodzi si¢ wiec

do wniosku, ze samo doswiadczenie duchowe wyjasnia sie

which must be integrated, not only our achievements but also our sufferings, not
only our prayer but also our struggles for justice” (Schneiders, S. M., «Theology and
Spirituality: Strangers, Rivals, or Partners?», Horizons 13/2 [1986], s. 268).

GS, n. 22.

Gogola wyrdznia doswiadczenie: ludzkie, religijne, duchowe i mistyczne (por. Go-
gola, J. W., Teologia komunii z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci, s. 30-32).
Wiecej na temat doswiadczenia duchowego zob. Bernard, C. A., Wprowadzenie
do teologii duchowosci, Krakow: WAM, 1996, s. 22-29; lllanes, J. L., Tratado de
teologia espiritual, s. 28-29.
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w kontekscie zycia wiarg ze wszystkim, co na nie sie skfa-
da i czego ono wymaga. Taki poglad reprezentuje Bernard,
dla ktérego doswiadczenie duchowe chrzescijanina jest ,,do-
$wiadczeniem w Duchu Swietym i zmierza do tego, by sta¢
sie do$wiadczeniem Trojcy Swietej, w ktérym czlowiek staje
sie $wiadomy relacji z Osobami Bozymi™*®. Jednak jak sam
kontynuuje, doswiadczenie duchowe ma zawsze charakter
chrystocentryczny i jest przezywane w wierze, a zycie chrze-
$cijanskie, ktdre jest wyrazeniem tej wiary, mozna nazwac
zyciem Chrystusowym, a wigc odniesionym bezposrednio
do Stowa Wcielonego. Skoro wigc i doswiadczenie duchowe,
i zycie chrzescijanskie maja charakter chrystocentryczny i s3
przezywane w wierze, to doswiadczenie duchowe, a wiec do-
$wiadczenie obecnosci Boga, moze przejawiac¢ si¢ na wiele
sposobow, gdyz cale jest skierowane na Jezusa Chrystusa*®.
Samo dos$wiadczenie ma swoistego rodzaju charakter su-
biektywny, gdyz samo w sobie zawsze posiada jaki$ element
subiektywny. Dlatego méwienie o do$wiadczeniu duchowym
jako przedmiocie teologii duchowosci nie jest bledem. Wrecz
przeciwnie, doswiadczenie duchowe moze by¢ nazwane
przedmiotem teologii duchowosci, ale musi by¢ wlasciwie ro-
zumiane, by nie zaprowadzi¢ do niebezpieczenstwa subiekty-
wizmu. Stad tak wazna jest pamigc o tym, by korzystac z tresci
Objawienia Bozego i obiektywnego nauczania Ko$ciola w tej

kwestii*”. Cho¢ samo do$wiadczenie duchowe Boga przez

Bernard, C. A., Wprowadzenie do teologii duchowosci, s. 28.

Por. tamze, s. 28-29.

Chmielewski przypomina, ze z doswiadczeniem duchowym mamy do czynienie
wtedy, gdy kto$ wchodzi w $wiadomy i osobowy kontakt z nadzmystowa rzeczy-
wistoscig, i ma ono znaczenie soteriologiczne, a wiec jest nieodtgcznie zwigzane



czlowieka jest nieodzowne na drodze Zycia wewnetrznego, to
Bog jest jednak wigkszy od zakresu doswiadczenia czlowieka.
Biorac to wszystko pod uwage, lepiej jest sta¢ na stanowisku, iz
przedmiotem teologii duchowosci jest catos¢ zycia duchowe-
go czlowieka, ktérego fundamentem i integralng czescia jest
doswiadczenie Boga®™® lub osobiste do$wiadczenie duchowe

Boga, rozumiane w kontekscie Bozego Objawienia.

Zrédta teologii duchowosci

Jak kazda dyscyplina teologiczna, tak i teologia duchowosci charaktery-

zuje sie tym, ze posiada zrodla, z ktérych korzysta. Zrédta teologii du-

chowosci katolickiej mozna zaprezentowa¢ w kilku punktach i sg one

zasadniczo wspolne ze zrédtami innych dyscyplin teologicznych*®.
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~  Zycie duchowe ma sw¢j poczatek w Bogu, w Chrystusie,
dlatego teologia duchowosci katolickiej czerpie ze zrodla,

jakim jest Biblia, a zwlaszcza Ewangelie. Biblia pozwala

z Chrystusem. Wymiar za$ eklezjalny doswiadczenia duchowego polega na tym,
iz Koscidt petni w nim role mediacyjng oraz weryfikacyjng (por. Chmielewski, M.,
Metodologiczne problemy posoborowej teologii duchowosci katolickiej, s. 114-124).
Oczywiscie méwigc o doswiadczeniu duchowym, a wiec wszystkim tym, co dzie-
je sie z cztowiekiem, gdy rozwija sie w nim wiez z Bogiem, méwi sie o tak zwa-
nym specyficznym przedmiocie teologii duchowosci katolickiej. Jak stwierdza
Chmielewski, wspotczesni teologowie (tacy jak: Hans Urs von Balthasar, Gustave
Thils czy Innocenzio Colosio) nie majg co do tego watpliwosci i na pewno nie
popetnia btedu ten, kto wysuwa teze, iz pojecie ,doswiadczenia duchowego” sta-
nowi przedmiot formalny teologii duchowosci katolickiej. Mimo to — jak zauwaza
Chmielewski — wspétczesne zainteresowanie doswiadczeniem duchowym sta-
nowi wyzwanie dla tej dyscypliny akademickiej, poniewaz wymaga odpowiedniej
metody badawczej, a takze obiektywizacji wynikéw swoich badan i ich weryfika-
cji w $wietle Magisterium Kos$ciota oraz Bozego Objawienia, by nie popasé w su-
biektywizm lub wieloznaczno$é¢ (por. Chmielewski, M., «Teologia duchowosci
jako dyscyplina naukowa. Zarys problematyki», s. 121-123).

Por. Morales, J., Introduccidn a la Teologia, Pamplona: Eunsa, 2008, s. 284-285.
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pozna¢ Boga i jest slowem samego Pana, jest ksiega, ktdora
- jak wspomniat Benedykt XVI - ,zostala napisana przez
lud Bozy i dla ludu Bozego, pod natchnieniem Ducha Swie-
tego™?”°. Stwierdzil on, ze ,chociaz stowo Boze poprzedza
i przewyzsza Pismo Swiete, to jednak, jako natchnione przez
Boga Pismo, zawiera stowo Boze (por. 2 Tm 3, 16) «w sposob
absolutnie wyjatkowy»”*"!. Z tego stowa czlowiek i teologia
czerpig, by pozna¢ Boze Objawienie, ktore jest podstawg dla
systematycznej refleksji teologicznej. Stowo Boga zawarte
w Biblii staje si¢ zrodtem dla poznania Boga, ktdry nie jawi

sie jako daleki. Jak naucza konstytucja Dei Verbum:

»Boze [...] stowa, wyrazone ludzkimi jezykami, upodobnity sie do
ludzkiej mowy, podobnie jak niegdys$ Stowo Wiekuistego Ojca, przy-

12272

jawszy stabe ludzkie ciato, upodobnito si¢ do ludzi

O fundamentalnym znaczeniu Pisma Swietego dla teologii

przypomniala takze Migdzynarodowa Komisja Teologiczna:

»leologia we wszystkich swoich réznych tradycjach, dyscyplinach
i metodach opiera si¢ na podstawowym akcie stuchania z wiarg obja-
wionego Stowa Bozego, samego Chrystusa. Stuchanie stowa Bozego

273

jest definitywna zasada teologii katolickiej

- Mowiac o Biblii, nie mozna zapomnie¢ o Tradycji Ko$ciola,
zdefiniowanej przez Sobor Watykanski II jako wierne prze-

stanie sfowa Boga, ktére Apostolowie otrzymali od Chry-

Benedykt XVI, «<Adhortacja apostolska Verbum Domini», n. 30.

Tamze, n. 17.

DV, n.13.

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj: perspektywy, zasady
i kryteria, n. 4.
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stusa, a ktére w mocy Ducha Swietego przekazywali swoim
nastepcom i Kosciotowi. Nadal, pod opieka Bozego Ducha,
rozwija si¢ ono w Koéciele w prawdzie i wiernosci*”*. Tak
jak kazda ludzka rzeczywisto$¢, rowniez chrzescijanstwo
i zycie Kosciota s3 zakorzenione w okreslonej pamieci.
W przypadku Tradycji odnosi si¢ ona nie tylko do historii
wierzacych, ale do Bozego Objawienia i zbawczego dziela
Jezusa Chrystusa. Przez Tradycje Duch Swiety nieustannie
przypomina wspolnocie wierzacych, ze fundament ich wia-
ry nie wynika wylgcznie z ludzkiego doswiadczenia, lecz
stanowi przede wszystkim dar pochodzacy od Boga®”.

- Magisterium Kosciola, czyli Urzad Nauczycielski Koscio-
fa, jest kolejnym zrodtem, z ktorego czerpie teologia ducho-
wosci katolickiej. Teologia katolicka nie moze nie korzystac¢
z tego zrédta, poniewaz zadanie wyjasniania i interpretacji
stowa Bozego spisanego lub przekazanego dzieki Tradycji
zostalo powierzone tylko zywemu Urzedowi Nauczyciel-
skiemu Kosciola, przez ktéry rozumie si¢ autorytatywne
nauczanie biskupéw w komunii z Biskupem Rzymu?’®.

- Liturgia, ktdra - jak glosi Sobor Watykanski II - jest ,,szczy-
tem, do ktdrego zmierza dziatalno$¢ Kosciota, i jednocze-
$nie jest zrodlem, z ktérego wyplywa cata jego moc™” réw-
niez stanowi cenne zrédlo dla refleksji teologicznej, takze

w zakresie duchowodci katolickiej. Zasadniczo duchowos¢

Por. DV, n. 8. Zob. KKK, n. 81-83.

Por. Colzani, G., «Tradycja Kosciota», w: Witczyk, H. (red.), Nowa Encyklopedia
Chrzescijaristwa. Historia i wspdéfczesnosé, s. 779-780.

Por. KKK, n. 85. Zob. tabuda, P,, Tajemnica swietych pism. Wprowadzenie, Tarnéw:
Biblos, 2025, s. 262-263.

SC, n. 10.
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katolicka jest duchowoscia sakramentalng i to juz od same-
go poczatku, poniewaz chrzest jest rozpoczeciem nadprzy-
rodzonego zycia duchowego w czlowieku.

- Dos¢ specyficznym dla teologii duchowosci zrodlem jest tak-
ze dos$wiadczenie wiary Kosciola, ktdre wyraza si¢ poprzez
oficjalne beatyfikacje i kanonizacje, aprobate réznego rodzaju
poboznosci. Na szczegdlng uwage zastuguja pisma hagiogra-
ficzne i pisma $wietych. Te drugie, ktére — cho¢ przewaznie
nie s3 pismami teologicznymi — przekazuja prawdy na temat
zycia wiarg i1 opisujg proces wzrostu zycia wewnetrznego.
Burkhart i Lépez w jednym ze swoich opracowan stwierdza-
ja, iz obecna teologia akademicka prawie wcale nie poswieca
miejsca nauczaniu §wietych, ktérzy w duzej mierze nie sg au-
torami systematycznych dziet teologicznych. Takie zjawisko
mozna zauwazy¢, $ledzac tres¢ podrecznikéw, w tym niekto-
rych z teologii duchowosci. Chociaz sytuacja ta jest stopniowo
przezwyciezana, nie ma obecnie jasnego konsensusu co do roli
takich dziel, ktdre nie wywodza sie z racjonalnego dyskursu,
a w systematycznej refleksji teologicznej moglyby mie¢ zna-
czenie. Nadal istnieje tendencja, by dzieta swietych uzywac do
poglebiania wiary i poboznosci, ale nie refleksji teologiczne;.
Tymczasem dziela $wigtych mogloby pomdc w rozwigzaniu
problemu polegajacego na tym, aby mys$l teologiczna stala sie
réwniez bardziej kontemplacyjna, a przez to ze swej natury
bardziej ,,teologiczna™®. Pisma $wietych wzbogacaja bowiem
myslenie teologiczne, ktére cechuje sie ze swej natury meto-

da systematyczng. Dzieje sie tak, poniewaz $wigci sg zywymi

278 Por. Burkhart, E., Lopez, J., Vida cotidiana y santidad en la ensefianza de San Jose-
maria. Estudio de teologia espiritual, t. 1, s. 118-119.
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Ewangeliami, a ich Zycie jest swoistg egzegeza ich nauczania®”.
Teologia, nie tracac swego spekulatywnego charakteru i racjo-
nalnej natury, jest prawdziwie umocniona pokornym pozna-
niem, ktére wyplywa z wiary i do§wiadczenia bliskosci Boga,
jakie przezywaja $wigci. Mozna méwi¢ wiec o koniecznosci
zjednoczenia teologii z madroscia $wietych, ktéra nie pocho-
dzi od nich, ale jest Boza i przejawia si¢ nie tylko w pigknie
$wiata, lecz takze w ludziach swietych, bedacych niejako arcy-
dzielami tej Bozej madro$ci*®.

Teologia duchowosci czerpie takze z nauk humanistycz-
nych, ktdére spelniaja dla niej role pomocnicza. Mowa tu
o naukach filologicznych, socjologii, psychologii, antropo-
logii czy pedagogice. Nie sposdb nie zauwazy¢ bowiem, ze
teologia duchowosci moze czerpac z badan psychologii na
temat $wiadomosci religijnej lub przezy¢ wewnetrznych.
Pewne jest, iz sytuacja spoteczna i kulturowa ma takze
wplyw na przebieg i ksztaltowanie si¢ doswiadczenia du-
chowego w zyciu wiary. Wiele do powiedzenia ma tu socjo-
logia, zwlaszcza socjologia religii, ktora bada relacje, jakie
maja miejsce w obszarze wyznawanej religii oraz wplyw

postaw religijnych na spoteczenstwo®*'.

279 Por. Aranda, A., «<La teologia y la experiencia espiritual de los santos. En torno a la

280

281

ensefianza de san Josemaria Escriva», Scripta Theologica 43 (2011), s. 42-47.

Por. Benedykt XVI, <Homilia podczas kanonizacji btogostawionych: Jorge Preca,
Szymona z Lipnicy, Carlos de San Andrés Houben i Maria Eugenia de Jesus Mil-
leret», OsRomPol 7-8 (2007), s 37.

Por. Chmielewski, M., Metodologiczne problemy posoborowej teologii duchowo-
Sci katolickiej, s. 228-234. O roli socjologii czy psychologii, ktéra tak czesto przy-
wotywana jest w dyskusjach na temat duchowosci, wypowiada sie sam Kosciot
i uwaza jej wktad za cenny, wskazujac jednoczesnie na jej pomocniczy charakter:
,Rozwijajace sie nauki biologiczne, psychologiczne i spoteczne nie tylko niosa
pomoc cztowiekowi w lepszym poznaniu siebie samego, lecz takze wspoma-
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Metoda teologii duchowosci

Przechodzac do prezentacji metody, jaka w swoich badaniach po-
stuguje sie teologia duchowosci, trzeba stwierdzi¢, ze jest to zagad-
nienie dos$¢ zlozone, ktére wciaz jest przedmiotem dociekan. Na
wstepie nalezy zaznaczyé, ze teologia duchowodci jako ta, ktéra bada
chrzescijanskie zycie duchowe, musi koncentrowac si¢ wokot dwdch
rzeczywisto$ci: wiary chrzescijanskiej, ale takze przezytego przez
konkretne osoby doswiadczenia wiary**>. W swojej metodzie musi
wiec umiejetnie jednoczy¢ to, co odnosi si¢ w badaniach do Bozego
Objawienia (co mogtoby by¢ nazwane elementem spekulatywnym),
ale takze to, co kieruje ku wewnetrznemu doswiadczeniu czlowieka
(co mogloby by¢ zdenominowane jako element empiryczny).

Juz powyzej opisany fakt $wiadczy o wieloaspektowosci zagad-
nienia. Co wigcej, Chmielewski zauwaza, ze metode kazdej nauki -
a teologia duchowosci jest nauka — mozna rozpatrywac od strony:

- formalnej (uwzglednia jezyk i pojecia, jakimi postuguje sie

teologia duchowosci),

- epistemologicznej (wybdr dotyczy dziatan stuzacych pozy-

skiwaniu wiedzy, najbardziej wlasciwych dla danej dyscypli-

ny; w przypadku teologii duchowosci jest to fenomenologia),

gaja go w bezposrednim oddziatywaniu na zycie spoteczne, dajac odpowiednie
metody praktyczne” (GS, n. 5); ,W gtebszym zrozumieniu cztowieka oraz zjawisk
i kierunkéw rozwoju spotecznego — ktére sprzyja mozliwie najbardziej «wcielonej»
postudze pasterskiej — bardzo pomocne moga by¢ tak zwane «nauki o cztowieku»,
jak socjologia, psychologia, pedagogika, nauki ekonomiczne i polityczne, a takze
o srodkach spotecznego przekazu” (Jan Pawet Il, «<Adhortacja apostolska Pastores
dabo vobis», AAS 84 [1992], s. 657-804, n. 52). Zob. Gogola, J. W., Teologia komunii
z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci, s. 35.
282 Por. Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 44.
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- tresciowej (badanie doswiadczenia duchowego w trzech fa-
zach: weryfikacja, obiektywizacja w $wietle Objawienia oraz
praktyczne zasady co do rozumienia zycia duchowego)*.

Powyzsze stwierdzenia ukazuja, jak zlozone jest zagadnienie
metody teologii duchowosci. Dopoki teologia duchowosci nie wy-
odrebnila si¢ jako oddzielna dyscyplina teologiczna i stanowila inte-
gralng czes¢ teologii dogmatycznej oraz moralnej, nie byto problemu
z wyjasnieniem jej metody. Obecnie, gdy jest ona rzeczywiscie uzna-
wana jako oddzielna dyscyplina akademicka, teologowie starajg si¢
odpowiedzie¢ na pytanie o jej metode, odwolujac sie tak naprawde
do samej jej natury, a zwlaszcza analizujac jej przedmiot.

W pierwszej polowie XX wieku toczyla si¢ debata, ktéra kon-
centrowala si¢ przede wszystkim wokoél metod okreslanych jako
dedukcyjna oraz opisowa. Nieco pozniej wywigzala si¢ kolejna,
ktdéra rozpoczal Anselm Stolz (+ 1942), a ktéra kontynuowat Hans
Urs von Balthasar. Zauwazali oni bowiem, ze teologia duchowosci
coraz wiecej uwagi powinna poswieca¢ doswiadczeniu duchowemu
$wietych?*. Obecnie stwierdza si¢ o pewnych syntezach metod, kt6-
re probuja zjednoczy¢ rozwazanie w wymiarze teologicznym oraz
w wymiarach fenomenologicznych®®. Jest tu mowa o pewnego ro-

dzaju metodzie, ktérag mozna by okresli¢ mianem holistycznej. Aby

283 Por. Chmielewski, M., «Teologia duchowosci jako dyscyplina naukowa. Zarys pro-
blematyki», s. 125. Zob. Gogola, J. W., <Metoda empatyczno-sapiencjalna w teo-
logii duchowosci», Itinera spiritualia 1 (2008), s. 22.

284 Por. Marti del Moral, P, Teologia espiritual, s. 45.

285 Takie proby zjednoczenia wynikajg z badan teologéw, uchodzacych obecnie za
autorytety w refleksji naukowej teologii duchowosci. Wystarczy przytoczy¢ mysl
Matanicia, ktéry stwierdza, ze ,duchowos¢ jest nauka o zyciu duchowym, ktére
jest rozwazane tak w wymiarze teologicznym, jak i we wszystkich wymiarach
fenomenologicznych” (Matani¢, A. G., La spiritualita come scienza, Milano 1990,
s. 42). Dlatego - jak zauwaza Gogola - ,w tej sytuacji nie wystarczy juz sama
metoda teologiczna. Potrzebne bedg takze metody wtasciwe wspomnianym na-
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wiec dokonywana analiza nie byla zbyt nurzacg, ale cechowala sig¢

jednoczes$nie kompletnym podejsciem do tematu, zostang zaprezen-

towane pokrotce poszczegdlne metody.

1.

286
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Metoda dedukcyjna - jak sama nazwa stwierdza, prowadzi do
wyciggania naukowych i konkretnych wnioskéw od ogétu do
szczegbtu. Polega na wyprowadzaniu konkretnych, praktycznych
zastosowan co do rozumienia zycia duchowego z prawd zawartych

w tresci Objawienia®®. Nacechowana jest duzym obiektywizmem.

»Zastuga tego typu badan jest mozliwos¢ rozwijania do$wiadczenia
chrzescijanskiego w oparciu o historyczng rzeczywisto$¢ Objawienia

i przekazywanie duchowego dziedzictwa zycia™*.

Metoda ta, cho¢ charakteryzuje si¢ odwolaniem do ogélnych za-
sad i prawd plynacych z Objawienia, nie zamyka si¢ jednak na
osobiste do$wiadczenie zycia duchowego®. Stad z uznaniem
podchodzi cho¢by do przezy¢ i dziel swietych, nie zapominajac
jednak, ze ,,te fakty, poznane najpierw same w sobie, trzeba oswie-
tli¢ $wiattem zasad, przede wszystkim by odrézni¢ to, co w nich

moze by¢ nadzwyczajne, od tego, co jest wyzsze, ale normalne™®.

ukom pomocniczym” (Gogola, J. W., «<Metoda empatyczno-sapiencjalna w teolo-
gii duchowosci», s. 24).

Por. Miczynski, J. K., «\Wspotczesne ujecia empirycznego charakteru teologii du-
chowosci», Roczniki Teologiczne 69 (2022), s. 10.

Bernard, C. A., Wprowadzenie do teologii duchowosci, s. 45.

Nie da sie na przyktad badaé i opisywaé pojecia modlitwy bez odwotania sie do
konkretnego doswiadczenia modlitwy w historii Kosciota, zawartego w dzietach
$w. Teresy z Avila czy $w. Jana od Krzyza. Podobnie jak nie da sie badaé i opisy-
wac pojecia praktyk ascetycznych u mnichéw bez odwotania sie do klasycznych
w tym zakresie tekstow, takich jak na przyktad Reguty moralne $w. Bazylego Wiel-
kiego czy Regufa $w. Benedykta z Nursji.

Garrigou-Lagrange, R., Trzy okresy Zycia wewnetrznego wstepem do Zycia w nie-
bie, Niepokalanéw: Wydawnictwo Ojcéw Franciszkanéw, 2018, s. 20.
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Metoda opisowa (indukcyjna) - jest to metoda polegajaca na
prowadzeniu badania od szczegdélu do ogdtu. Pierwszenstwo
daje analizie konkretnego doswiadczenia duchowego, ktére bada
w kontekscie tresci Objawienia. Cho¢ do$wiadczenie duchowe
samo w sobie nie prowadzi do nowego obiektywnego poznania
prawdy, jasne jest réwniez, ze dzigki takiemu do$wiadczeniu inte-
ligencja wierzacego - jako owoc mitosci ¢wiczonej w kontempla-
cji — wnika glebiej w kontemplowang prawde**. Dlatego stwierdza
sig, iz teologia duchowosci bedzie miata z koniecznosci charakter
empiryczny”'. Istnieje jednak niebezpieczenstwo, ze nadmierne
stosowanie metody indukcyjnej, a wigc przesadne akcentowa-
nie konkretnego doswiadczenia duchowego (ktére niekiedy ma
charakter nadzwyczajny) moze doprowadzi¢ do potraktowania
teologii duchowosci jako czgsci psychologii doswiadczalnej; prze-
ciwstawienia fask nadzwyczajnych rozwojowi w tasce uswiecaja-
cej i cnotach lub do ukazania petnego zjednoczenia mistycznego
jako bardzo rzadkiego fenomenu wsrod wierzacych®*.

Integralna metoda personalistyczna — polega na badaniu do-
swiadczenia duchowego w perspektywie personalistycznej. Ba-

zuje na prawdzie, iz relacja mitosci mozliwa jest jedynie w $wie-

Por. Aranda, A., «La teologia y la experiencia espiritual de los santos. Entorno ala
ensefianza de san Josemaria Escriva», s. 42.

Por. Bernard, C. A., Wprowadzenie do teologii duchowosci, s. 46. Gogola, analizujgc
metode teologii duchowosci, przytacza poglad G. Colombo, ktéry stusznie stwier-
dza, iz teologia duchowosci nie powinna by¢ uprawiana jedynie na drodze deduk-
cji, ale ,musi by¢ dopetniona na drogach indukcji faktami pochodzgcymi z danych
historycznych i z danych ptynacych z doswiadczenia” (por. Gogola, J. W., <Metoda
empatyczno-sapiencjalna w teologii duchowosci», s. 24). Wiecej na temat metody
dedukcyjnej i indukcyjnej zob. Mamié, J., «Il metodo induttivo e deduttivo nella Teo-
logia spirituale», Teresianum 52 (2001), s. 623-638.

Por. Garrigou-Lagrange, R., Trzy okresy Zycia wewnetrznego wstepem do Zycia
w niebie, s. 19. Garrigou-Lagrange konczy, ze nalezy umiejetnie tgczy¢ obie meto-
dy: indukcyjna i dedukcyjna (por. tamze, s. 20).
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cie 0sob. Do takiej nalezy takze relacja miedzy Bogiem a czlo-

wiekiem, ktorej nature oraz rozwdj bada teologia duchowosci**.

Metoda pozwala takze zrozumie¢, ze w badaniu do$wiadczenia
duchowego - jako sposob do odkrycia prawdy o osobie — moz-
na wykorzysta¢ takze metody wlasciwe fenomenologii , bez pro-
by postawienia fenomenologii na réwni z personalizmem?®"*.

Metoda empatyczno-sapiencjalna - jest to metoda, ktéra
podkresla dwa elementy: empatie oraz madros¢ (lac. sapien-
tia). Metoda ta nawiazuje do koncepcji duchowosci jako sztuki
prowadzenia dusz do $wigtosci. Podkresla zar6wno empirycz-
ny, jak i spekulatywny wymiar duchowosci chrzescijanskie;.

Pierwszy element, a wiec empatia, odnosi si¢ do osoby, ktorej

Wspominajgc o personalizmie, mozna przywota¢ metafore matzenstwa, ktérg
postuguja sie biblijni autorzy dla wskazania relacji miedzy Bogiem a cztowiekiem
opartej na mitosci osobowej (por. Ez 16, 8; Oz 2, 22). Skoro Bdg jest mitoscig, ale
i Osobg, to dla podkreslenia mocy tej mitosci autorzy uzywali metafory mitosci
matzenskiej. To poréwnanie mitosci miedzy Panem a cztowiekiem do mitosci
miedzy kobietg a mezczyzng w matzenstwie ukazuje jednoczesnie osobowa
nature Boga i cztowieka. Wskazuje na chrzescijanskie przezywanie mitosci ze
strony cztowieka, ktdére zaktada integralnos¢ cielesno-duchowg istoty ludzkiej,
afirmujac ostatecznie mito$¢ osobowg, co przeciwstawia sie a-personalizmowi
duchowosci (na przyktad Dalekiego Wschodu) i platoriskiemu ujeciu osoby, ma-
jacemu swoje podstawy w manicheizmie, ktéry przedstawia materie i ciato jako
niedoskonate. Tak jak matzonkowie tworzg wspdlnote na cate zycie opartg na
darze z siebie, tak Bog powotuje ludzi do jednosci z Nim. Tak jak matzenstwo
jest mozliwe tylko miedzy mezczyzng i kobietg, a wiec istotami definiujgcymi sie
jako osoby, tak tez nalezy stwierdzi¢, ze metafora mitosci matzenskiej w Starym
Testamencie jest rowniez podstawa do podkreslenia osobowosci Boga. Mitos¢,
ktora dokonuje sie miedzy Bogiem a cztowiekiem, nie niszczy osobowosci pod-
miotu Boga ani cztowieka, ale jg dopetnia i gtebiej wyjasnia (zob. Blanco Sarto, P,
«Amor, caridad y santidad. Una “lectura transversal” de la enciclica Deus caritas
est de Benedicto XVI», s. 1051).

Fenomenologia to system filozoficzny zapoczatkowany przez Edmunda Husser-
la (t 1938), ktéry polega na badaniu i opisie tego, co jest bezposrednio dane bez
wstepnych zatozen, domystow i teorii. W teologii duchowosci moze by¢ wykorzy-
stana do opisu doswiadczenia z perspektywy osoby przezywajace;j.
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dotycza badane zrodta czy doswiadczenia duchowe. Oznacza to,
ze badajacy powinien wczuc si¢ do pewnego stopnia w sytuacje
oraz realia historyczne i psychiczne osoby, ktorej owe zrodta do-
tycza. Ten element empatyczny jest konieczny nie tylko do stu-
diowania dziel $wietych i mistykéw, ale takze do kierownictwa
duchowego czy dialogu na temat wiary. Element empatyczny
moze wiec by¢ postrzegany jako ,,nienaukowy”, lecz staje si¢ ja-
sne, iz jest on konieczny, o ile zrozumie sie, ze czlowiek jest isto-
tg stworzong do komunii z Bogiem oraz z innymi ludzmi. Co za
tym idzie, rozpatrywanie relacji rozumianej jako zjednoczenie
z Bogiem czy komunia z bliznimi bez wykorzystania empatii
stajg si¢ niepetne.

Natomiast element sapiencjalny odnosi si¢ do samej osoby
badajacego, ktéra ma cechowa¢ madros¢ Boza, gdyz madros¢
czlowieka jest zawsze uczestnictwem w madrosci Bozej. Ow ele-
ment ma dwa aspekty, ktore oznaczajg kolejno:

o zdobycie madrosci i zmystu mistycznego przez kontakt

z konkretng tradycja duchowa i mistyczng chrzescijanstwa

(np. pisma $wietych i mistykow),

o zdobycie madrosci, ktérg dysponuje Koscidl, gloszacy
prawdy wynikajace z Objawienia Bozego®”.

Jak wida¢, metoda ta pragnie doprowadzi¢ do poznania
prawdy obiektywnej, zachowujac swoistego rodzaju obiekty-
wizm (np. odwolanie si¢ do madrosci Kosciota), jak i korzysta-
jac z empatycznego podejscia do doswiadczenia zycia duchowe-

go konkretnych oséb.

2% Analiza tej metody jest oparta na: Gogola, J. W., <Metoda empatyczno-sapiencjalna
w teologii duchowosci», s. 26-33.
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Podsumowujac, mimo iz zagadnienie metody teologii duchowosci
jest dos¢ zlozone, nalezy stwierdzi¢, ze nie moze ograniczac si¢ ona
do jednej z nich. Musi by¢ calo$ciowa i integralna. Z jednej stro-
ny, by zachowac¢ status naukowy teologii duchowosci i przedstawia¢
prawde w sposob obiektywny; z drugiej — by nie zapomnie¢, ze do-
$wiadczenie duchowe przynalezy do konkretnej osoby, zakorzenio-
nej w swoich realiach, historii i $wiecie oraz powotanej do komunii
opartej na mitosci, ktéra wymaga nie tylko abstrakcyjnych pojec, ale

przede wszystkim ludzkiego zrozumienia.
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Rozdziat 10
Definicja teologii duchowosci

Nie sposob byloby zrozumie¢ doglebnie pojecie teologii duchowosci
katolickiej bez zapoznania si¢ z analizg jej przedmiotu, Zrodet i meto-
dy. Przedstawione juz dotad informacje na temat teologii duchowosci
katolickiej doprowadzaja do momentu, w ktérym mozna zaprezento-
wac konkretne definicje, okreslajace te dyscypling naukows, a ktoére

odnalez¢ mozna w dorobku naukowym znanych autorytetow>*.

1. Adolphe Tanquerey (} 1932) - Francja

Definicja: Teologi¢ duchowosci rozumie jako teologie ascetyczng
i mistyczng, a wiec pozostajac w dawnym schemacie rozréznienia
dwéch drég zdobycia doskonalodci chrzescijanskiej: zwyczajnej
(ascetycznej) i nadzwyczajnej (mistycznej). Dlatego stwierdza, ze
teologia ascetyczna stanowi cze$¢ ,nauki duchowej, ktorej wlasci-
wym przedmiotem jest teoria i praktyka doskonalosci chrzescijan-
skiej od jej poczatkdw az do progu kontemplacji wlanej. Poczatkiem
doskonalosci nazywamy szczere pragnienie postepu na drodze zycia
duchowego, ascetyka wiec prowadzi dusze poprzez droge oczyszcza-
jaca i o$wiecajaca az do kontemplacji nabytej. Mistyka nazywamy

te cze$¢ nauki duchowej, ktorej wlasciwym przedmiotem jest teoria

2% Cenng pozycjg naukoway, ktdra opisuje proces ksztattowania sie wielorakich defini-
cji teologii duchowosci w XX wieku, jest: Ros Garcia, S., «Definiciones de la teologia
espiritual en el siglo XX», Teresianum 52 (2001), s. 303-317. Dla przedstawianej tu
analizy zostang zademonstrowane te definicje, ktére wydaja sie najpotrzebniejsze
do catosciowego zrozumienia pojecia teologii duchowosci katolickiej oraz do ze-
tkniecia sie z dorobkiem naukowych autoréw réznych narodowosci.
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i praktyka zycia kontemplacyjnego, od pierwszej nocy zmystéw i od-
pocznienia az do duchowych zaslubin™’.

Podkresla: naukowy charakter teologii duchowosci; przedmiot teo-
logii duchowosci, jakim jest doskonatos¢ chrzescijanska, rozumia-
na jako pelnia komunii z Bogiem, do ktérej dochodzi si¢ na drodze
zwyczajnej (kontemplacja nabyta) lub nadzwyczajnej (,,malzenstwo

duchowe”

2. Joseph de Guibert ( 1942) - Francja

Definicja: ,Teologia duchowosci to nauka, ktora opierajac sie na na-
ukach objawionych, studiuje nature doskonalosci chrzescijanskiej
i $rodki do jej osiggniecia [tt. wh.]7>%.

Podkresla: naukowy charakter teologii duchowosci; zrédlo, jakim
jest Objawienie Boze; przedmiot, jakim jest doskonalo$¢ chrzesci-

janska, do ktorej dazy sie przez postep w zyciu duchowym.

3. Hans Urs von Balthasar ( 1988) - Szwajcaria

Definicja: Teologia duchowosci ,to doktryna koscielno-obiektywna
dotyczaca przyswajania sfowa Objawienia w Zyciu wiary, milosci
i nadziei. A poniewaz nie mozna moéwic¢ o zyciu w wierze, milosci
i nadziei bez réwnoczesnej znajomosci praw dzialania, a co za tym
idzie, progresywnosci («stopniowosci») tego zycia, musimy przyjac,
ze przynajmniej podstawowe elementy tego chrzescijanskiego zycia

naleza réwniez do tresci dogmatyki [th. wi.]”>°.

297 Tanquerey, A., Zarys teologii ascetycznej i mistycznej, t. 1, wyd. 2, Krakéw: WAM,
1949, s. 16-17).

2% La teologia espiritual: aquella ciencia que, apoyandose en las ensefianzas de la reve-
lacién, estudia la naturaleza de la perfeccion cristiana y los medios para lograrla” (De
Guibert, J., Lecciones de teologia espiritual, t. 1, Madrid: Razén y Fe, 1953, s. 2).

299 [Teologia espiritual] es la doctrina eclesial-objetiva acerca de la apropiacion de la
palabra de revelacion en la vida de la fe, caridad y esperanza. Y como no se puede
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Podkresla: obiektywny charakter teologii duchowosci, wynikajacy
z odwotania si¢ do nauki Kosciota; przedmiot teologii duchowosci,
jakim jest Zycie nadprzyrodzone (duchowe) i proces jego wzrostu;
powigzanie z teologia dogmatyczng, ktora réwniez zajmuje sie bar-
dziej ogdélnymi pojeciami (Bog, zycie duchowe, taska), z ktérych

czerpie teologia duchowosci.

4. Charles André Bernard (1 2001) - Francja

Definicja: Teologia duchowosci to ,dyscyplina teologiczna, ktora
bada chrzescijanskie doswiadczenie duchowe, opisuje jego stopnio-
wy rozwdj, ujawnia jego struktury i prawa [tt. wt.]”3%.

Podkresla: naukowy charakter teologii duchowosci; przedmiot ba-
dan, ktérym nazywa chrzescijanskie doswiadczenie duchowe®" oraz

jego rozwoj w zyciu wiarg.

5. José Luis Illanes (T 2025) - Hiszpania

Definicja: Teologia duchowosci to ,,dyscyplina teologiczna zajmujg-
ca sie badaniem chrze$cijanskiego zycia jako procesu spotkania i ko-
munikacji miedzy czlowiekiem a Bogiem, jako rozwoju zycia, ktore,

zainicjowane przez chrzest, rozwija si¢ w czasie, az osigga swoj punkt

»

kulminacyjny w pelni nieba [t} wi.]

hablar de la vida en la fe, la caridad y la esperanza sin co-aprender al mismo tiem-
po las leyes de actuacion y, por consiguiente, la progresividad («gradacién») de esta
vida, tenemos que al menos las articulaciones fundamentales de esa vida cristiana
pertenecen también al contenido de una dogmadtica” (Von Balthasar, H. U., <Espiritu-
alidad», w: Ensayos Teoldgicos, t. 1, Madrid: Ediciones Encuentro, 2001, s. 227).

30 [Teologia espiritual es] una diciplina teolégica que estudia la experiencia espiritual cri-
stiana, describe su desarrollo progresivo, da a conocer sus estructuras y sus leyes” (Ber-
nard, C. A, Teologia espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espiritu, s. 89-106).

301 Autor rozumie je szeroko.
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Podkresla: naukowy charakter teologii duchowosci; obszernos¢
przedmiotu teologii duchowosci, jakim jest zycie duchowe, ktore obej-

muje cale zycie ochrzczonego i osiaga swa pelnie w visio beatifica.

6. Josef Weismayer — Austria

Definicja: Teologia duchowosci jest ,,«dyscypling przekrojowa» [...]
w tym sensie, ze refleksja teologiczna nad duchowoscia potrzebuje
wynikow wielu dyscyplin teologicznych (teologii systematycznej, bi-
blistyki, historii Kosciota, psychologii, socjologii, filologii itd.). Teo-
logia duchowosci ma rozwazac zycie duchowe w jego zrddle, ktéorym
jest Jezus Chrystus, i w konkretnych urzeczywistnieniach™.
Podkresla: naukowy charakter teologii duchowosci; interdyscypli-

narno$¢ teologii duchowosci; Zrédla obiektywne oraz empiryczne.

7. Reinhard Korner - Niemcy

Definicja: ,,«Teologia duchowa» rozwaza ortopraksje wiary zgodna
z Ewangelia; jej celem nie jest przedstawianie tre$ci wiary w sposob
«duchowo atrakcyjny», ale skupienie si¢ na praktykowaniu wiary
(fides qua creditur). Jej zainteresowanie skupia sie przede wszystkim
na «wnetrzu» zycia w wierze, rozwaza, jak zbawcze dzialanie Boga
wplywa na czlowieka i co dzieje si¢ w nim, gdy odpowiada Bogu;
pyta, czy i w jaki sposob wiara staje si¢ egzystencjalna «tu i teraz»,
tzn. dotyczy osobistej i wspolnotowej egzystencji. Jej zadaniem jest
badanie psychologicznej i spotecznej rzeczywistosci wspdltczesnego
chrzescijanina pod katem dzialania Ducha Bozego oraz uczynienie

jej przejrzysta, a takze przekazywanie mu orientacji na podstawie

302 Weismayer, J., Petnia zycia. Zarys historii i teologii chrzescijariskiej duchowosci, s. 17.
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Pisma Swietego, tradycji wiary Kosciota i duchowego bogactwa do-
$wiadczen historii [tt. wt.]”3%,

Podkresla: praktyczny wymiar teologii duchowosci, ktéry oznacza,
ze jej przedmiotem jest praktyka zycia duchowego; zrédla, z ktérych
korzysta teologia duchowosci - zaréwno te, ktére mozna nazwac
wsp6lnymi (Pismo Swigte, Tradycja, nauczanie Kosciota), jak i em-

pirycznymi (hagiografia, historia duchowosci).

8. Marek Chmielewski - Polska

Definicja: ,Metodologicznie uporzadkowana, naukowa refleksja
nad zyciem duchowym, stanowigca samodzielng dyscypling teolo-
giczng. Jak kazda nauka posiada w wymiarze przedmiotowym swoja
nazwe, przedmiot, zrodta i metode™*.

Podkresdla: naukowy charakter teologii duchowosci; przedmiot

i inne elementy konstytutywne teologii duchowosci.

303 «Geistliche Theologie» reflektiert (ber die evangelium-geméal3e Orthopraxie des
Glaubens; nicht Glaubensinhalte «geistlich ansprechend» darzustellen, sondern
den Glaubensvollzug (fides qua creditur) zum Thema zu machen, ist ihre Absicht.
Dabei richtet sich ihr Interesse vor allem auf die «Innenseite» des Glaubenslebens,
sie reflektiert, wie sich Gottes heilsgeschichtliche Zuwendung im Menschen au-
swirkt und was in ihm vorgeht, wenn er Gott antwortet; sie fragt, ob und wie Glaube
im «Hier und Heute» existentiell wird, d.h. die personliche und gemeinschaftliche
Existenz betrifft. Sie hat die Aufgabe, die psychologische und soziale Wirklichkeit
des Christen der Gegenwart auf das Wirken des Geistes Gottes hin zu befragen und
durchsichtig zu machen und ihm von der Heiligen Schrift, der Glaubenstradition der
Kirche und dem geistlichen Erfahrungsschatz der Geschichte her Orientierung zu
verm itteln” (Kérner, R., «Geistliche Theologie», Teresianum 52 [2001], s. 293).

304 Chmielewski, M., «Teologia duchowosci», w: tenze (red.), Leksykon duchowosci
katolickiej, s. 878.
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Rozdzial 11
Teologia duchowosci jako obszar pracy akademickiej

Znajac juz definicje teologii duchowosci, jak rowniez jej przedmiot,
zrodla oraz metode, warto jednak zapyta¢: jak doszto do uznania re-
fleksji nad chrze$cijaniskim zyciem duchowym - ostatecznie teologii
duchowosci - za dyscypling akademicka, a wiec taka, ktora jest poj-
mowana w kategoriach naukowych i moze by¢ wykladana w instytu-
tach oraz na uniwersytetach?

Aby odpowiedzie¢ na tak zadane pytanie, logiczne wydaje sie
uczynienie zwiezlego odniesienia do historii. Jak mozna zauwazy¢,
teologia duchowosci — cho¢ ze wszystkich dyscyplin teologicznych
jest najmltodsza, gdyz uksztaltowala si¢ jako dyscyplina akademicka
dopiero w wieku XX - ma bogata historie.

Od patrystyki do poinego sredniowiecza (I-XVI w.)

Juz od poczatku chrzescijanstwa mamy do czynienia z refleksja nad
zyciem chrzescijaniskim, a dokladniej nad duchowym zyciem chrze-
$cijanina. Jest to zainteresowanie zbiezne z przedmiotem samej teo-
logii duchowosci, cho¢ w tamtym czasie oczywiscie nie zdawano so-
bie z tego sprawy. W okresie patrystyki ogromng role w refleksji nad
zyciem duchowym odegrali Ojcowie Kosciola, cho¢ generalnie w tej
epoce mozna wyrdznic trzy zasadnicze typy pism:

- teksty o charakterze dydaktycznym, z praktycznymi po-
radami na temat wlasciwego ukierunkowania i poglebiania
zycia duchowego (np. $w. Jan Kasjan, Rozmowy z ojcami).

- pisma o charakterze biograficznym oraz $wiadectwa na

temat Zycia $wietych (np. $w. Augustyn, Wyznania).
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- dziela teologiczne, a wiec pisma, ktdre nie tyle oferuja po-
rady duchowe, ile pozwalaja zglebi¢ sama nature ducho-
wego zycia chrzedcijanskiego, cho¢ jeszcze nie do konca
charakteryzujg si¢ spekulatywng forma (np. $w. Grzegorz
z Nyssy, Zywot Mojzesza).

Tym, co charakteryzuje mysl tej epoki nad zyciem duchowym,
jest brak stylu akademickiego. Innymi stowy, dzieta patrystyczne nie
byly traktatami teologicznymi, postugujacymi sie metodologia sys-
tematyczng, tak jak summy i traktaty teologiczne wieku $redniego’®.
Oferuja one bogactwo doswiadczenia wiary, obfitg terminologie teolo-
giczng, jednak charakteryzuja si¢ sposobem medytacyjnym i madro-
$ciowym przedstawienia tresci wiary oraz silnym akcentem biblijnym.

Medytacja Pisma Swietego odgrywata wtedy podstawows role
przy pisaniu dziel odnoszacych si¢ do zycia duchowego. Stuzyla
temu przede wszystkim metoda lectio divina, a wiec doglebne roz-
wazanie slowa Bozego, ktorego etapami sa: lectio, oratio, meditatio
i contemplatio. Dzigki takiej formie modlitwy pierwsi pisarze mogli
sformutowa¢ mysli odpowiadajace konkretnym troskom duchowym
i pastoralnym wspolnoty Ko$ciola, w ktdrej ochrzczeni pragneli po-
glebia¢ swa wigz z Bogiem?®.

W sredniowieczu, ktore jest okresem rozlegtym w dziejach histo-
rii, mozna wyrdzni¢ dwa gtéwne okresy: monastyczny i scholastyczny.
Pierwszy charakteryzowal si¢ teologia rozwijang w tak zwanych szko-
tach klasztornych i w stylu zblizonym do refleksji patrystycznej. Drugi,
cho¢ charakteryzujacy sie kontynuacja tresci poprzednich wiekéw na
temat zycia duchowego, réznit si¢ metodologia i stylem przekazu wie-
35 Wiecej na temat tego typu dziet zob.: Wilkotek, R., «Sredniowieczne summy teolo-

giczne i ich uktad. Analiza genologiczna Summy teologii $w. Tomasza z Akwinu»,

Teologia w Polsce 4 (2010), s. 293-304.
306 Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 34-35.

172



dzy. Chodzi tu zwlaszcza o spuscizne wieku XIII, w ktorym widoczne
jest wyraziste odniesienie do mysli Arystotelesa w probie wyjasnienia
teologii (theol6gos) i zdefiniowania jej ostatecznie jako nauki*”.

Wtedy zaczely powstawaé uniwersytety, fakultety teologii,
a profesorowie zaczeli oddawac si¢ pracy na rzecz teologii rozumia-
nej jako nauka. Teologia nadal pojmowana byta jako scientia Dei, ale
takze jako sacra pagina, przez co rozumie si¢ pragnienie tworzenia
pogtebionego, usystematyzowanego komentarza i wyjasnienia poje-
cia zycia duchowego rozumianego w $wietle Biblii i Objawienia.

W konsekwencji doszto do préb usystematyzowania tresci
prawd wiary chrzescijanskiej. Podkreslano troske o zachowanie me-
tody teologicznej, co zaowocowalo powstaniem sum teologicznych.
Mozna powiedzie¢, ze dokonato sie przejscie od lectio divina do lec-
tio scientifica. Najslynniejszym dzielem tego okresu, ktore jest aktu-
alnie najbardziej znane, to Summa Theologica $w. Tomasza z Akwinu
(t 1274). Tematy teologiczno-duchowe w przypadku takich dziet nie
s3 pogrupowane, jak w przypadku tematow teologii dogmatycznej,
ale pojawiajg sie wlasnie w kontekscie integralnych opiséw dogma-
tow wiary chrzescijanskiej®.

W wieku XV/XVI dokonano rozréznienia pomiedzy teologia
pozytywna a teologia spekulatywnga®”. Z jednej strony doprowadzito

307 Starozytni Grecy — wsrdd nich Arystoteles — zdefiniowali teologie jako wiedze
racjonalng na temat bogéw. Dla samego Arystotelesa teologia jest najcenniejsza
posréd nauk teoretycznych (por. Komorowski, M., «Pojecie teologii w pismach
Platona i Arystotelesa», Acta Universitatis Lodziensis. Folia Philosophica 26
[2013], s. 14-21).

308 Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 34-35. Przyktadem jest STh, II-Il,
g. 179-182, gdzie znajduje sie temat poswiecony zyciu kontemplatywnemu.

39 Teologia spekulatywna bazuje na prawdach, ktére wynikajg z Objawienia, a ktére
wytozone sg przez teologie pozytywna. Teologia spekulatywna konstruuje takze Sci-
ste definicje, ktdére okreslaja dziatanie Bozej taski w cztowieku oraz prawdy wiary.
Teologia spekulatywna, zajmujac sie definiowaniem, dgzy do spdjnosci doktrynalnej
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to do zainteresowania teologia moralng, z drugiej - do zaakcento-
wania innych specjalizacji teologicznych, a wérdd nich teologii du-
chowosci. Jak wspomina Rybicki, w tym okresie teologia duchowosci
byta praktykowana w polaczeniu z teologia moralng lub jako czes¢
teologii mistycznej, gdyz za oddzielng dyscypling akademicka uzna-
na zostala ona dopiero na przelomie XIX i XX wieku, co bylo zwia-

zane z procesem formacji kaptanskiej**’.

Rozkwit literatury duchowej i pierwsze traktaty teologii
duchowosci (rozdzial miedzy mistykq a teologiq)

Jak zaznaczono, juz pdzne sredniowiecze zainicjowalo przejscie od pism
duchowych i medytacyjnych do systematycznych i charakteryzujacych
si¢ metoda spekulatywna. Wiek XVI przynidst rozw6j humanizmu oraz
zainteresowanie czlowiekiem, co w konsekwencji przyniosto zaakcen-
towanie antropocentryzmu, ktéry w centrum mysli stawial czlowieka.
Z drugiej strony wiek XV i XVI to silny rozwéj devotio moderna, ktéra
- jak juz wiadomo - miala na celu odnowienie ducha poboznosci tak-
ze poprzez literature poboznosciow. Caly ten kontekst i zapewne wie-
le innych czynnikéw doprowadzilo zwlaszcza w wieku XVI i XVII do
wyszczegolnienia dwoch grup pism: dziet duchowych oraz pierwszych
traktatow teologii duchowosci. Doprowadzilo to do znaczacego wyda-
rzenia dla teologii duchowosci: rozdzialu miedzy mistyka a teologia

lub - innymi stowy — miedzy duchowoscig a teologia®"'.

i nie podejmuije refleksji nad sama recepcja prawd wiary. Jest to juz zadanie teologii
pozytywnej, ktéra przekazuje to, co zostato wyjasnione w Objawieniu, ale réwniez
w nauce Kosciota na przestrzeni dziejow (por. Giertych, W., «Teologia i jej rola w ufor-
mowaniu wiary», Warszawskie Studia Teologiczne 29 [2016)], s. 34-38).

310 Por. Rybicki, A., «<The Theology of Spirituality: Its Growing Importance Amid the
Transformations of the Modern World and the Church», Verbum Vitae 37 (2022),
s.393.

31" Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 40-41.
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Znaczenie i konsekwencje tego momentu w historii duchowosci

zauwazyla Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, stwierdzajac:

»Pod koniec §redniowiecza pojawila si¢ tendencja wprowadzania roz-
réznienia, a nawet podzialu na teologie scholastyczng i teologie mi-
12312

styczng, na teologie spekulatywna i teologie pozytywna i tak dalej
Z jednej strony istnialy pisma $wietych, ktorzy z reguly nie byli teo-
logami, ale przedstawicielami doswiadczenia swego zycia duchowe-
go oraz praktyki rozwoju cnét. Z drugiej — powstawaly uporzadko-
wane traktaty na temat zycia duchowego, ktore stanowity swoistego
rodzaju systematyczny wyktad na temat Zycia wewnetrznego. Dla-
tego mowi sig, iz w tym okresie mozna spotkac si¢ z rozréznieniem
na teologie mistyczng (pisma $wietych, bazujace na ich osobistym
doswiadczeniu kontaktu z Bogiem) i teologie spekulatywna (syste-
matyczne traktaty teologiczne)*.

Pisma swietych, cho¢ sa owocem ich osobistego doswiadcze-
nia Boga realizujacego sie podczas modlitwy i zycia wiarg, sa3 mimo

wszystko nacechowane pewna systematycznoscia, poniewaz w pe-

%12 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj: perspektywy, zasady
i kryteria, n. 75.

813 Teologia spekulatywna jest zwigzana z intelektualng wtadzg poznawczg, stad
jej przedmiotem jest prawda, zas teologia mistyczna, bedac zwigzana z wtadza
afektywna, za przedmiot ma dobro, ktére w praktyce wyznacza nasze dziata-
nia. [..] Inng droga dochodzi sie do osiggniecia teologii spekulatywnej, a inng
do mistycznej. Pierwsza z nich wymaga dtugich studiéw w metafizyce, logice
i gramatyce, bogatej literatury, sporych zdolnosci oraz czasu (schola intellectus,
schola scientiae vel cognitionis). Druga z nich zdobywa sie przez pielegnacje cnét
moralnych i wkroczenie duszy na droge oczyszczenia, o$wiecenia i zjednoczenia
(schola affectus, schola religionis vel amoris). Pierwsza nie koniecznie zwigzana
jest ze $wietoscig zycia. [..] Teologia spekulatywna ze swojej natury jest teore-
tyczna, zas teologia mistyczna jest praktyczna” (Stos, J., «<Doktryna mistyczna
De theologia mystica Jana Gersona: ogdlne tto historyczno-doktrynalne», Studia
Philosophiae Christianae 34 [1998], s. 131-132).

175



wien sposob systematyzuja one te doswiadczenia i przedstawiajg

je w przystepnych schematach. Dzigki temu pisma duchowe mogly

i moga stuzy¢ zaréwno jako zrédlo wiedzy praktycznej, jak i punkt

wyjécia do poglebienia swojej poboznosci. Ten nowy typ tekstow,

ktore pojawily si¢ w tym okresie historycznym - ksiagzki pobozno-
sciowe (ktdrych autorzy czesto nie byli teologami, ale jako osoby bo-
gate w doswiadczenie duchowe spotkania z Bogiem dzielili si¢ tym

z innymi) - staly si¢ jednym z podstawowych typéw dziel ztotego

wieku duchowodci katolickiej, jakim byt wiek XVI*"*. Traktaty dy-

daktyczne teologii duchowosci cechujace si¢ metoda systematyczng
to druga grupa pism, ktdére pojawily si¢ w tym okresie**. Do najwaz-
niejszych cech owych traktatow teologii duchowosci nalezaty:

a) Intencja pastoralna. Traktaty mialy stuzy¢ opisowi podstawo-
wego przedmiotu teologii duchowosci, a takze kierownictwu
dusz. Z czasem postuzyly réwniez do ksztalcenia w instytutach
czy na wydzialach.

b) Styl akademicki. Traktaty byly pisane zwlaszcza dla potrzeb
wykladow, a wiec byly inspirowane duchem akademickim.

c¢) Forma spekulatywna. Traktaty cechowaly si¢ stylem speku-

latywnym, a wigc teoretycznym sposobem poznania prawdy.

314 Do najbardziej znanych pism naleza: Cwiczenia duchowe $w. Ignacego z Loyoli
(1522-1548), Ksiega o modlitwie i medytacji (Libro de la oracién y meditacion)
$w. Fray Luisa de Granada (1554), Audi filia $w. Jana z Avila (1556), Traktat o mo-
dlitwie i medytacji $w. Piotra z Alkantary (1560), Droga doskonatosci (1566-1582),
Ksiega zycia (przed 1567), Ksiega fundacji (1573-1582), Twierdza wewnetrzna
(1577) $w. Teresy z Avila, Wprowadzenie do zycia poboznego $w. Franciszka Sale-
zego (1608).

815 Przyktadami moga by¢: Compendium spiritualis doctrinae ex variis patruum senten-
tiis magna ex parte collectum (Lizbona, 1582) Bartolomeu de los Martires, Summa
theologiae mysticae (Léon, 1626) Filipa od Tréjcy Swietej, Summarum asceticae et
mysticae theologiae (Krakéw, 1655) Chryzostoma Dobrosielskiego (por. lllanes, J. L.,
Tratado de teologia espiritual, s. 38; Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 18).
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Niekoniecznie tworzenie takich pism laczylo sie ze $wigtoscia

nabywang w zyciu.

Jak mozna zauwazy¢, juz w tym czasie (wiek XVI/XVII) w tytu-
tach dziet dydaktycznych powszechne bylo uzywanie takich terminéw
jak ,teologia mistyczna” czy ,teologia ascetyczna” W zwiazku z uzy-
ciem tych okreslen mozna wyr6zni¢ dwie grupy autoréw. Pierwsza
grupe stanowili autorzy niemieccy i wloscy, ktorzy pojecie ,,ascetyka”
stosowali na okreslenie teologii duchowosci w jej calosci. Odrebna
grupe tworzyli autorzy hiszpanscy i francuscy, ktorzy stosowali roz-
réznienie miedzy ,,mistyka” a ,,ascetyka’, a na ogdlne okreslenie reflek-
sji teologii zZycia duchowego stosowali ogdlne pojecie ,,duchowos¢™".

Owo rozréznienie na mistyke i ascetyke, tak mocno akcento-
wane zwlaszcza w wiekach XVII i XVIII, stalo si¢ przyczynkiem do
rozdzielenia si¢ drogi ascetycznej i drogi mistycznej. Innymi sto-
wy, mistyke i ascetyke rozumiano nie jako dwa aspekty pomagaja-
ce w rozwoju tego samego procesu zycia duchowego, ale jako dwie
rézne drogi do doskonalosci chrzedcijanskiej. Jak stwierdza Illanes,
droge ascetyczng rozumie si¢ jako zwyczajng, skierowang do ogoé-
tu chrzescijan, a mistyczng jako nadzwyczajng droge, dostepna dla
dusz wybranych i szczegélnie powolanych przez Boga do intymnego

i szczegolnego kontaktu z Nim*"7.

316 Por. Bernard, C. A., Teologia espiritual. Hacia la plenitud de la vida en el Espiritu,
s. 33. Mozna réwniez zaobserwowad, iz sumy mistyczne byly popularne wsréd
franciszkandw, natomiast sumy ascetyczne ws$réd dominikandw i jezuitéw.

3177 Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 44. Taki podziat ukazywaty réw-
niez traktaty teologiczne, ktére podzielone byty na dwie gtéwne czesci. Jedna
z nich poswiecana byta teologii ascetycznej, a druga teologii mistycznej. Chyba
jednym z najbardziej znanych przyktadéw jest Direttorio ascético i Direttorio misti-
co G. B. Scaramellego (1 1752).
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Rozpoczynajac od mistyki, stwierdza sig, iz terminologicznie
pojecie to pochodzi od tac. misterium, oznaczajacego ,tajemnice,
rzeczywisto$¢ przewyzszajaca zdolno$¢ ludzkiego poznania’, lub od
gr. myéo, ktére ttumaczy sie jako ,zamyka¢ oczy, aby nie widziec,
zmykac¢ uszy, by nie stysze¢). W IV wieku po raz pierwszy Marce-
li z Ankary (f 374) uzyl sformulowania ,,teologia mistyczna’, ktére
zostalo wykorzystane w wieku VI przez Pseudo-Dionizego Areopa-
gite
sie biblijnym, sakramentalnym lub duchowym. To w tym ostatnim

°18, Pojecie mistyki samo w sobie moze by¢ rozpatrywane w sen-

oznacza bezpos$rednie zjednoczenie chrzescijanina z Panem Bogiem,
dokonujace si¢ w duszy mistyka dzieki dziataniu habitualnemu da-
réw Ducha Swietego, co oznacza, ze jest dziataniem z inicjatywy sa-
mego Boga i realizuje si¢ dzigki Bozej tasce. Ma wiec charakter do-
$wiadczenia biernego, pasywnego®'’, ktore podkresla Boze dziatanie,

ale i personalizm czlowieka otwierajacego si¢ na Boga.

W sensie chrzescijaniskim nie rozumie si¢ jednak przez to wchlonie-
cia cztowieka przez Boga czy pierwiastek boski, lecz szczegélnie bli-
skie spotkanie osobowe z Bogiem, ktéry objawil si¢ nam przez Jezusa

2320

Chrystusa w Duchu Swietym

W teologii duchowosci méwi si¢ o trzech etapach, ktére prowadza
do mistycznego zjednoczenia z Bogiem: via purgativa (etap oczysz-
czenia), via iluminativa (etap o$wiecenia) oraz via unitiva (etap mi-

stycznego zjednoczenia z Bogiem).

318 Por. tamze, s. 42.

319 Por. Chmielewski, M., «<Mistyka», w: tenze (red.), Leksykon duchowosci katolickiej,
s. 536.

820 Weismayer, J., Petnia zZycia. Zarys historii i teologii chrzescijariskiej duchowosci,
s. 10-11.
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»Ascetyka” badz ,asceza” to natomiast termin, ktory kryje w so-
bie znaczenie greckiego pojecia askesis, oznaczajacego ,¢wiczenie,
trening”. Jak wida¢, sam termin nie ma pochodzenia chrzescijan-
skiego, ale jest zakorzeniony w kulturze hellenistycznej i klasycznej.
W znaczeniu chrzescijaniskim ma on oczywiscie za cel upodobnienie
sie do Chrystusa i zjednoczenie z Nim poprzez wysitek chrzescijani-
na, oparty na fundamencie taski Bozej. Ow wysitek rozumiany jest
zasadniczo w dwdch aspektach: umartwienie skfonnosci prowadza-

cych do grzechéw oraz praktykowanie cnot chrzescijanskich®!.

Odnowienie teologii duchowosci w XX wieku

Wiek XX przynosi odnowe zycia teologicznego. Teologia duchowo-
$ci przestaje by¢ rozumiana jako nauka o dwoch oddzielnych dro-
gach: mistycznej i ascetycznej. My$l teologiczna w tym kontekscie
stopniowo zaczyna by¢ coraz bardziej zjednoczona. W tym wieku
teologia duchowosci zostaje rowniez uznana za dyscypline akade-
micka na réwni z innymi dyscyplinami teologicznymi. Na ozywienie
mysli teologicznej - takze w kontekscie refleksji na temat chrzesci-
janskiego zycia duchowego — mialy wplyw nastepujace czynniki:

- Rozumienie teologii jako nauki madro$ciowej oraz wie-
lowymiarowej. Tres¢ Objawienia jest tak szeroka, iz reflek-
sja nad nig zajmuja si¢ rézne dyscypliny teologiczne: teo-
logia dogmatyczna, teologia moralna, teologia pastoralna,

teologia duchowosci.

321 Por. Gogola, J. W., «<Asceza», w: Chmielewski, M. (red.), Leksykon duchowosci ka-
tolickiej, s. 64.
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- Pojawienie sie kwestii mistycznej. Wiek XX charakteryzo-
wal si¢ nasileniem debaty na temat dostepnosci doswiad-
czenia mistycznego dla chrze$cijan®*.,

- Podkreslenie powszechnego powolania do §wietosci. Cho¢
temat uniwersalnego powolania do $wigtosci nie jest czyms
nowym w wieku XX, to jednak na przestrzeni dziejow byt
réznie interpretowany. W tym wieku przypominano, ze
wszyscy s3 powolani do jednej, wspdlnej wszystkim $wie-
toéci, ktorg zdobywa sie jednak réznymi drogami. Wielki
wklad w podkreslenie powszechnego powotania do $wigto-
$ci miata doktryna Soboru Watykanskiego II (1962-1965)**.

Poczatek wieku XX, a doktadnie 1910 rok, to bardzo wazna data,

gdyz wlasnie w tym roku papiez Pius X na mocy motu proprio

Sacrorum antistitum wprowadzil wyklady z ascetyki (tak jeszcze

nazywano teologie duchowosci) do programu studiéw seminaryj-

nych®**. Cho¢ Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 roku w kanonach

1365-1366, w ktdrych traktuje o studiach seminaryjnych, nie wspo-

mina nic o wykladach z teologii duchowosci*”, to jednak kolejne

322

323

324

325

Wiecej na ten temat zob.: Belda, M., Sesé, J., La cuestion mistica: estudio histdrica-
-teoldgico de una controversia, Pamplona: Eunsa, 1998.

Por. Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 20-21.

Quare, quum clericis multa iam satis eaque gravia sint imposita studia, sive quae
pertinent ad sacras litteras, ad Fidei capita, ad mores, ad scientiam pietatis et offi-
ciorum, quam asceticam vocant, sive quae ad historiam Ecclesiae, ad ius canoni-
cum, ad sacram eloquentiam referuntur... (Pius X, «Motu proprio Sacrorum antisti-
tum», AAS 2 [1910], s. 668).

Cursus theologicus saltem integro quadriennio contineatur, et, praeter theologiam
dogmaticam et moralem, complecti praesertim debet studium sacrae Scripturae,
historiae ecclesiasticae, iuris canonici, liturgiae, sacrae eloquentiae et cantus eccle-
siastici (por. Codex luris Canonici, Romae: Typis Polyglottis Vaticanis, 1917, kan.
1365).
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dokumenty papieskie ugruntowuja jeszcze bardziej w rozumieniu,
ze teologia duchowosci jest oddzielng od innych dyscypling teolo-
giczna®*. Mowa tu o encyklice Piusa XI Deus Scientiarum Dominus
z 1931 roku, w ktdrej ascetyka wprost zostaje uznana za oddzielna,
pomocniczg dyscypline teologiczng®®’. Waznym punktem historycz-
nym, ktéry na pewno wplynal na poszanowanie teologii duchowo-
$ci i refleksji nad zZyciem wewnetrznym, bylo ogloszenie $w. Jana od
Krzyza doktorem Kosciofa, czego dokonat Pius XI w 1926 roku’*.
Kontynuacje tych pogladéw odnalez¢ mozna w mysli Soboru Waty-
kanskiego II. Wyrazng wzmianke, ktérg mozna traktowac jako potwier-
dzenie uznania teologii duchowosci za oddzielng dyscypline teologiczna,

przedstawia Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Concilium:

»Ponadto wykladowcy innych przedmiotéw, zwlaszcza teologii dog-
matycznej, Pisma $wietego, teologii Zycia wewnetrznego i pastoral-
nej, powinni, stosownie do wewnetrznych wymogoéw wlasnego przed-
miotu, tak przedstawia¢ misterium Chrystusa i dzieje zbawienia, aby

dzieki temu zwigzek tych przedmiotéw z liturgia i jednolito$¢ formacji
329

kaplanskiej byty wyraznie dostrzegalne

826 W 1917 roku teologia duchowosci zostata wigczona do programu studiéw na
Uniwersytecie $w. Tomasza z Akwinu w Rzymie, a w roku 1918 na Uniwersytecie
Gregorianskim.

327 Por. Pius XI, «<Encyklika Deus scientiarum Dominus», AAS 23 (1931), s. 241-284.
Wiecej na ten temat oraz samego dokumentu zob.: Boyer, C., «<Réflexions sur la
Constitution Deus Scientiarum Dominus», Gregorianum 17 (1936), s. 159-175;
Tatar, M., «<Elementy teologii duchowosci w Collectanea Theologica 1920-2020»,
Collectanea Theologica 90 (2020), s. 181-220.

328 Por. Rybicki, A., «<The Theology of Spirituality: Its Growing Importance Amid the
Transformations of the Modern World and the Church», s. 393; Illanes, J. L., Trat-
ado de teologia espiritual, s. 48-49; Weismayer, J., Petnia Zycia. Zarys historii i teo-
logii chrzescijariskiej duchowosci, s. 16.

39 SC, n. 16.
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Co prawda w dekrecie poswieconym formacji do kaptanstwa Opta-
tam totius nie ma bezposredniej wzmianki o teologii duchowosci, ale
dokument ten podkresla koniecznos¢ harmonijnego taczenia studium
teologii i rozwoju duchowosci, co jest niezmiernie wazne dla jednosci
formacji oraz dla refleksji teologii duchowosci i teologii w ogole®™.
Takze wspolczesni papieze podkreslali role obecnosci teologii
duchowosci na uniwersytetach, wydzialach i instytutach koscielnych.
Wystarczy wspomnie¢ adhortacje apostolska Pastores dabo vobis Jana
Pawta II z 1992 roku®' czy konstytucje apostolska Veritatis gaudium
papieza Franciszka, w ktorej obok teologii moralnej wymienia wlasnie

teologie duchowosci jako obowigzkowsa dyscypline®*.

30 Por. OT, n. 8,16-17.

31 Drugi kierunek [refleksji teologicznej, obok tej skierowanej na studium stowa
Bozego] koncentruje sie na cztowieku, ktory rozmawia z Bogiem: cztowieku po-
wotanym, by «wierzyb», by «zyb», by «przekazywat» innym chrzescijariska, wiare
i etos. Ten kierunek obejmuje studium teologii dogmatycznej, teologii moralnej,
teologii duchowosci, prawa kanonicznego oraz teologii pastoralnej” (Jan Pa-
wet I, <Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis», n. 54).

32 Franciszek, «Konstytucja apostolska Veritatis gaudium», a. 55, 70. Wiecej na
temat tej adhortacji zob.: Zmudziriski, M. A., «<Nowy paradygmat studiéw teolo-
gicznych wedtug konstytucji Veritatis gaudium papieza Franciszka», Studia Nauk
Teologicznych 16 (2021), s. 87-105.
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Rozdziat 12
Teologia duchowosci a inne dyscypliny teologiczne

Po dokonaniu analizy faktu uznania teologii duchowosci - zajmu-
jacej sie zyciem duchowym chrzescijanina - za dyscypling akade-
micka powstaje kolejne pytanie: na czym polega jej odréznienie od
innych dyscyplin teologicznych? Ponizsze refleksje beda wigc proba
wyjasnienia autonomii teologii duchowosci, a dzigki temu takze pre-
zentacja interdyscyplinarno$ci poszczegoélnych dyscyplin teologicz-
nych. Analiza ograniczy si¢ do opisania dwdch relacji: ,,teologia dog-
matyczna - teologia duchowosci” oraz ,teologia moralna - teologia

duchowo$ci™*.

Teologia duchowosci a teologia dogmatyczna

Prawda, ktdra studiuje teologia, nie jest prawda abstrakcyjna, ale
osobowa, gdyz jest nig sam Bog. Relacja czlowieka z Bogiem urze-
czywistnia si¢ za§ w Zyciu i osobistej historii kazdego cztowieka. Jaka
jest wiec roznica miedzy teologia dogmatyczna, ktéra charakteryzuje
sie definiowaniem prawd wynikajacych z Objawienia, a teologia du-
chowodci, ktora réwniez jest nauka, ale ma mimo to silny wydzwiek
praktyczny? Aby dokonac¢ syntetycznej, ale doglebnej analizy tema-
tow, przedstawione zostang trzy najczestsze propozycje rozwiazania

tego problemu*.

333 Wiecej na ten temat zob. Royo Marin, A., Teologia de la perfeccidn cristiana, Mad-
rid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1968, s. 30-31.

334 Analiza zostata dokonana zgodnie z: Illanes, J. L., Tratado de teologia espiritual,
s. 61-66; Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 35-37.
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1. Antoni Queralt (F 2013)

Ten profesor Uniwersytetu Gregorianskiego przedstawil rdznice
przedmiotu, ale i celu, istniejaca miedzy obiema dyscyplinami teo-
logicznymi. Wedlug niego dogmatyka przedstawia si¢ jako ta czes¢
teologii, ktéra ma na celu analiz¢ oredzia chrzescijaniskiego poprzez
ujawnienie jego pelnej prawdy. Dogmatyka prowadzi do zrozumienia
prawdy o Objawieniu jako takim. Jest wiec naukg, ktora kieruje ku
zrozumieniu prawd objawionych, czyli ich intelektualnych i egzysten-
cjalnych implikacji.

Teologia duchowosci jawi si¢ jako inny moment procesu pozna-
nia teologicznego, skupiajacy swoja uwage na badaniu Zywotnego
przyjecia Boskiego daru Objawienia, ktdrego pojecie jest przedmio-
tem dogmatyki. Innymi stowy, teologia dogmatyczna prezentuje sie
jako czes¢ teologii mocno spekulatywna, zajmujaca si¢ badaniem i ro-
zumieniem pojecia Objawienia oraz wiary. Teologia duchowo$ci za$
interesuje sie badaniem egzystencjalnych skutkow wiary w zyciu, czyli
praktyczng realizacjg przyjecia Objawienia przez czlowieka. Ducho-
wos¢ powinna wykazywac zdolnos¢ do odpowiedniego porzadkowa-
nia zagadnien dogmatycznych, moralnych oraz praktycznych, tak by
priorytet nadawa¢ tym, ktore w najpelniejszy sposdb odnosza si¢ do
$wiadomej i konkretnej realizacji tajemnicy zbawienia®.

2. Hans Urs von Balthasar ( 1988)
Mysl Balthasara, ktéra miata wigkszy wplyw i zasigg niz idea wcze-

$niejszego autora, zostala przedstawiona w jego eseju Spiritualitdit®.

335 Por. Queralt, A., «La ,Espiritualidad” como disciplina teoldgica», Gregorianum 60
(1979), s. 321-376; Garcia, C., «La teologia espiritual. Autonomia e interdisciplina-
riedad, Teresianum 52 (2001), s. 470-471.

3% Por. Von Balthasar, H. U., «Spiritualitdt», Gesit und Leben 31 (1958), s. 340-352;
tenze, «Espiritualidad», s. 225-242.
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Zaprezentowal on teologie duchowosci jako subiektywny rewers*’
teologii dogmatycznej. Podkreslit wigec autonomieg, ale i komplemen-
tarno$¢ oraz wspdtprace miedzy obiema dyscyplinami teologiczny-
mi. Teologia dogmatyczna, badajac prawde, ktora odnajduje w Bogu,
odstania glebie, z jakg Bog pragnie komunikowac si¢ z czlowiekiem.
W konsekwencji stawia do wyjasnienia temat przyjecia przez czto-
wieka zycia Bozego, ktére Pan pragnie mu ofiarowa¢. Proces, w kto-
rym czlowiek, poruszony taska, otwiera si¢ na Boga, a wiec przyj-
muje i rozwija dar zycia Bozego w sobie, jest juz zagadnieniem, nad
ktérym podejmuje refleksje teologia duchowosci.

Balthasar w swojej mysli podkresla role §wigtych, ktérzy wediug
niego doskonale rozumieja, czym jest wiara i jej realizacja w zyciu.
Jego mysl miala wielkie znaczenie dla debaty XX wieku nad teologia

duchowosci i rolg pism o0sob $wietych dla teologii.

3. Giovanni Moiola (1 1984)

Ten wloski teolog dokonal rozréznienia miedzy fides quae i fides
qua. Teologii dogmatycznej przypisal pojecie fides quae (wiara kto -
ra wyznajmy / wiara w ktora wierzymy). Wida¢ tu zaakcen-
towanie celu teologii dogmatycznej, ktorym jest doprowadzenie do
zrozumienia prawd wiary jako takich. Teologii duchowosci przypisat
sformutowanie: fides qua (wiara, przez ktoéra wierzymy / wia-
ra, dzieki ktorej wierzymy). W tym okresleniu wida¢ mocny
akcent egzystencjalny i praktyczny. Wskazuje on, Ze teologia ducho-
wosci zajmuje sie juz zagadnieniem praktykowania zycia wiarg lub

- innymi slowy - wiarg wyznawana w zyciu ochrzczonego.

37 Odwrotna strona czegos, potocznie medalu lub monety. Por. Garcia, C., «La teolo-
gia espiritual. Autonomia e interdisciplinariedad», s. 461.
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Podsumowujac, teologia dogmatyczna zajmuje si¢ prawda
chrzescijaniska w jej obiektywnym wymiarze i dokonuje jej opisu.
Prébuje zrozumiec tres¢ Objawienia, by ukazaé, kim jest Bog, czto-
wiek oraz czym jest zycie taski. Z kolei teologia duchowosci studiu-
je juz sam proces przyjecia daru Objawienia przez cztowieka. Owo
przyjecie tego daru to odpowiedz wiary i milosci czlowieka wzgle-
dem Boga, ktory rozwija sie w ciggu zycia i ma charakter nadprzyro-

dzony. Ostatecznie, jak stwierdza Bernard:

»O ile fundament ontologiczny zycia chrzescijanskiego, specyficzny
przedmiot teologii dogmatycznej, jest jeden, to rozne sg sposoby do-
$wiadczania i uéwiadamiania sobie tej rzeczywistoéci przez wierzacych.
Wtasnie na tym polega specyfika przedmiotu teologii duchowosci™*.

338 Bernard, C. A., Wprowadzenie do teologii duchowosci, s. 40. Relacja miedzy teo-
logia dogmatyczng a teologia duchowosci ma ogromne znaczenie dla same;j
relacji miedzy teologig a duchowoscig, zwtaszcza dla tych, ktérzy uprawiajg teo-
logie. Prowadzenie badan naukowych w teologii, ktére jest poznawaniem Boga
przez rozum os$wiecony wiarg, nigdy nie moze by¢ oddzielone od samej praktyki
wiary i modlitwy w zyciu teologa. Zwraca na to uwage Instrukcja o powotaniu
teologa w Kosciele Donum veritatis (1990). Ratzinger stwierdza w niej, iz ,Ko-
$ciot nie moze zrezygnowacé z postugi, jaka spetnia teologia, czyli nauka, ktérg
znamionuje przenikniete wiarg dgzenie do zrozumienia wiary” (Kongregacja Na-
uki Wiary, «Instrukcja o powotaniu teologa w Kosciele Donum Veritatis», AAS 82
[1990], s. 1550-1570, n. 1). Jak wida¢, Ratzinger podkresla zaréwno dgzenie do
zrozumienia prawd wiary, czym zajmuije sie teologia jako nauka, ale réwniez zycie
przenikniete wiarg, bez ktérego teologia staje sie jatowa i nie spetnia swego po-
wotania. ,W ciggu wiekdw teologia stworzyta wtasny i prawdziwy system wiedzy
naukowej. Teolog musi wiec uwzglednia¢ wymogi epistemologiczne uprawianej
przez siebie nauki, wymogi myslenia krytycznego, a wiec racjonalnej kontroli kaz-
dego etapu prowadzonych badan. [..] Teolog sam musi znalez¢ w sobie zrédta
i motywy swojej postawy krytycznej i podda¢ swdj sposéb widzenia oczyszczaja-
cemu dziataniu wiary. Uprawianie teologii wymaga duchowego wysitku zwigzane-
go ze zdobywaniem $cistosci i uswieceniem” (tamze, n. 9).
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Teologia duchowosci a teologia moralna

Przechodzac do opisania relacji miedzy teologia duchowosci a teolo-
gig moralng, trzeba zauwazy¢, Ze temat ten wydaje si¢ nieco bardziej
skomplikowany niz analiza zalezno$ci teologii duchowosci z dogma-
tyka. Jest tak dlatego, Ze zaréwno teologia duchowosci, jak i teologia
moralna zajmujg si¢ praktyka zycia chrzescijanskiego. Gdzie wiec
znajduje sie roéznica miedzy obiema dyscyplinami teologicznymi?

Mozna wskazac tu trzy przyktadowe proby wyjasnienia tej kwestii*®.

1. Teologia moralna rozwaza przykazania i prawo, podczas gdy
teologia duchowosci zajmuje sie radami
Jest to pierwsza z prob odpowiedzi na pytanie o réznice miedzy teo-
logiag moralna a teologia duchowosci. Poglad ten prébuje zinterpreto-
wac teologie moralng jako dyscypline teologiczna, ktéra zajmuje sie
normami moralnymi, prawem Bozym obowigzujacym wszystkich
chrzescijan oraz czynami, ktdre jako nakazane przez prawo Boze sa
wymagane od kazdego wierzacego. Natomiast teologia duchowosci
zajmowalaby sie najwyzszymi stopniami zycia chrzescijanskiego,
czyli tym, co jest zalecane i dobre, ale nie narzuca si¢ jako przykaza-
nie, poniewaz stanowi o doskonalosci zycia chrzescijanskiego, a jako
takie wykracza poza minimum wymagane od wszystkich. Ducho-
wos¢ zajmowalaby sie ideatem, ktory nie wszyscy osiagaja.
Upraszczajac bardzo sprawe, teologia moralna interesowalaby
sie przykazaniami, ktére pomagaja w wypelnianiu konkretnych czy-
néw moralnie dobrych, a teologia duchowosci — radami duchowymi
konicznymi do osiagnigcia doskonalosci chrzescijanskiej. Odpo-

wiedz ta nie wydaje si¢ jednak do konica poprawna, bo teologia mo-

3% Analiza zostata dokonana zgodnie z: Illanes, J. L., Tratado de teologia espiritual,
s. 53-60; Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 33-35.
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ralna nie zajmuje si¢ jedynie studiowaniem prawa i normy moralnej,
ale badaniem konkretnych czynéw cztowieka w kontekscie catosci
prawa Bozego oraz catodci Zycia chrzescijanskiego, ktdrego centrum

stanowi ethos amoris.

2. Teologia moralna jest nauka, podczas gdy teologia duchowosci
jest sztuka

Takie rozwigzanie zaproponowal dominikanski teolog Artur Verme-
ersch (T 1936). Dla wyjasnienia swego pogladu zaaplikowal zdanie,
ktore spotyka sie w nauczaniu $w. Grzegorza Wielkiego: ,,sztuka kie-
rowania duszami” (ars atrium regimen animarum). Wedlug domi-
nikanskiego autora teologia moralna i teologia duchowosci zajmuja
sie kierownictwem dusz w zyciu chrzescijanskim, ale réznica mie-
dzy nimi polega na podejsciu do perspektywy intelektualnej. Teolo-
gia moralna jawi si¢ tu jako dyscyplina, ktéra postuguje si¢ metoda
o charakterze spekulatywnym, teoretycznym. Teologia moralna po-
maga zrozumie¢ badane prawdy zwigzane z Zyciem chrzescijanskim
i postepowaniem chrzescijanina. Z kolei teologia duchowosci pre-
zentuje si¢ jako rozwazanie w porzadku praktycznym. Ma wskazaé
jak praktycznie postepowac w zyciu wiary, jak prowadzi¢ zycie mo-
dlitwy, jak pielegnowac¢ w sobie dziecigctwo Boze. W tym znaczeniu
teologia duchowosci prezentuje sie bardziej jako sztuka w praktycz-
nym kierowaniu duszami dla osiagniecia glebokiej relacji z Bogiem,
a nie jako nauka.

Latwo zauwazyd¢, ze ta propozycja odpowiedzi na pytanie o roz-
nice miedzy teologia moralng a teologia duchowosci nie jest zadowa-
lajaca. Dzieje sig tak dlatego, ze — jak wiadomo z poprzednich reflek-
sji — teologia duchowosci zostata w XX wieku uznana oficjalnie za

dyscypline akademicka, potrzebng w planie studiéw teologicznych.
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Jest zbyt duzym uproszczeniem powiedzieé, ze teologia moralna jest
nauka, a teologia duchowosci praktyka, gdyz obie sg dyscyplinami

akademickimi.

3. Teologia moralna jest rozwazaniem analitycznym, podczas
gdy teologia duchowosci jest rozwazaniem syntetycznym
Ta teza oznacza, ze teologia moralna bada konkretne czyny ludzkie,
ktore cztowiek spelnia w swej egzystencji, z punktu widzenia moral-
nego. Teologia moralna ma $wiadomo$¢ ich jednolitego przebiegu,
ale skupia uwage na konkretnych czynach jako takich i na cnotach,
z ktérych one wynikaja. Natomiast teologia duchowosci bada zycie
chrzescijaniskie w jego catosci i integralnosci; bada chrzescijanskie
zycie duchowe jako proces jednostkowy i calosciowy, ktéry ewoluuje
i rozwija si¢ az do ostatecznego spotkania z Bogiem.
Wydaje sie, iz za ta propozycja opowiada sie takze Bernard, kto-

ry stwierdza:

»Zadaniem teologii moralnej [...] jest analizowanie struktury dzia-
fania i poszukiwanie praw nim rzadzacych. [...] natomiast teologia
duchowosci bada przede wszystkim egzystencjalng ewolucje wzrostu
w mitosci: nie tyle szczegolowe dzialanie, ile rozwoj w czasie™*.

Jako podsumowanie tego tematu moze postuzy¢ obraz oparty na
schemacie mysli metafizycznej Arystotelesa. Filozof rozwazat o sub-
stancji (istocie bytu) i przypadlosci (w ktérej mowa o akcie i mozno-
$ci)*!. Postugujac si¢ tym schematem, tatwiej jest wyobrazi¢ sobie
i zrozumie¢, czym zajmuje si¢ kazda z dyscyplin teologicznych i na

czym polega interdyscyplinarno$¢ miedzy nimi.

340 Bernard, C. A., Wprowadzenie do teologii duchowosci, s. 42.
341 Por. Arystoteles, Metafizyka, Warszawa: Wydawnictwo PWN, 2009, V, s. 30.
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Bada tres¢ Objawienia oraz

SUBSTANCIA Teologia pojecie Boga i czlowieka
! dogmatyczna w sposéb spekulatywny
i w porzadku ontologicznym
PRZYPADLOSC
Bada akty moralne, czyli
. poszczegdlne czyny ludzkie
Akt If::::ﬁi: w porzadku praktycznym
z punktu widzenia
moralnoéci chrzescijanskiej
Bada zycie chrzescijanskie
jako proces catosciowy,
Moznos¢ Teologia na ktéry skladaja sig
(realizacja) duchowosci taska Boza oraz wielo$¢
) czynow i dziatan ludzkich,

prowadzacych do rozwoju
komunii z Bogiem
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Dotychczasowa refleksja koncentrowata si¢ na zaprezentowaniu hi-
storii duchowosci chrzescijanskiej oraz ukazaniu teologii duchowo-
$ci jako dyscypliny akademickiej w ramach wspdlczesnej teologii.
Kolejnym krokiem, ktéry jest konieczny do zrozumienia szczegéto-
wych zagadnien zwigzanych z samg dynamikg Zycia duchowego, be-
dzie opis podstaw zycia duchowego chrzescijanina. Refleksja skupi
sie na wyjasnieniu cielesno-duchowej natury czlowieka, jego zdol-
nosci do wejscia w relacje mitosci z Bogiem oraz na pojeciu powota-

nia do $wietosci.
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Rozdziat 13
Czlowiek stworzony na obraz i podobieristwo Boga

Juz Arystoteles zdefiniowat istote ludzka jako ,zwierze rozum-
ne”. W swojej definicji zawart wigc dwie istotne prawdy: cztowiek
jest istota zmystowa, a zatem wyrazajaca si¢ przez cialo i zmysty,
ale rdwniez istotg racjonalna, przez co rozumie sie, iz jest istotg
myslaca, wolng, a wiec duchowa, czyli posiadajaca zasade ozy-
wiajaca®®:. Zauwazalne jest wigc, iz juz mysl starozytna dostrze-
galta wyjatkowos¢ cztowieka na tle innych bytow. Nasuwa si¢ wo-
bec tego pytanie: jak wyjasni¢ ten fakt wyjatkowosci? Odpowiedz
zawartg w Objawieniu, a zatem majgca charakter chrzescijanski,
odnalez¢ mozna w prawdzie na temat stworzenia czlowieka na
obraz i podobienstwo Boze.

Swiat i byty w nim sie znajdujace s3 stworzeniami Boga, dlate-
go taczy je ze swoim Stworcg gleboka i trwata wiez. W Bogu stwo-
rzenia znajduja trwale oparcie w tym, by istnie¢, a sile, by dziatac.
»Albowiem z Niego i przez Niego, i dla Niego [jest] wszystko” (Rz
11, 36). Dobro stworzenia i chwala Boza niezawodnie si¢ pokry-
waja, poniewaz doskonale urzeczywistnienie stworzenia polega
na doskonalej wiernosci prawu Pana*®. Najdoskonalszym dzielem
Bozej madrosci posrod wszystkich stworzen jest czlowiek, ktorego
Bog wezwat do uczestnictwa w zyciu Bozym.

Jednak w kontekscie wspdlczesnej rzeczywistosci stwierdzenie

powyzszej prawdy o stworzeniu §wiata i czlowieka stawia wierzacego

342 Szewczyk, W., Kim jest cztowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Tarnéw: Biblos,
2009, s. 37-39.

343 Por. Rivera, J., Iraburuy, J. M., Sintesis de espiritualidad cristiana, wyd. 6, Pamplona:
Fundacion Gratis Date, 2003, s. 8.
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w sytuacji koniecznosci apologii lub przynajmniej uargumentowa-

nia tego faktu**. Dlatego tak wazne jest przypomnienie, ze przesla-

nie biblijne na temat stworzenia nie sprzeciwia si¢ temu, co w odnie-

sieniu do tego wypracowaty nauki przyrodnicze. Biblia nie jest bo-

wiem naukowym podrecznikiem, ale ksiega religijng. Nie prezentuje

sie ona na réwni z publikacjami przyrodniczymi czy matematyczny-

mi. Celem tekstu biblijnego mdwigcego o stworzeniu nie jest proba

wskazania proceséw, w wyniku ktorych powstat $wiat, ale objawienie

prawdy, ze to Bog jest jego Stworca i zrodlem zycia®®.

344

345

Mowa tu o rozwoju nauk przyrodniczych i btednej prébie przeciwstawiania ich
prawdom wiary, ale takze o kondycji wspdtczesnego cztowieka, ktéry nie uznaje
czegos za oczywiste, jesli nie zostanie to empirycznie doswiadczone. Nie sprzyja
temu na pewno kontekst wspétczesnosci, w ktérej to, co ma elementy duchowo-
$ci chrzescijanskiej, probuje sie odrzucaé lub przedstawiaé jako rzeczywistosg,
ktéra niekoniecznie nalezy sie zajmowa¢ w sposéb powazny. Podobng ocene
sytuacji proponuje Ratzinger, piszac, ze ,gdy kto$ usituje méwic o wierze chrze-
$cijanskiej do ludzi, ktérzy z racji badz swego zawodu badz sytuacji spotecznej
nie sg oswojeni ze sposobem myslenia i przemawiania Kosciota, odczuje wkrot-
ce, ze odwaza sie mowi¢ o czyms, co jest im obce i co ich dziwi” (Ratzinger,
J., Wprowadzenie w chrzescijaristwo, s. 35). Ratzinger przytacza nastepnie opo-
wiesc¢ Kierkegaarda o btaznie i konkluduje jg nastepujaca obserwacja: ,W obrazie
tym uchwycono bez watpienia co$ z trudnej rzeczywistosci, w jakiej sie znajduje
teologia i teologiczne méwienie; jakas przygniatajgca niemoznos$é przetamania
szablonéw myslenia i przemawiania oraz niemozno$¢ ukazania, ze sprawy teolo-
gii sg sprawami waznymi dla zycia ludzkiego” (tamze, s. 36).

Ratzinger skomentowat to nastepujaco: ,Biblia nie jest podrecznikiem nauk przy-
rodniczych ani nie chce nim by¢. Jest ksiega religijng i dlatego nie mozna z niej
czerpac informacji naukowych, nie mozna sie dowiedzie¢, jak z naukowego punktu
widzenia wygladato powstanie Swiata; daje nam ona bowiem tylko wiedze religijna.
Wszystko inne jest obrazem, sposobem na to, aby przyblizyé cztowiekowi to, co
jest gtebsze i istotniejsze” (Ratzinger, J., Na poczatku Bog stworzyt.. Cztery kazania
o stworzeniu i upadku. Konsekwencje wiary w stworzenie, s. 17). W innymi miejscu,
w jednym ze swoich kazan wygtoszonych w Monachium, napisat, odnoszac sie do
tego, kim jest cztowiek: ,Nie mozemy powiedzieé: stworzenie albo ewolucja, gdyz
obydwie te rzeczywistos$ci odpowiadajg na dwa rézne pytania. Opowie$c¢ o prochu
ziemi [...] nie opowiada o tym, w jaki spos6b powstat cztowiek. Méwi o tym kim on
jest. [.] | odwrotnie: Teoria ewolucji prébuje odkry¢ i opisa¢ procesy biologiczne.
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»Dziwny jest wiec wysuwany dzisiaj, niezbyt przemyslany przez nie-
ktorych argument, ze religia chrzescijanska, ktorej swieta ksiega jest
Biblia, jest nieprawdziwa, staro§wiecka, gdyz ukazuje obraz stworzenia
$wiata i czlowieka niezgodny z dzisiejszymi badaniami naukowymi,
ktére moéwia o Wielkim Wybuchu czy ewolucji. [...] Biblia nie jest
podrecznikiem naukowym, ma za zadanie przekazywacé przestania re-
ligijne, odstaniajac Boze tajemnice. [...] Uzyskiwanie naukowych roz-

wigzan to szlachetne zadanie nauk przyrodniczych, z ktérymi teologia

mocno wspolpracuje i docenia ich badania™*.

Teoria ewolucji nie jest wigc sprzeczna z prawdg o stworzeniu. Dal
temu wyraz papiez Pius XII w encyklice Humani generis z 1950
roku, gdzie stawia teze o umiarkowanym ewolucjonizmie, dajacym
mozliwo$¢ sadzenia, iz cialo ludzkie powstalo w wyniku procesow
ewolucyjnych, przy uznaniu bezposredniego stworzenia duszy przez
Boga®". Papiez wyraznie podkresla wigc dwa elementy: bezposred-
nie stworzenie duszy przez Boga oraz zaakceptowanie teorii ewolucji
bez odrzucenia przyczynowosci Boga. Tym samym daje fundament
do zrozumienia faktu, ze wiara i nauka nie wykluczaja sie, ale daza
do prawdy, cho¢ réznymi drogami.

Te wstepne refleksje w kontekscie omawianego tematu pozwa-
lajg dojs¢ do konkretnych analiz, a mianowicie zrozumienia obrazu
i podobienstwa Bozego w czlowieku oraz wyjasnienia osoby ludzkiej
jako istoty cielesno-duchowej, a co za tym idzie — zdolnej do kontak-

tu z Bogiem.

Nie moze jednak wyjasni¢ pochodzenia projektu «cztowiek», jego wewnetrznego
zrédta i jego istoty” (tamze, s. 55).

346 Biedron, M., W mitosci Boga, Tarnéw: Biblos, 2020, s. 76.

347 Por. Pius XII, «<Encyklika Humani generis», n. 36.
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Obraz i podobiernistwo Boze w czlowieku

Ksiega Rodzaju przytacza stynne stowa Boga zapisane przez auto-
ra w pluralis maiestatis, ktore wskaza¢ majg na szczegélny moment
w dziele stworzenie, jakim bylo stworzenie cztowieka: ,,Uczynmy
czlowieka na Nasz obraz, podobnego Nam” (Rdz 1, 26). Nastgpnie
dodaje: ,,Stworzyl wiec Bog cztowieka na swdj obraz, na obraz Bozy
go stworzyl” (Rdz 1, 27).

Jak fatwo zauwazy¢ w sformulowaniu biblijnym wystepuja dwa
rzeczowniki: obraz (hebr. becalmenu; gr. eikéna) i podobienstwo
(hebr. kidmutenu; gr. homoidsin)**.

Aby nalezycie zrozumie¢ istote sprawy, warto odwota¢ si¢ do
nauczania $w. Ireneusza z Lyonu (} 202), zawartego w Adversus ha-
ereses. Sw. Ireneusz stwierdza, ze obraz Boga (fac. imago Dei) jest
w czlowieku od poczatku jego istnienia, poniewaz czlowiek zostal
stworzony na obraz Chrystusa, Sfowa Wcielonego, a zatem jego byt
zawiera odniesienie do Boga, ktérego nic — nawet grzech - nie moze
zniszczy¢. Z kolei podobienstwo (fac. similitudo) oznacza, ze dzigki
dzialaniu w duszy Chrystusa Zmartwychwstalego stopniowo moze
w czlowieku pogtebiac sie upodobnienie do Boga, a nawet moze ono
doprowadzi¢ czlowieka do zjednoczenie z Panem w takim stopniu,
w jakim, bedgc uleglym dziataniu Ducha Swietego, wzrasta on w ko-
munii z Bogiem®®. Obraz jawi si¢ wiec jako co$ statycznego, co nie
moze by¢ zniszczone w ludzkiej naturze, natomiast podobienstwo
jako rzeczywisto$¢ dynamiczna, ktora zalezy od stopnia, w jakim
czlowiek otwiera si¢ na Boga i wspdtpracuje z Nim, by osiaga¢ pelnie

zycia chrzescijanskiego.

348 QO rozréznieniu tych terminéw przypomina takze Sobor Watykanski Il. Zob. GS, n. 12.
34 Por. Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses, V, 16, 1-2: PG 7, 1167-1168; lllanes, J. L.,
Tratado de teologia espiritual, s. 113.
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Podobnego zdania jest $w. Bonawentura (1 1274), ktérego mysl
antropologiczng rozwaza Ratzinger. Dla Doktora Serafickiego imago
Dei jest rowniez niezniszczalny, cho¢ moze by¢ wyblakly, gdyz ,,za-
sadnicze zwrocenie sie ku Bogu [...] pozostaje we wladzach duszy
zawsze, podobnie jak czlowiek z okaleczonymi nogami jest zasad-
niczo zdolny do chodzenia, nawet jesli rzeczywiscie nie jest do tego
zdolny”**. Obraz stanowi zatem element statyczny w istocie ludzkiej.
Podobienstwo do Boga jest za$ rozumiane przez niego jako element
dynamiczny, poniewaz opiera si¢ ono ,na ukierunkowaniu aktu
ludzkiego ducha, a nie na jego statycznym, substancjalnym byciu™*'.
Podobienstwo wystepuje wtedy, gdy czlowiek dokonuje aktow po-
znania oraz miltoéci wzgledem Boga, gdyz dysponuje habitualnym,
trwalym uzdolnieniem do takich aktow.

Juz opisane powyzej rozréznienie pozwala zrozumie¢ czlowieka
jako osobe z natury ukierunkowang na Boga i zdolng do poznawa-
nia Go zaréwno przez rozum, jak i przez milos¢. Wskazuja one na
niezbywalng godnos$¢ osoby ludzkiej, poniewaz ta jest obrazem sa-
mego Stworcy, a obraz ten nie moze by¢ zniszczony. W przestrzeni
za$ zycia duchowego czlowiek potrafi wzrasta¢ w poznaniu i mitosci

wzgledem Stworcy.

Czlowiek jako istota cielesno-duchowa

Czlowiek jest istota cielesno-duchowa i jest to prawda, ktéra wyply-
wa z faktu, Ze zostal on stworzony na obraz i podobienstwo Boze
(por. Rdz 1, 27). Juz filozofia helleniska, w ktérej zakorzeniona jest

kulturowo duchowo$¢ chrzescijanska czerpigca dane z Objawienia

350 Ratzinger, J., «<Rozumienie objawienia i teologia historii wedtug Bonawentury»,
w: JROO, t. 2, s. 284.
351 Tamze, s. 282.
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Bozego, podkreslata aspekt duchowy w cztowieku. Wystarczy wspo-
mnie¢ dualistyczng wizje Platona, wedlug ktdrej cztowiek jest ztozo-
ny z materii i ducha. Dusze pojmowal przede wszystkim jako inteli-
gencje (gr. nous)*?2.

Klasyczna wizja teologiczna, ktéra opiera sie na fakcie stwo-
rzenia i pojeciu imago Dei, a ktérej przedstawicielem jest §w. Tomasz
z Akwinu, wskazywala na nature cielesno-duchowg istoty ludzkiej.
Akwinata, odwolujac si¢ do definicji osoby u Boecjusza, zawart ja
w nastepujacym sformulowaniu: Persona est rationalis naturae indi-
vidua substantia®*. Co wiecej, w innym miejscu wyjasnia, Ze pier-
wiastkiem, ktory stanowi o rozumnej naturze cztowieka, jest wlasnie
dusza®*. Istota ludzka nie jest zwykla materia, ale jako stworzenie
racjonalne jest rowniez obdarzona naturg i zdolnosciami duchowy-
mi. Za tym fundamentalnym stwierdzeniem ida konkretne wnioski
w rozumieniu natury czlowieka oraz jego zycia, ktdre jest interpre-
towane jako:

- zycie per se subsistere (zycie, ktore rozumie si¢ jako eg-

zystencje osoby zdolnej przekroczy¢ to, co materialne,

i otwartej na prawde, piekno i dobro);

352 Por. Witek, S., Teologia Zycia duchowego, s. 38-41.

33 8Th, |, g. 29, a. 1. Definicje ttumaczy sie nastepujaco: ,0soba jest to jestestwo
jednostkowe natury rozumnej”. Zob. takze: Tatar, M., «Podstawy antropologicz-
ne na drodze uswiecajacej cztowiekan, Studia Theologica Varsaviensia 42 (2004),
s.71-88.

354 Intelligere enim est actus qui non potest exerceri per organum corporale, sicut
exercetur visio. Sed in materia est ipsa anima cuius est haec virtus, est corporis
forma, et terminus generationis humanae. Fragment ten ttumaczy sie nastepuja-
co: ,Myslenie jest czynnoscia, ktéra nie moze sie odbywaé¢ poprzez narzad cie-
lesny; a wiec tak, jak odbywa sie patrzenie. Niemniej jednak [wtadza myslenia]
jest w materii, jako ze i sama dusza, do ktérej taz wtadza nalezy, jest forma ciata
i kresem rodzenia cztowieka” (STh, |, q. 76, a. 1).
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- zycie per se agere (dzialanie wolne, a nie mechaniczne,
zgodne z poznanym celem);

- zycie jako dominium sui actus (co oznacza, ze osoba dzia-
ta $wiadomie, wiedzac, co robi i dlaczego, a takze chcac to
zrobié).

Sama za$ osoba wyjasnia sie jako causa sui in agendo, co oznacza, ze
istota ludzka jest przyczyng swego dzialania i jest za nie odpowie-
dzialna®®.

Powyzsze stwierdzenia nie sa obojetne wspolczesnej mysli teo-

logicznej. O czlowieku jako istocie cielesno-duchowej pisze Kate-

356

chizm Kosciota Katolickiego®®, a Jan Pawel II w Familiaris consortio

z 1981 roku tak dobitnie podkresla jedno$¢ duszy i ciala, ze nazywa
czlowieka ,,duchem uciele$nionym™*’. Takze najnowsza deklaracja

Dykasterii Nauki Wiary Dignitas infinita z 2024 roku przypomina:

»[Godnos¢ cztowieka] odnosi si¢ nie tylko do duszy, ale i do osoby
jako nierozerwalnej jednosci, a zatem jest rowniez nieodfaczna od jej
ciala, ktére na swdj sposob uczestniczy w byciu obrazem Boga osoby
ludzkiej i jest réwniez ono powotane do udziatu w chwale duszy w bo-
skiej szczesliwo$ci™8.

355 Por. Marti del Moral, P, Teologia Espiritual, s. 25. Przedstawione wnioski dla ro-
zumienia osoby oraz jej zycia mozna stresci¢ w uproszczonych stwierdzeniach,
ktore sa nastepujace: 1. Osoba charakteryzuje sie immanencjg; 2. Osoba jest
otwarta na nieskoficzonos¢; 3. Osoba jest zdolna do dziatania zgodnego z po-
znanym celem (w tym wypadku jest nim Bdg); 4. Osoba jest zdolna do dziatania
zgodnego ze swa naturg rozumna (agere sequitur esse) i bierze za nie odpowie-
dzialnos¢.

3% Por. KKK, n. 362-368.

357 Jan Pawet Il, «<Adhortacja apostolska Familiaris consortio», AAS 74 (1982), s. 81-191,
n.11.

358 Dykasteria Nauki Wiary, «Deklaracja Dignitas infinita», n. 18.
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Nie mozna zapomnie¢ takze, iz przedstawiana klasyczna wizja pod-
kresla fakt, ze czlowiek zostal stworzony z milosci i dla miltosci,
ktora zawsze oznacza wyjécie ,,poza siebie” i che¢ dzialania dla dobra
osoby kochanej. W duchowosci chrzescijanskiej jest to podstawg do
zrozumienie zdolnosci transcendencji osoby, wyrazajacej si¢ za po-

moca milosci w dwoch kierunkach - Boga i drugiego czlowieka.

»[Milo$¢ moze] istnie¢ pomiedzy ludzmi, ale wydaje sie, ze jej naj-
bardziej doskonalg forma jest mito$¢ Boga do ludzi i ludzi do Boga.
Ta oczywista prawda istnieje w dziejach ludzkich i jest znana juz od
samego poczatku. W swoim wymiarze miedzyosobowym milos¢ ma

znaczenie eschatyczne™’.

Milos¢ jest najpierw istota samego Boga i dzigki Objawieniu wiado-
me jest, Ze ,,milo$¢ jest w fonie Boskiej Trojcy czysta wertykalnoscia,
czyli - inaczej méwiac — czystym «ode mnie dla ciebie»™*%. Mito§¢
w Bogu nalezy rozumie¢ wiec jako relacje, wyjscie ,,ku”. Bog, ktory
sie objawil w Chrystusie, a wigc Logosie wcielonym, dal tym samym
pozna¢ czlowiekowi, Ze jest On sensem wszystkiego, rozumem, ale
jest takze relacja, ktdrej istotg jest mitos¢. Wewnetrzng istotg Logosu

jest relacja i komunikacja w mitosci*'. Co wiecej, mozna dojs¢ do

3% Sojka, S., Zycie duchowe jako odpowiedZ na dar Bozej taski, s. 355.

360 Tamze, s. 357. Na mitos¢, rozumiang w kategoriach relacyjnosci i daru z siebie,
zwrdcit uwage Ratzinger, ktéry zaprezentowat definicje Osoby Bozej w Tréjcy
Swietej. Pisat: ,0soba w absolutnej liczbie pojedynczej nie istnieje. Widzimy to juz
w stowach, z ktérych wyrosto pojecie osoby: greckie prosopon znaczy dostownie
«spojrzenie na»; w czastce «pros = do, na» obejmuje relacje jako cos konstytutyw-
nego. Podobnie ma sie rzecz z tacinskim stowem persona: «brzmienie poprzez»;
znowu «per = przez-do» wyraza relacje jako porozumienie sie stowem; mozna po-
wiedzie¢ inaczej: skoro Absolut jest osobg, nie jest absolutng liczbg pojedyncza.
Tak wiec przekroczenie liczby pojedynczej zawiera sie z koniecznosci w pojeciu
osoby” (Ratzinger, J., Wprowadzenie w chrzescijaristwo, s. 184).

361 Por. Benedykt XVI, «Encyklika Deus caritas est», n. 7; tenze, «Encyklika Caritas
in veritate», n. 1.
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wniosku, ze 6w dialog i wyjscie poza siebie nie nalezg do przypadko-
wej natury bytu Boga, poniewaz jest On tylko substancja. Z tego wy-
nika, ze relacja nie jest czym$ dodanym do Osoby, ale sama Osoba**.

Ma to ogromne implikacje dla rozumienia osoby ludzkiej. Sko-
ro bowiem czlowiek jest obrazem Boga, ktory jest zarazem sensem
i miloscig realizujaca sie przez relacje, to mozna podsumowac, ze
zdolno$¢ natury duchowej osoby ludzkiej nie moze ogranicza¢ sie
jedynie do poznania, a wiec do zdolnosci intelektualnych, ale obej-
muje takze zdolno$¢ do wejscia w $wiadoma relacje mitosci z Bo-
giem i drugim czlowiekiem. Wewnetrzny logos cztowieka wskazuje,
ze osoba ludzka ma swoje zrodto w ,,sztuce” Boga i jako taka posia-
da zdolno$¢ do kontemplacji zamystéw Pana, a wigc jest otwarta na

Boga i zdolna do oddania si¢ Mu.

Czlowiek rozumiany jako capax Dei

Powyzsze wnioski prowadza wigc do jeszcze jednego: czlowiek jest
istota rozumiang jako capax Dei, co oznacza dostownie, iz jest zdol-
ny do kontaktu z Bogiem. Innymi stowy, czlowiek jest zdolny do
transcendencji, przekraczania siebie samego, do wejscia w relacje
z Bogiem. Stwierdzenie capax Dei oznacza takze, iz czlowiek jest
otwarty na nieskonczono$¢, jego egzystencja nie jest jedynie ,,byto-
waniem ku $mierci” (jak glosil np. Heidegger), lecz jest ukierunko-
wana na wieczno$¢ i na komunie z Bogiem.

Ostatecznie osoba ludzka moze by¢ rozumiana jako istota reli-
gijna, ktdra ze swej natury posiada potrzeby duchowe i wyraza ko-

nieczno$¢ ukierunkowania siebie i swego zycia ku Bogu.

%2 Por. Ladaria, L. F,, «Die Trinitatstheologie bei Joseph Ratzinger», Mitteilungen. In-
stitut Papst Benedikt XVI 10 (2017), s. 46-51.
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~Czlowiek ze swej natury i powolania jest istotg religijna. Wychodzac
od Boga i zdazajac do Boga, czlowiek tylko wtedy zyje zyciem w petni

ludzkim, gdy w sposob wolny przezywa swoja wiez z Bogiem™®.
Dlatego Ratzinger, odwolujac si¢ do faktu stworzenia czltowieka,

przypominal:

W konsekwencji cztowiek jest najbardziej soba wowczas, gdy wycho-
dzi poza siebie, gdy potrafi zwrdci¢ sie do Boga stowem «Ty». [...]
Czlowiek jest istota, ktéra potrafi pomysle¢ o Bogu; jest istota, ktora
potrafi sie modli¢. Jest najglebiej soba, gdy nawiazuje relacje ze swoim
Stworcg™>*.

Wszyscy wiec ludzie - nie tylko chrzescijanie - sg istotami rozumia-
nymi jako homo capax Dei, a wiec majacymi w sobie wpisane pra-
gnienie Boga i modlitwy, bedacej skierowaniem si¢ ku Bogu i roz-
mowg z Nim. Kazdy bowiem czlowiek szuka sensu swej egzystencji,
by nie pozosta¢ przygnebionym i pozbawionym nadziei. To wlasnie
argument przemawiajacy za pierwiastkiem duchowym w czlowieku

oraz jego tesknotg za nieskoniczonoscia, a ostatecznie — za Bogiem’®.

363 KKK, n. 44.

364 Ratzinger, J., Na poczatku BAg stworzyt... Cztery kazania o stworzeniu i upadku.
Konsekwencje wiary w stworzenie, s. 54.

365 Por. Szymik, J., «Tak, Ojcze. Chrystologia modlitwy w ujeciu Josepha Ratzingera/
Benedykta XVI», Teologia w Polsce 9 (2015), s. 6.

204



Rozdziat 14
Komunikacja personalna Boga i cztowieka

Pelnia objawienia milosci i blisko$ci Boga zostala przekazana w Je-

zusie Chrystusie. Katechizm Kosciota Katolickiego naucza:

»Chrystus, Syn Bozy, ktdry stal si¢ cztowiekiem, jest jedynym, dosko-

nalym i ostatecznym Slowem Ojca. W Nim powiedzial On wszystko
366

i nie bedzie juz innego stowa oprocz Niego
To jest pelna bliskos¢ Boga wzgledem swego stworzenia: Syn Bozy
przyjmuje ludzkie ciato, doswiadcza tego, co ludzkie, oraz uswieca to
swoja obecnoscia. Jezus nie jest jedynie boskim cztowiekiem, ale jest
Bogiem i cztowiekiem zarazem’®¥. Nie tylko kocha ludzi, ale stat sie
jednym z nich, przyjmujac to, co ludzkie, z wyjatkiem grzechu (por.
2 Kor 5, 21), uswiecajac ludzka nature, ale i rzeczywistos¢, w ktorej

istota ludzka zyje posrod swiata.

»Na przykltadzie Chrystusa wida¢, jak cielesno$¢ pelni role posredni-
czaca w zbawieniu. Milos¢ Boga do czlowieka, przemienia si¢ w kon-
kretne gesty, stowa, spojrzenia, wspolczucie. [...] Cialo i ziemska egzy-
stencja Chrystusa staly sie znakami naszego zbawienia”**,

Co wiecej, Wcielenie Syna Bozego definitywnie przezwycigzyto dwa
sprzeczne z chrzescijanstwem poglady: panteizm (gloszacy, ze Bog
jest czedcia $wiata) i deizm (wskazujacy, ze Bog jest calkowicie ode-

rwany od $wiata i nie ma z nim zadnego kontaktu).

366 KKK, n. 65.
37 Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 91.
368  Gogola, J. W., Teologia komunii z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci, s. 94.
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Jezus objawia zycie Tréjcy Swietej, wskazujac na nature Boga,
ktéry przewyzsza ludzkie rozumowanie, a jednoczes$nie objawia-
jac, ze w Trojcy Swietej istnieje doskonata i zywotna komunia mi-
tosci miedzy Ojcem, Synem i Duchem Swietym®®. W te komunie
i w uczestnictwo w zyciu Bozym Bég pragnie wlaczy¢ takze kazdego
czlowieka: ,,Jesli Mnie kto mituje, bedzie zachowywal moja nauke,
a Ojciec moj umiluje go, i przyjdziemy do niego, i bedziemy u niego
przebywac” (J 14, 23). Wida¢ wigc, ze Jezus ukazuje si¢ nie tylko jako
Ten, ktdry objawia prawde o zaproszeniu czlowieka do uczestnictwa
w zyciu Bozym, ale jest takze droga do tego, by to osiagnac.

Relacja bliskosci Boga do czlowieka jest do tego stopnia $cista,
ze Bog pragnie komunikowac sie z czlowiekiem i zamieszka¢ w nim,
nadajac jego egzystencji nadprzyrodzony cel. Jak owo zamieszkanie
Boga w czlowieku rozumie¢? Z pomoca przychodza pisma $w. Jana
i $w. Pawla, gdyz fakt zamieszkania Boga w cztowieku, ktory przyj-
muje wiare, to prawda objawiona dzieki stowu Bozemu. Na okresle-
nie wspominanego faktu zamieszkania obaj uzywaja stéw ,,komunia”
(gr. koinonia) i jedno$¢ (gr. endsis) (por. J 15,175 17,215 1] 1, 35 2, 6;
6, 3; Rz 6, 3-5; Ga 2, 20; Kol 3, 3).

Swiety Jan wskazuje, ze obecnoé¢ Boga w cztowieku oznacza, iz
chrzescijanin posiada zZycie, ktdre juz w doczesnosci jest zadatkiem
uczestnictwa w Zyciu wiecznym. Wspomnie¢ mozna odpowiedz $w.
Piotra, dang Jezusowi na pytanie postawione Apostotom w Kafar-
naum: ,,Odpowiedzial Mu Szymon Piotr: «Panie, do kogdz pojdzie-
my? Ty masz stowa zycia wiecznego»” (] 6, 68). Co wiecej, $w. Jan
wprost utozsamia Jezusa z zyciem i stwierdza, ze ci, ktorzy w Niego

wierzg, a wiec ochrzczeni, majg wspoluczestnictwo w Zyciu Bozym:

369 Szczegdlnie widoczne staje sie to w wydarzeniu chrztu w Jordanie (por. Mt 3, 13-17)
i przemienieniu na gdrze Tabor (por. Mt 17, 1-8).
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»[To wam oznajmiamy], co bylo od poczatku, cosmy ustyszeli o Sto-
wie zycia, co ujrzeliSmy wlasnymi oczami, na co patrzylismy i czego
dotykaly nasze rece — bo Zycie objawilo sie” (1] 1, 1-2).

Swiety Pawel oferuje natomiast rozwinieta my$l chrystologicz-
n3 i pneumonologiczng. Przypomina, ze wejscie w komunie z Bo-
giem jest mozliwe w Chrystusie i w mocy Ducha Swietego: ,, A wiec
nie jestescie juz obcymi i przychodniami, ale jeste$cie wspotobywa-
telami $§wietych i domownikami Boga - zbudowani na fundamencie
apostolow i prorokoéw, gdzie kamieniem wegielnym jest sam Chry-
stus Jezus. W Nim zespalana cala budowla ro$nie na §wieta w Panu
$wigtynie, w Nim i wy takze wznosicie si¢ we wspolnym budowaniu,
by stanowi¢ mieszkanie Boga przez Ducha” (Ef 2, 19-22)°"°.

Zamieszkanie Boga w chrzescijaninie dokonuje si¢ dzigki Bozej
tasce i wskazuje na istotne aspekty dla rozumienia zycia duchowego
i relacji z Bogiem:

1. Zamieszkanie Boga w chrzescijaninie ma charakter perso-

nalny.

2. Zamieszkanie Boga w chrzedcijaninie oznacza nie tylko
dzielenie ludzkiego zycia z Bogiem, ale jest rozumiane jako
zycie mitosci, komunikacja milosci.

3. Zamieszkanie Boga w chrzescijaninie, ktore jest komuniko-
waniem sie milosci, rozumie sie ostatecznie jako uczestnic-

two wierzacego w zyciu Bozym.

870 Analiza pojecia ,zamieszkania Boga w chrzescijaninie” jest oparta na: lllanes,
J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 93-95.
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Rozdziat 15
Chrzest jako poczqgtek Zycia duchowego

Czesto stwierdza sig, iz sakramenty sg zrodlem laski Bozej. Pierw-
szym z sakramentow, jaki czlowiek przyjmuje, jest chrzest. Jest on sa-
kramentem koniecznym, gdyz bez niego nie mozna przyja¢ zadnych
innych sakramentow. Stanowi on rowniez poczatek zycia duchowe-
go w chrzescijaninie. Jak przypomina wiernym Katechizm Kosciota

Katolickiego, jest on ,sakramentalnym wejsciem w zycie wiary”*”!

oraz vitae spiritualis ianua, czyli ,brama zycia w Duchu™”.

Dostownie termin ,,sakrament” nie pojawia si¢ nigdzie w Pi$mie
Swietym, a wiec nie cieszy si¢ on oryginalng autonomig. W Biblii sa-
kramenty sg raczej okreslane swoimi nazwami wlasnymi, na przyktad:
chrzest, Eucharystia, namaszczenie®”. Lacinskie pojecie sacramentum
pochodzi od greckiego mysterion, ktére ttumaczy si¢ jako ,tajemnica,
zakryta rzeczywisto$¢ dostepna wtajemniczonym” Nie nalezy jednak
mysle¢, ze jest to rzeczywistos¢ niedostepna dla czlowieka. Przypomi-
na o tym nauczanie $w. Pawla, ktéry jawi si¢ jako wybitny glosiciel
misterium wiary chrzescijanskiej (por. Ef 3, 1-4). Dla niego tajemnica
wiary chrzescijanskiej jest rzeczywisto$cig komunikowalng i w pewien
sposob dostepna dla ludzi.

W ekonomii sakramentalnej, sprawowanej dzieki liturgii Ko-

$ciota, Duch Swiety pozwala uczestniczyé wierzacemu w tajemnicy

871 KKK, n. 1236.

872 KKK, n. 1213.

873 Przyktadami moga by¢ fragmenty: ,IdZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody,
udzielajgc im chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego” (Mt 28, 19); ,Wezmij-
cie Ducha Swietego! Ktérym odpuscicie grzechy, sg im odpuszczone, a ktérym
zatrzymacie, sg im zatrzymane” (J 20, 22).
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Chrystusa, w Jego misterium paschalnym. To wlasnie w sakramen-

tach rozpoczyna si¢ to, co nazywamy zyciem w Duchu**

. Dlatego
mys$l teologiczna na przestrzeni dziejow rozumiala sakrament jako
widzialng rzeczywisto$¢ o niewidzialnej tresci ($w. Jan Chryzostom)
czy znak rzeczy $wietej ($w. Tomasz z Akwinu).

Swieta rzecz, ktérej znakiem sg sakramenty, jest taska, uswieca-
jaca ludzi i wprowadzajaca wierzacych w bliskos$¢ z Bogiem. Mowigc
nieco prosciej, przez widoczne znaki, ktérymi postuguje si¢ Kosciot
w liturgii zgodnie z normami liturgicznymi, dziata w wierzacych
sam Bog, uswiecajac ich i wlaczajac w swoje misterium. Precyzuje
to nauczanie Kosciota, ktory przejmujac katolicka mysl teologiczna

na temat sakramentéw opracowywana na przestrzeni dziejow, glosi:

»Celebracja liturgiczna obejmuje znaki i symbole, ktére odnosza si¢ do
stworzenia ($wiatlo, woda, ogien), do zycia ludzkiego (obmywanie, na-
maszczanie, tamanie chleba) i do historii zbawienia (obrze¢dy Paschy). Te
elementy kosmiczne, obrzedy ludzkie i czynnoéci przypominajace dzia-

tanie Boze, wigczone do $wiata wiary i ogarniete moca Ducha Swietego,
375

staja si¢ no$nikami zbawczego i uswigcajacego dziatania Chrystusa
Dlatego w kazdej czynnosci sakramentalnej, sprawowanej zgodnie
z normami Kosciola, jest obecny sam Chrystus, ktéry dziala w nich ex
opere operato, czyli przez sam fakt spelnienia czynnosci, a wigc w spo-
sob obiektywnie skuteczny i pewny, udzielajac taski Bozej w takiej mie-
rze, w jakiej ochrzczeni sg dysponowani do jej przyjecia®®. Sobdr Try-

dencki w 1547 roku w De sacramentis przypominal takze, iz wszystkie

3874 Por. Torres Fernandez, M., Semejantes a Dios. Teologia espiritual, Madrid: Palabra,
2022, s. 48.

875 KKK, n. 1189.

876 Por. KKK, n. 1128.
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sakramenty Nowego Przymierza sg zrodtem Bozej taski*”’. Pierwszen-
stwo dziatania w liturgii ma bowiem Bdg. On jest pierwszym, ktéry
dziafa i wlacza wierzacych w doskonaty i najwyzszy kult uwielbienia
sktadany Ojcu w mocy Ducha Swietego™®. On jest tym, ktéry wiacza
wierzacego w zycie Boze, rozciggajace si¢ nie tylko na wytyczone chwi-
le modlitwy, ale na cate zycie chrze$cijanskie ze wszystkimi jego aspek-

tami. Aby to wyjasni¢, warto postuzy¢ si¢ ponizszym schematem:

. ..., ktory daje Taske
...zawiera

. i uzdalnia oraz
sigw...

zobowiazuje do......

Misterium Chrzescijanskie
Sakrament

Chrystusa zycie duchowe

37 Si quis dixerit, sacramenta novae legis non continere gratiam, quam significant [...]:
anathema sit (Denzinger, H., Enchiridion Symbolorum. Definitionum et Declaratio-
num de rebus fidei et morum, wyd. 11, Friburgi: Herder, 1911, n. 849).

878 W kazdej czynnos¢ liturgicznej wraz z Kosciotem obecny jest Jego Boski Zatozy-
ciel. Obecny jest w Najswietszej Ofierze Ottarza, tak w osobie ofiarujgcego kapta-
na, jak przede wszystkim pod postaciami Eucharystycznymi. Obecny jest w Sakra-
mentach przez swa moc, ktérg w nie wlewa, jako narzedzia do wywotania $wie-
tosci” (Pius XII, «<Encyklika Mediator Dei», s. 528); ,Aby urzeczywistni¢ tak wielkie
dzieto, Chrystus jest obecny zawsze w swoim Kosciele, zwtaszcza w czynno$ciach
liturgicznych. Jest obecny w ofierze Mszy sSwietej tak w osobie celebrujgcego, gdyz
«Ten sam, ktory kiedys ofiarowat siebie na krzyzu, obecnie ofiaruje sie przez postu-
ge kaptanéw», jak zwtaszcza pod postaciami eucharystycznymi. Jest obecny swo-
ja moca w sakramentach, tak ze gdy ktos$ chrzci, sam Chrystus chrzci” (SC, n. 7);
LLiturgia albo jest dzietem Boga, albo jej w ogdle nie ma” (Ratzinger, J., «Bede Ci
Spiewat wobec aniotéw. Tradycja ratyzboriska a reforma liturgii», w: JROO, t. 11,
s. 520); ,Nowosc¢ i specyficzny charakter liturgii chrzescijariskiej polegajg na tym,
ze dziata w niej sam Bdg i do Niego nalezy istotna czynnos¢: dokonuje On nowego
stworzenia. [...] Wtaczenie sie w akcje Boga po to, by z Nim wspétpracowaé - to
w liturgii powinno sie zaczynac, a nastepnie rozwijac sie poza jej obszarem” (tenze,
«Duch liturgii», w: JROO, t. 11, s. 138, 140); Zauwazy¢ mozna, ze w ostatniej wypo-
wiedzi Ratzingera wyjasnia sie takze zastosowany schemat: misterium Chrystusa
- sakrament — chrzescijanskie zycie duchowe.
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Jakie wiec szczegdétowe konsekwencje dla zycia duchowego ma
chrzest §wiety?

Po pierwsze, chrzest jest dobrem duchowym, ktdre czltowiek
otrzymuje. Wbrew temu, co dzisiaj probuje si¢ przedstawié, zwyczaj
chrztu dzieci jest praktyka znang dawnej tradycji. Jest on dobrem
duchowym danym cztowiekowi, a nie formg narzucenia obowigz-
kow religijnych. Instrukcja o chrzcie dzieci Kongregacji Nauki Wiary
dokonuje w tym wzgledzie syntetycznej, ale klarownej analizy, ktora

warto przytoczy¢ w caloéci w formie dostownego cytatu:

»Tak na Wschodzie jak na Zachodzie praktyke udzielania chrztu dzie-
ciom uwaza si¢ za norme niepamietnej tradycji. Orygenes, a po nim
$w. Augustyn uwazali te praktyke za «tradycje przejeta od Apostotow».
Chociaz pierwsze wyrazne $wiadectwa pochodzg z drugiego wieku, to
jednak zadne z nich nie przedstawia chrztu dzieci jako czegos nowego.
Sw. Ireneusz, obok innych, uwaza za oczywiste i zgodne z tradycja wy-
liczanie wérod ochrzczonych «niemowlat i dzieci», razem z dorastajg-

cymi, mlodziencami i starcami™”.

Kosciot zauwaza wiec, ze praktyka chrztu dzieci nie jest nowa. Na
tym jednak nie konczy sie refleksja, gdyz Kongregacja Nauki Wiary
odpowiada na zarzut, ktéry glosi, jakoby chrzest dziecka miat by¢
przeciwny jego wolnosci i stanowi¢ narzucenie potencjalnie nie-

chcianych przez niego zobowigzan religijnych. W dokumencie od-

powiedz na ten zarzut brzmi nastgpujaco:

»~Zwlaszcza ci, ktorzy utrzymuja, zZe przez chrzest stosuje si¢ przemoc
wobec wolnoéci dziecka, nie dostrzegaja tego, ze wszyscy ludzie -
réwniez nieochrzczeni - jako stworzenia — sg zwigzani obowigzkami

379 Kongregacja Nauki Wiary, «Instrukcja o chrzcie dzieci», AAS 72 (1980), s. 1137-1156,
n. 4. Zob. KKK, n. 1252.
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wzgledem Boga, ktérych nie moga poming¢, a ktdre chrzest potwier-

dza i uszlachetnia przez przybrane synostwo™*.

Chrzest $wiety rozumie si¢ wiec jako dobro duchowe, gdyz jeszcze
bardziej podkresla — przez dar przybranego synostwa i faske uswig-
cajacy — istniejacy juz nawet bez sakramentu relacje z Bogiem.

Po drugie, chrzest jest poczatkiem uczestnictwa w Zyciu Bo-
zym i wejsciem w osobowg relacje z Trojca Swieta: Ojcem, Synem
i Duchem Swietym. Sakramenty wtajemniczenia chrzescijafiskiego
- w tym chrzest $wiety — sprawiaja, ze ludzie w coraz wigkszym stop-
niu osiagaja ,,skarby zycia Bozego i postepuja w doskonalej mito-
$ci™®!. Laczy sie to z bardzo waznym faktem, a mianowicie z tym,
iz zycie wewnetrzne wymaga stanu laski, poniewaz to ten stan jest
przeciwienstwem grzechu $miertelnego. Obmycie z grzechu, ktérego
ochrzczony dostepuje, stanowi wigc fundament wejscia w zycie du-
chowe, ktore rozumie si¢ jako swiadome Zycie taski**.

Swiadome zycie taski od momentu chrztu rozciaga sie na cale zycie
ludzkie, gdyz chrzest zmienia czlowieka ontologicznie. Tréjca Swieta,
ktora zamieszkuje w duszy czlowieka, nie eliminuje osoby ludzkiej, ale
prowadzi z nig przyjacielski i pefen mitosci dialog’®. Ow dialog nie za-
myka sie w uprzywilejowanych chwilach modlitwy, ale ma wplyw na
cala egzystencje wierzacego i w tym tkwi takze istota zycia duchowego.

Podkreslal to Ratzinger, ktéry odnidst si¢ do symboliki Wschodu
w starozytnym rycie chrztu. Osoba przyjmujaca ten sakrament zwra-

cala si¢ w kierunku Wschodu, bedacego znakiem Chrystusa, nowego

380 Kongregacja Nauki Wiary, «Instrukcja o chrzcie dzieci», n. 22.

%1 KKK, n. 1212.

32 Por. Garrigou-Lagrange, R., Trzy okresy Zycia wewnetrznego wstepem do Zycia
w niebie, s. 36-37.

383 Por. Sojka, S., Zycie duchowe jako odpowiedZ na dar Bozej taski, s. 114.
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stonica. Oznaczalo to, ze egzystencja nabierata nowego kierunku chrze-
$cijanskiego, a zatem stawata sie wierna Trojcy Swietej przez Chrystu-
sa. Osoba, ktéra przyjela chrzest, oddawala si¢ catkowicie Panu®.

Trynitarna formula, ktdrej uzywa si¢ podczas udzielania chrztu
$wietego, przypomina takze, ze osoba ochrzczona zostaje wlaczona
w doskonalg wspdlnote milosci, jaka jest zycie Trojcy Przenajswiet-
szej, ale takze w Mistyczne Ciato Chrystusa, a wiec we wspdlnote
uczniéw Chrystusa, wspdlnote eklezjalng*®.

Po trzecie, chrzest czyni czlowieka przybranym dzieckiem
Boga w Chrystusie oraz uczestnikiem kaplanstwa wspolnego wie-
rzacych®. Jest to prawda, ktéra ma ogromne znaczenie dla $wia-
domego i autentycznego ksztaltowania zycia duchowego. Czlowiek
ochrzczony staje sie przybranym dzieckiem Boga i jest wezwany do
utozsamienia si¢ z Chrystusem oraz nasladowania Jezusa Chrystusa.
Przymiotnik ,,przybrany” nie umniejsza tu znaczenia natury dziec-
ka Bozego. Wrecz przeciwnie, umacnia jego wymowe i doniostos¢.

Ochrzczony staje si¢ bowiem dzieckiem Bozym w Chrystusie, ktéry

34 Por. Benedykt XVI, <Homilia Mszy Wigilii Paschalnej», OsRomPol 6 (2010), s. 32.
35 Por. Wasiutynska, K., «Chrzest jako pierwotna konsekracja. U Zrédet powszechne-
go powotania chrzescijan do $wietosci», Teologia i Moralnos¢ 10 (2015), s. 14.

386 Nauke na ten temat rozwinat $w. Josemaria Escriva de Balaguer ( 1975), zatozy-
ciel Opus Dei. Refleksje na temat chrzcielnego powotania zawart w stwierdzeniu
by¢ alter-ipse Christus, a wiec by¢ drugim-samym Chrystusem (oba terminy wska-
zujg na te sama tres¢, cho¢ alter Christus mozna rozumie¢ jako punkt wyjscia
w zyciu duchowym, a ipse Christus jako jego cel). Komunia z Chrystusem, w ktérg
wchodzi ochrzczony, wzywa wiec go do takiego utozsamienia sie z Synem Bo-
zym, by stawac sie do Niego podobnym wewnetrznie i zewnetrznie. To upodob-
nienie ma dwa zasadnicze fundamenty: utozsamienie (identyfikacje) z Chrystu-
sem oraz nasladowanie Chrystusa. Oba te fundamenty sg ze sobg zwigzane
i zaden z nich nie moze istnie¢ bez drugiego. Utozsamienie sig z Jezusem osta-
tecznie ma swoj konkretny i istotny wyraz w realizacji kaptaristwa wspoélnego
ochrzczonych. Wtasnie realizacja zadan wyptywajacych z kaptanstwa wspélnego
stanowi podstawe, jak i konkretne wskazania dla zycia duchowego chrzescijan.
Ponizsza refleksja bedzie wiec mocno osadzona na mysli $wietego z Hiszpanii.
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jest jedynym Synem Bozym. Méwi si¢ wiec o tak zwanym participata
similitudo lub filiatio adoptionis, oznaczajacym, iz to wlasnie w Je-
zusie Chrystusie, Synu Bozym i Posredniku miedzy Bogiem Ojcem
a ludzmi, ochrzczony staje si¢ ontologicznie dzieckiem Bozym®.

Chrzest sprawia, iz czlowiek wchodzi w komunie z Chrystusem,
a oznacza to, iz utozsamia si¢ z Nim w sposdb ontologiczny. Ta on-
tologiczna komunia wyjasnia si¢ w uczestnictwie w wolnosci dzieci
Bozych dzigki tasce oraz w uczestnictwie w potréjnej misji Chry-
stusa: kaplanskiej, prorockiej i krélewskiej. Ow ontologiczny funda-
ment stanowi podwaliny pod utozsamienie moralne z Chrystusem,
a wiec nasladowanie Go w moralnie dobrym zyciu.

Utozsamienie si¢ ontologiczne z Jezusem, ktére mozna nazwac
takze identyfikacjg z Chrystusem, stanowi podstawe dla naslado-
wania Chrystusa®®. Bez niego owo nasladowanie byloby rozumiane
jedynie jako czysty moralizm. Tymczasem identyfikacja z Jezusem
realizuje sie ontologicznie, ale takze - i przede wszystkim — opera-
tywnie oraz skutecznie®®. Jest to rzeczywisto$¢, ktéra chrzescijanin
juz posiada na mocy chrztu, ale do ktdrej rozwijania jest powotany
w trakcie swojego zycia duchowego. Warto zauwazy¢, ze identyfi-
kacja z Chrystusem nie jest wiec jedynie zewnetrznym zjawiskiem,
ale ma przede wszystkim wymiar wewnetrzny. Obejmuje ona jed-
nak nasladowanie dobrego zycia Chrystusa, ktore jest wyrazane ze-
wnetrznie przez wierzacego poprzez prowadzenie Zycia zgodnego

z nauka Ewangelii**. Wewnetrzna identyfikacja z Chrystusem prze-

37 Filiatio adoptionis est participata similitudo filiationis naturalis” (STh, lll, q. 23, a. 4).

38 |dea ta zostata cato$ciowo opisana w: Royo Marin, A., Teologia de la perfeccién
cristiana, s. 70-88.

389 Por. Aranda, A., «ldentificacion con Cristo», s. 609.

390 Por. Tabet, M. A,, «Cristo, verdadero hombre: el realismo histérico de la figura de
Jesus en la ensefianza del Beato Josemaria Escriva», w: O’Callaghan, P. (red.),
La grandezza della vita quotidiana, t. 5/1: Figli di Dio nella Chiesa, Roma: Edizioni
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jawia si¢ najpelniej w zjednoczeniu z Jego krzyzem oraz w postrze-
ganiu rzeczywistosci i ludzkich dziatan w nadprzyrodzonym $wietle
odkupienczej ofiary Syna Bozego™".

Wiara chrze$cijanska nie jest wiec moralizmem i nigdy nie chce
nim by¢. Wiara oznacza najpierw ,,spotkanie z wydarzeniem, z Oso-
bg”*%, relacje milosci i dialogu z Panem, ktoérej konsekwencja jest
moralnie dobre postepowanie, rozumiane juz nie jako obowiazek,
ale jako zycie w wolnosci dzieci Bozych, zycie w pelni ludzkie, gdyz
zgodne z ludzka naturg, otwarta na Boga, odkupiong przez Chry-
stusa i uswiecong mocg Ducha Swietego™’. W tym wtaénie duchu

Katechizm Kosciota Katolickiego naucza:

»Przykazania w sensie $cistym pojawiajg si¢ na drugim miejscu; wyra-
zaja one konsekwencje przynaleznosci do Boga, ktdra zostata ustano-
wiona przez Przymierze. Zycie moralne jest odpowiedzig na inicjaty-
we milosci Pana™.

Wspomniano, iz ochrzczony uczestniczy w potrdjnej misji Chrystu-
sa, ktora ostatecznie streszcza si¢ w wymiarze kaplanstwa wspdlnego

ochrzczonych (por. 1 P 2, 5). Nalezy mie¢ tu na uwadze réznice mie-

Universita della Santa Croce, 2004, s. 22; Océriz, F., «La filiacién divina, realidad
central en la vida y en la ensefianza de Mons. Escriva de Balaguer», Scripta The-
ologica 13 (1981), s. 171.

391 Por. Vilar, J., Die Welt und der Christ. Meilensteine der Spiritualitat des heiligen
Josefmaria Escrivd. Mit einem Beitrag von Alvaro del Portillo und einer Studie von
Cornelio Fabro, Wien: Verlag Fassbaender, 2010, s. 180-187.

392 Benedykt XVI, «<Encyklika Deus caritas est», n. 1.

393 [Prawdziwym chrzescijaninem jest] tylko ten, kto przez to, iz jest chrzescija-
ninem, stat sie naprawde cztowiekiem. Nie ten, kto zachowuje pewien system
norm, niewolniczo i z nastawieniem na siebie, tylko ten, kto zdobyt wolnos¢,
pozwalajacg mu oddaé sie prostej, ludzkiej dobroci. Zasada mitosci, jezeli jest
prawdziwa, zawiera oczywiscie wiare” (Ratzinger, J., Wprowadzenie w chrzesci-
jaristwo, s. 283).

394 KKK, n. 2062.
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dzy kaplanstwem hierarchicznym, wynikajacym z sakramentu swie-
cen kaplanskich, a kaptanstwem wspdlnym ochrzczonych. Zaréwno
kaptani, jak i wszyscy ochrzczeni sg obdarzeni godnoscig kaptanska,
ale wypelniajg jg na rézne sposoby. Mamy tu do czynienia ze sformu-
fowaniem ,,podwdjnego sposobu uczestnictwa w kaplanstwie Chry-
stusa’, ktore odnalez¢ mozna na przyktad w mysli niemieckich teolo-
goéw*” . Wyjasnic te réznice mozna, stwierdzajac, ze kaptani: 1) spra-
wuja ofiar¢ eucharystyczng in persona Christi; 2) formuja i pouczaja
lud kaptanski in persona Christi; 3) rzadza i formujg Lud Bozy na
mocy posiadanego autorytetu i wladzy. Natomiast ci, ktorzy nie majg
taski sakramentu $wigcen: 1) uczestnicza w ofierze eucharystycznej;
2) sprawuja kaptanstwo wspolne, aby dawa¢ swiadectwo $wigtego
zycia; 3) praktykuja czynng mito$¢ w $wiecie**. Na temat kaptanstwa
wspolnego mowa jest w konstytucji Lumen gentium, gdzie znajduje
sie sformutowanie, ktdre po tacinie brzmi: Sacerdotium autem com-
mune fidelium et sacerdotium ministeriale seu hierarchicum®’. Moze
ono stac sie argumentem do tego, by udzial w kaplanstwie Chrystu-
sa, wynikajacy z chrztu, nazywac ,,kaptanstwem wspolnym wiernych
lub ochrzczonych’, a nie kaptanstwem powszechnym (sacerdotium
universale). Termin commune wskazuje bowiem na fakt, iz kaptan-
stwo wynikajace z chrztu przynalezy zaréwno tym, ktérzy nie przy-
jeli $wiecen, jak i tym, ktorzy je przyjeli. Z drugiej strony ukazuje tez

réznice miedzy kaptanstwem wspdlnym a hierarchicznym?®®.

3% Por. Mateo-Seco, L. F, «La teologia del sacerdocio en el Concilio Vaticano lI»,
Scripta Theologica 44 (2012), s. 406.

3% Por. Fernandez, A., Sacerdocio comun y sacerdocio ministerial. Un problema teo-
Iégico, Burgos: Aldecoa, 1979, s. 120-121. Zob. takze: De Lubac, H., Medytacje
o Kosciele, Krakéw: WAM, 1997, s. 115-123.

397 LG, n.10.

3% Por. Sztafrowski, E., «<Kaptanstwo wspdlne», Prawo Kanoniczne: kwartalnik prawno-
-historyczny 13 (1970), s. 168-169. Luter uzywat terminu allgemeines Priestertum
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Gléwnym zadaniem kaplana jest skladanie ofiary Bogu.
W chrzescijanstwie jest nig oczywiscie doskonata ofiara Jezusa Chry-
stusa, a wigc Eucharystia, w ktdrej wierni uczestniczg. Cieszac sie
wiec godnoscig kaplanstwa wspolnego ochrzczonych i uczestniczac
w ofierze eucharystycznej, wierni s3 wezwani do skladania siebie sa-
mych i tego, co zawiera si¢ w ich zyciu w ofierze duchowej Bogu. Jest
to wiec bardzo konkretny i znaczacy wniosek dla rozumienia pod-
stawy zycia duchowego oraz jego rozwoju. Oznacza bowiem, ze zycie
duchowe - co juz stwierdzono - nie obejmuje tylko chwil modlitwy,
ale cale zycie chrzescijanina. W kazdym momencie ochrzczony moze
sktada¢ Bogu w ofierze siebie i swg egzystencje oraz by¢ w nieustan-
nej relacji jednosci z Panem®”. Z drugiej strony wskazuje to takze na
fakt, ze zycie duchowe, cho¢ charakteryzuje si¢ wewnetrznym wy-
miarem, to obejmuje catego czlowieka i dokonuje si¢ w kontekscie
$wiata i spraw codziennych, ktére moga sta¢ si¢ jednak — dzigki wie-

rze i mitoéci — droga do poglebionej przyjazni z Bogiem.

(kaptanstwo powszechne) na okreslenie jedynego uczestnictwa wiernych w ka-
ptanstwie Syna Bozego. Doktryna katolicka wskazuje jednak, ze uczestnictwo to
jest ré6zne w kaptanstwie stuzebnym i w kaptanstwie powszechnym.

399 Kazdy jedynie zewnetrzny kult, kazda préba ofiarowania Bogu czego$ innego
niz nasze wtasne zycie jest bez znaczenia” (lllanes, J. L., Laicado y sacerdocio,
Pamplona: Eunsa, 2001, s. 209).
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Rozdziat 16
Powszechne powolanie do swigtosci i apostolatu

Omowienie sakramentu chrztu jako fundamentu Zycia duchowego
wykazalo, iz kazdy ochrzczony wchodzi w osobowa relacje z Bogiem
w Tréjcy Swietej. Doprowadzito tez do wniosku, ze chrze$cijanin
wstepuje w te relacje ,przez” Chrystusa. Oznacza to identyfikacje
z Nim, a jej praktycznym przejawem jest udzial w kaptanstwie wspol-
nym wierzacych. Chrzest jest wigc poczatkiem drogi zycia chrzesci-
janskiego, majacej swoj uniwersalny cel dla wszystkich wierzacych:
osiggniecie $wietosci. Dlatego mozna stwierdzi¢, iz Bog chce, aby
kazdy osiagnal doskonalo$¢ zycia chrzescijanskiego, ktora jest $wig-
tos¢. Od samego poczatku chrzescijanstwa obecne bylo przeswiad-
czenie o powszechnym powolaniu do $wigtosci, cho¢ w pewnych
okresach historii réznie interpretowano te prawde.

Aby refleksje tu przedstawione byly kompletne, zostang prze-
analizowane trzy punkty: biblijne pojecie $wigtosci, teologiczne po-
jecie $wietosci oraz doktryna Soboru Watykanskiego II na temat po-

wszechnego powotania do $wigtosci i apostolatu.

Biblijne pojecie swigtosci

Analize nalezy rozpocza¢ od zrédla, jakim jest Biblia i pojecia $wie-
tosci, ktére tam si¢ znajduje*®. Stowo ,$wiety” pochodzi od he-
brajskiego gadosh, ktore w jezyku greckim ttumaczy si¢ jako agids.

400 Analiza opiera sie szczegdlnie na: lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual,
s. 128-133; Stomkowski, A., Teologia Zycia duchowego w Swietle Soboru Waty-
kanskiego I, Zgbki: Apostolicum, 2000, s. 84-86; Gogola, J. W., Teologia komunii
z Bogiem. Kompendium teologii duchowosci, s. 127-129.
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Oznacza rzeczywisto$¢ odrebng i odseparowang ze wzgledu na swa
Swietg nature.

Dlatego w Starym Testamencie termin ,$wiety” odnosil si¢
przede wszystkim do Boga, ktdry jako jedyny $wiety jest rézny od
stworzenia i przez stworzenie wychwalany*’'. Bég juz w Starym Te-
stamencie objawia si¢ wiec jako calkowicie inny, §wiety i transcen-
dentny, ale jednocze$nie komunikujacy sie ze stworzeniem. Ukazujg
to teksty biblijne:

- Literatura kaplanska: Bog wskazuje, jak ma by¢ czczony, ob-
jawia Prawo dotyczace miejsc, rzeczy i czynno$ci poswieco-
nych Bogu. Jednym stowem: wskazuje na swigtos¢ kultu, ktory
jest dedykowany Bogu, oraz ukazuje Naréd Wybrany jako na-
réd poswiecony Panu (por. Wj 35, 4; Kpt 11, 44; Ps 5, 8).

- Literatura prorocka: wskazuje na aspekty moralne $wigto-
$ci, gdyz prorocy wzywaja do $wietosci w kontekscie na-
wrdcenia (Iz 43, 14-15; Ez 18, 23).

- Literatura madrosciowa: odnosi pojecie swietosci do dusz
ludzkich po$wigconych Panu oraz do czaséw ostatecznych,
czyli wskazuje na jej wypelnienie w wiecznosci (Dn 4, 14;
Mdr 7, 27).

W Nowym Testamencie widac, iz pojecie swigtosci odnosi si¢
wprost do Jezusa Chrystusa, ktory jest Synem Bozym: ,,Dlatego tez
Swiete, ktore sie narodzi, bedzie nazwane Synem Bozym” (Lk 1, 35);
»Och, czego chcesz od nas, Jezusie Nazarejczyku? Przyszedle$ nas

zgubi¢? Wiem, kto jestes: Swiety Bozy” (Ek 4, 34). Nowy Testament

401 Posrodku ciebie jestem Ja — Swiety, i nie przychodze, zeby zatracaé” (0z 11, 9);
,Nikt tak Swiety jak Pan, précz Ciebie nie ma nikogo, nikt takg Skatg jak Bég nasz”
(1Sm2,2).
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nazywa $wietymi samych chrzescijan, ktoérzy poprzez chrzest zostali

wiaczeni do wspolnoty Kosciota (por. Dz 9, 13; Rz 16, 31; 1 Kor 16, 1;
2 Kor 8, 4).

Swieto$¢, ktora wypelnia sie w Jezusie, wskazuje takze na:

chrystocentryzm: Nowy Testament podkresla, iz chrzesci-
janie sg uswiecani w Chrystusie (1 Kor 1, 2;J 17, 19),
uniwersalnos¢: Nowy Testament przypomina, ze objawienie
Chrystusa, ktdry zatozyt Koscidl, jest skierowane do wszyst-
kich, a wola Boga jest uswiecenie wszystkich (1 Tes 4, 3),
dzialanie Ducha Swietego: po wniebowstapieniu Jezusa
zostal zestany Duch Swiety, ktory jest Uwiecicielem; Bog

jest zrodlem swietosci dla czlowieka.

Teologiczne pojecie swigtosci

Pawet VI, wyjasniajac istote Swietodci, stwierdzil:

»Swietos¢ jest ksztaltem zycia w pelni odniesionego do Boga; $w. To-
masz utozsamia w istocie religijno$¢ i $wigtos¢. Od Boga pochodzi na-

sza pierwsza i skuteczna $wietos¢: Taska; od Niego pochodzi norma,

ktora nas czyni sprawiedliwymi i dobrymi, a jest nia Jego wola

2402

Jak mozna zauwazy¢, definicja podana przez sw. Pawla VI wska-

zuje na dwa wymiary $wietosci:

wymiar obiektywny: $wieto$¢ pochodzi od Boga i zostala
nam dana przez taske i usprawiedliwienie,
wymiar subiektywny: sprawiedliwe i zgodne z wola Boga

dzialtanie czlowieka w $wietosci.

402 Witek, S., Teologia Zycia duchowego, s. 210.
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Dokfadnie mozna te wymiary wyjasni¢ nastepujaco:

- Wymiar obiektywny: odnosi si¢ do Bozego dzialania, ktére
dotykajac glebi istoty ludzkiej, usprawiedliwia czlowieka,
uwalniajac go od grzechu i obdarzajac nowym zyciem; jest
to $wieto$¢ w sensie ontologiczno-sakramentalnym.

- Wymiar subiektywny: odnosi si¢ do zycia, ktore rodzi sie
z dzialania Bozego w czlowieku, a konkretnie oznacza swia-
domos¢ bliskosci Boga i realnosci Jego wezwania, z czego
wynika nawrécenie, a wraz z nim zmiana sposobu Zycia;
jest to $wieto$¢ w sensie etyczno-duchowym*®.

Powyzsze rozrdznienie nie wskazuje oczywiscie na istnie-
nie réznych rodzajow $wietosci, gdyz jest ona jedna i osiaga sie¢ ja
w Chrystusie. Owo rozréznienie odnosi bardziej do procesu rozwoju
$wietosci zycia chrzescijanskiego, ktore ma swoj poczatek w Bogu
i dzialaniu Jego laski, realizacje - w moralnie dobrym postgpowaniu
chrzescijanina oraz spelnienie - w wiecznosci.

Mozna zatem stwierdzi¢, ze $wietos¢ jest przeciwienstwem grze-
chu; nie zdobywa sie¢ jej tylko wlasnym wysitkiem, ale jest ona wyni-
kiem dziatania taski Bozej i Ducha Swietego, ktory uswieca. W pro-
cesie osiggania $wigtosci czltowiek nie pozostaje jednak bierny, ale
wspolpracuje z Bozym dziataniem®. Reprezentantem takiej mysli
jest $w. Tomasz z Akwinu, ktéry przypomina, ze uswiecenie realizuje
sie dzieki fasce uswigcajacej. W praktyce chodzi o ksztaltowanie sie
chrzeécijanina wedlug Syna, ktory uswieca dusze*®. Istote uswiece-

nia stanowia wiec taska i cnoty*®.

403 Por. lllanes, J. L., Tratado de teologia espiritual, s. 134.

404 Por. Stomkowski, A., Teologia Zycia duchowego w Swietle Soboru Watykariskiego I,
s. 85.

405 Por. STh, |, q. 43, a. 5-7.

406 por. STh, lll, g. 60, a. 3.
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W duchowosci katolickiej $wieto$¢ jest rozumiana w podwojnym
znaczeniu. Po pierwsze - jako $§wietos$¢ ontyczna, a wigc bytowa, ktéra
przynalezy samemu Bogu, transcendentnemu w stosunku do stworze-
nia. Po drugie - jako §wietos¢ w znaczeniu egzystencjalno-moralnym
i duchowym, przez ktdry rozumie sie istnienie Osob Trojcy Swietej na
sposob daru, czyli mitosci. Cztowiek jako istota wolna i rozumna ma
mozliwos¢ uczestnictwa w $wietosci Boga zardbwno w wymiarze on-
tycznym, jak i moralnym, co streszcza si¢ w zyciu taska, a wiec w zyciu
zgodnym z naturg dziecka Bozego, nowego stworzenia w Chrystusie*”.

Podsumowujac, mozna rozumie¢ §wietos¢ jako dar, ale i zada-
nie. Swieto$¢ jest darem, poniewaz stanowi uczestnictwo w Boskiej

naturze i Zyciu Bozym*”®

oraz oznacza wyzwolenie z niewoli grzechu
i wprowadzenie w wolno$¢ dzieci Bozych*®. Swieto$¢ jest takze za-
daniem, gdyz zaklada nieustanng troske o zjednoczenie z Bogiem,
a wiec zycie w lasce, nasladowanie Chrystusa i praktykowanie cnét,

co zaklada takze wysitek wierzacego.

Powszechne powolanie do swigtosci i apostolatu w mysli
Soboru Watykariskiego 11

Na przestrzeni lat istniato przekonanie o powszechnym powotaniu do
swietosci, cho¢ rézne byly wyzwania interpretacyjne dla owego faktu.
Ewangelia wspomina o doskonato$ci chrzescijanskiej: ,,Badzcie wigc
wy doskonali, jak doskonaly jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5, 48),
a $w. Pawel wzywa do jej osiagniecia: ,,Starajcie sie o pokoj ze wszyst-
kimi i o uswiecenie, bez ktérego nikt nie zobaczy Pana” (Hbr 12, 14).

407 por. Stomka, W., «Swieto$é», w: Chmielewski, M. (red.), Leksykon duchowosci ka-
tolickiej, s. 867-868.

408 Por. KKK, n. 2000.

409 Por. KKK, n. 1996.
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Przedstawmy jednak kilka faktow, ktére wpltywaly na ograni-
czong interpretacje opisywanej prawdy. Juz w pierwszych wiekach
Kosciota pojawito sie pewne zagrozenie, jakim byla mysl gnostyczna.
Glosila ona, iz stan doskonalosci i pelnego poznania jest dostepny
tylko dla niektérych — wtajemniczonych. Pézniej rozwoj zycia mo-
nastycznego, ktory opieral si¢ na oddzieleniu si¢ od $wiata i prak-
tykowaniu rad ewangelicznych, zaowocowal powstaniem tezy, ze
do doskonatosci chrzescijanskiej, do ktorej dazylo sie dzieki drodze
mistycznej, majg dostep wlasnie ci, ktorzy takie zycie praktykowali.
Dla pozostalych chrzeécijan proponowano droge ascetyczng. Tym-
czasem prawda jest, ze zycie klasztorne rozni si¢ od Zycia posrod
$wiata, lecz moze prowadzi¢ do pelni $wigtosci, podobnie zreszta
jak zycie wiary przezywane po$réd $wiata. Sg to dwie rézne drogi,
ale prowadzace do tej samej $wietosci. Sytuacja zaczeta si¢ zmienia¢
pod wplywem stynnego dzieta $w. Franciszka Salezego (1 1622) Fi-
lotea, w ktorym wskazuje on, ze doskonalos¢ zycia duchowego jest
mozliwa takze dla $wieckich i zyjacych sprawami zwigzanymi ze
$wiatem zewnetrznym. Wiek XX to potezny rozwdj mysli na temat
uniwersalnego powotania do $wigto$ci. Wspomnie¢ mozna ducho-
wos¢ proponowang przez Opus Dei*'?
Watykanskiego II.

czy w koncu doktryne Soboru

410 Albino Luciani (t 1978), pdzniejszy Jan Pawet |, stwierdzit, ze $w. Franciszek
Salezy traktowat $wigto$¢ jako powotanie dla wszystkich, ale wydaje sie, ze
nauczat on jedynie o duchowosci swieckich, podczas gdy Josemaria Escrivd
oferuje duchowos¢ swiecka. Inaczej moéwiac, $w. Franciszek prawie zawsze su-
geruje $wieckim te same srodki, ktérych uzywajg zakonnicy, z odpowiednimi
adaptacjami w zyciu codziennym. Escriva jest bardziej radykalny: méwi nawet
o materializmie chrzescijariskim — w dobrym tego stowa znaczeniu, co ozna-
cza uswiecenie codziennej rzeczywistosci i zadan, w ktérych swieccy sg zanu-
rzeni (por. Luciani, A., «<Buscando a Dios en el trabajo ordinario», w: Serrano, R.
[red.], Asi le vieron. Testimonios sobre Monsefior Escrivd de Balaguer, Madrid:
Rialp, 1992, s. 16.).
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Nauczanie soborowe mozna stresci¢ w nastepujacych punktach:
- wszyscy chrzescijanie sg powolani do $wietosci*,

- $wieto$¢ jest jedna i ta sama dla wszystkich, cho¢ sg rézne

drogi, ktére do niej prowadza*'?,

- kazdy zdobywa $wigtos¢ w swoim wlasnym powolaniu,

ktore spetnia w zyciu*?,

- powolanie do $wietosci zawsze laczy si¢ z powolaniem do
apostolatu, a wiec gloszenia i dawania §wiadectwa**.

Doktryna Soboru Watykanskiego II podkreslita wigc, ze po-
wszechne powotanie do $wietoéci ma chrzcielny fundament. Swie-
tos¢ jest wiec powigzana z zyciem laska, a realizowana jest w kon-
kretnej rzeczywistosci i zadaniach, z ktérymi spotyka sie ochrzczo-
ny, zgodnie ze swoim stanem i szczegétowym powotaniem. O zyciu
w $wietosci nie stanowig wigc rzeczy niezwykle, ale wiernos¢ i mi-
to$¢ w codziennosci. Rozwdj w $wigtosci staje si¢ takze Swiadectwem
- apostolatem, ktory wierzacy realizuje we wspdlnocie Kosciota.
Chrzescijanin przykladem swojego zycia, ktore jest uwielbieniem

Boga i wzrastaniem w $wietosci, daje czytelne swiadectwo*".

4“1 \Wszyscy w Kosciele, niezaleznie od tego, czy nalezg do hierarchii, czy sg przed-
miotem jej pasterskiego postugiwania, powotani sg do $wietosci” (LG, n. 40).

412 Dlatego dla wszystkich jest jasne, ze wierni kazdego stanu i zawodu powotani sg
do petni zycia chrzescijariskiego oraz doskonatej mitosci” (LG, n. 40); ,W réznych
rodzajach zycia i powinno$ciach wedtug jednej Swietosci zyja wszyscy, ktérymi
kieruje Duch Bozy” (LG, n. 41).

413 Wszyscy zatem wierni chrzescijanie z dnia na dzien coraz bardziej beda sie uswie-
ca¢ w warunkach swojego zycia, w obowigzkach czy powigzaniach” (LG, n. 41).

#4 Swieccy zyjg ,w Swiecie, to znaczy poséréd wszystkich razem i poszczegdlnych
spraw i zadan $wiata, i w zwyczajnych warunkach zycia rodzinnego i spotecznego,
z ktérych utkana jest ich egzystencja. Tam powotuje ich Bdg, aby petnigc wiasciwa
sobie misje, kierowani duchem ewangelicznym, jak zaczyn, od wewnatrz niejako
przyczyniali sie do uswiecenia $wiata, i tak przede wszystkim $wiadectwem zycia,
promieniujac wiarg, nadziejg i mitoscig, ukazywali innym Chrystusa” (LG, n. 30).

415 Sobor Watykanski Il, Dekret o apostolstwie swieckich Apostolicam actuosita-
tem, n. 2-3.
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Fundamenty teologii duchowosci katolickiej

Teologia duchowosci jest dyscypling teologiczna, ktdrej przedmiotem jest
badanie chrzescijanskiego zycia duchowego jako dynamicznego procesu
spotkania i komunikacji miedzy Bogiem a czlowiekiem, jako stworzeniem
cielesno-duchowym i ukierunkowanym na Stworce. W tym procesie inicja-
tywa nalezy do Boga. Wyrazem tego jest sakrament chrztu $wigtego, bedacy
taska Boga, brama zycia w Duchu (vitae spiritualis ianua) oraz podstawa
zycia chrze$cijanskiego, podczas ktérego cztowiek dazy do pelnego zjed-
noczenia z Panem. Teologia duchowosci jako do§¢ mioda dyscyplina aka-
demicka ma jednak swoja bogata historie, ktora obejmuje tresci poczawszy
od przekazu biblijnego, az po rozwazania teologiczne wieku obecnego. Po-
znanie tej historii, ktora zostal przedstawiona w pierwszej czesci ksiazki,
pozwala w sposéb kompleksowy zrozumie¢ nie tylko podstawowe prawdy
teologiczne zwigzane z duchowoscia katolicka, ale takze samga teologie du-
chowosci jako nauke, ktorej zostata poswigcona druga czes¢ ksigzki. Sama
za$ dynamika zycia duchowego nie moze by¢ zrozumiana bez analizy pod-
staw zycia duchowego, takich jak stworzenie cztowieka na obraz i podo-
bienstwo Boga, czy powolania czlowieka do milosci i §wietosci. Owe tematy
zostaly przeanalizowane w trzeciej czg$ci niniejszej publikacji. Takie inte-
gralne i uporzadkowane spojrzenie na teologie duchowos$ci pozwala pozna¢
jej podstawowe zatozenia i otworzy¢ droge na bardziej szczegélowe reflek-
sje zwigzane z zyciem duchowym w chrze$cijanistwie, takie jak: modlitwa
i sakramenty, kwestia mistyczna, czy etapy zycia duchowego.

Stowa kluczowe: Bdg, czlowiek, duchowos¢, teologia duchowosci, zycie
duchowe, $wietos¢.
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Foundations of Catholic Spirituality Theology

The theology of spirituality is a theological discipline whose subject is the
study of Christian spiritual life as a dynamic process of encounter and
communication between God and the human being, understood as a bodi-
ly-spiritual creature oriented toward the Creator. In this process, the initia-
tive belongs to God. Its expression is the sacrament of holy baptism, which
is God’s grace, the gateway to life in the Spirit (vitae spiritualis ianua), and
the foundation of Christian life, during which the human person strives
for full union with the Lord. The theology of spirituality, although a rela-
tively young academic discipline, has its own rich history, encompassing
content from the biblical witness up to contemporary theological reflection.
Familiarity with this history, presented in the first part of the book, allows
for a comprehensive understanding not only of the fundamental theolog-
ical truths linked to Catholic spirituality, but also of the very theology of
spirituality as a scholarly discipline, to which the second part of the book is
devoted. The very dynamism of spiritual life cannot be understood without
an analysis of the foundations of spiritual life, such as the creation of the
human being in the image and likeness of God and the human vocation
to love and holiness. These topics are examined in the third part of this
publication. Such an integral and orderly view of the theology of spirituality
makes it possible to grasp its basic premises and to open the way to more
detailed reflections on spiritual life in Christianity, such as prayer and the
sacraments, mystical experience, and the stages of the spiritual life.

Keywords: God, human being, spirituality, theology of spirituality, spiritual
life, holiness.
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Ksigzka ks. dr. Macieja Biedronia w ambitny i kompetentny
sposdb prezentuje dziedzictwo duchowosci chrzescijanskiej,
umozliwiajac czytelnikowi zanurzenie sie w jego bogactwie
iaktualnosci. Publikacja ta pomaga odnalez¢ inspiracje
wzywej Tradycji Kosciota, ktdéra pozostaje nieustannym
zrodtem odnowy.

W czasach duchowego zametu i dominujacego rela-
tywizmu ksigzka ukazujaca historie oraz specyfike zycia
duchowego opartego na Ewangelii jawi sie jako propozycja
szczegodlnie cenna.

(zrecenzjiks. prof.dr. hab. Piotra Roszaka)

Zaprezentowana publikacja jest poprawna teologicznie,
merytoryczna i stanowi bardzo dobry wkiad w rozwdgj
duchowosci Kosciota katolickiego. Zastuguje na wydanie,
stanowi bowiem cenny przyczynek do badan nad
duchowoscia. W kontekscie obecnie zywego zaintere-
sowania, a takze wyzwan wobec Kosciofa i wierzacych, zwraca
ona uwage nha dziedzictwo oraz wartos¢ i sposéb uprawiania
teologii duchowosci.

(zrecenzji ks. prof.dr. hab. Marka Tatara)
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